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محمود أمين العالم 


نتحدث هنا عن الدين ١‏ فلسنا نقصد العقيدة أو الإهان أو التدين . أى علاقة الإنسان الوجدانية والرؤحية 
عتما | الحميمة با يعتبره مقدساً ومطلقاً . هذه العلاقة العى تشكل خصوصية وعيه بالكون والطبيعة را مجع . 

وإنغا نقصد التجلى العملى النسبى لهذه العلاقة فى صور مختلفة من الوعى والممارسات الاجعماعية ؛ 

وخاصة فى مجالى السلطة والنظام الاجتماعى . 1 


حقا » أنه من التعسف أن نفصل بين العقيدة الدينية والتجليات والممارسات العملية التى تتجلى فيها » ذلك أن هذه 
التجلبات إنما تتم باسم هذه العقيدة وفى إطار مفاهيمها وقيمها . على أن هناك مع ذلك فارقا بين الطابع المطلق 
الوجدانى الذى تتسم به هذه العقيدة . والطابع النسبى العملى الثي تتسم به هذه الممارسات والتجليات . ولهذا فالمقائد 
الدينية تتنرع وتختلف بل تتصارع رغم صدورها عن شكل واحد من أشكال الوعى هر الوعى الوجدائى الروحى ٠‏ بل 
تتنوع وتختلف وتتصارع أشكال الوعى ومظافر التجليات والممارسات داخل العقيذة الدينية الواحدة . وليس هذا العنوع 
والاختلانات والتصارع إلا تعبيراً: عن مشروعات .إنسانية ‏ اجتماعية مختلفة لتنسيب المطلق تنسيباً اجتماعياً أو 
للارتفاع بالنسبى الاجتماعى إلى مستوى المطلق ٠‏ بهدف. إضفاء الشرعية والقداسة على هذه المشروعات فى لحظات 
تاريخية واحدة أو مختلفة .. وهذا هو ما جعل الدين فى قلب الصراعات السياسية والاجتماعية » أو بتعبير آخر » هو 
ما جعل من الدين الشكل الذى كانت وما زالت تتخذه وتتسلع به العديد من الصراعات السياسية والاجتماعية طوال 
التاريخ البشرى ٠‏ منذ ما قبل معركة اخناتون الدينية الاجتماعية . حتى المعارك السياسية والاجتماعية ذات المظهر 
الديئى التى يحتدم بها عصرنا الراهن . 


فما أكثر ما تحركت حملات » وسالت دماء » وسقط شهداء ٠‏ وزالت دول » وأرتقهت أعلام ؛ وتبدلت أفكار وقيم 
وحضارات » فجمدت أو تطررت ٠‏ باسم عقائد وتيارات دينية . ولهذا فلم تنفصل الممارسات السياسية ‏ فى أغلب 


قضايا فكرية 

الأحيان - عن الرؤى وأشكال الوعى الديتى » بل كانا داثي وجهين ومظهرين لعملة واحدة هى الصراع الطبقى 
الاجتماعى . فالسياسة تتخل من الدين عمقا ذاتياً وسنداً روحيا وجدانيا أخلاقبا لإيديولوجيتها الاجتماعية التى 
تسعى لتسييدها ‏ والدين يتخذ من السياسة وسيلة لنشر كلمته وارتفاع سلطانه . وهكنا يكون الدين روح الممارسة 
السياسية ١‏ وتكون الممارسة السياسية جسد الدين . 


ولكن .. كما تتعدد السياسات وتختلف » تتعدد كذلك وتختلف الواقف الدينية . ولا كانت هناك ممارسات سياسية 
تعبر عن سلطات حاكمة قاهرة مستبدة . كانت هناك كذلك ممارسات دينية تدعم هذه السلطات وتبرر سياساتها ؛ بل قد 
تكون شريكا هباشرا فى السلطة ذاتها . ولكن كانت هناك كذلك بمارسات ديئية خارجة على هذه السلطة ١‏ رافضة 
لمشروعيتها ١‏ منطلقة إلى إقامة سلطة أخرى مغايرة . 


وما أكثر ما يتم تداول السلطة بين هذه السياسات والممارسات . فتتغير السياساث بتغير " الآلهة * » وتتغيسسر 
" الآلهة " بتغير السياسات » بحسب ما تقتضيه علاقات القرى فى الصراع الاجتماعى الدائر طوال التاريخ . 


وقد يكون من الممكن أن نتبين عبر هذا العاريخ ثلاثة أشكال من الممارسات الدينية : 

الشكل الأول هو الشكل الذى تدعم فيه الممارسة الدينية السلطة السياسية السائدة ؛ بإعطائها المصداقية والمشروعية 
لروحية' والأخلاقية وتبرير ممارساتها ٠‏ وإعادة إنتْاج إيديولوجيتها . مستندة فى ذلك إلى التأويل الخاص للنصوص 
الدينية تارة ‏ أو التمسك الحرفى بها تارة أخرى . 


أما الشكل الثانى فهو المعبر عن الشعور بالعزاء عن الشقاء الأرضى الدنيوى . تطلعا وأملاً فى السعادة 
لأخروية ٠‏ مع ما يتضمنه هذا من رضوخ للأوضاع السائدة : مهما كانت ظالمة مستبدة . وهذا الشكل هو امتداد 
موضوعى للشكل الأول رقم ما قد يتضمنه من رفض معنوى سلبى للأوضاع السائدة . 


أما الشكل الثالث للمارسة الدينية فهو الشكل الغورى الذى يتمرد على الأوضاع الظالمة المستبدة السائدة ويسعى 
إلى تغييرها فى ضوء تأوبل خاص كذلك للنصوص الدينية وفهم موضوعى للأوضاع السائدة . 


وما أكثر ما تداخلت هذه الأشكال الثلاثة من الممارسات الدينية » وتداولت مواقعها . بل ما أكثر ما انتقل الموتف 
الثورى إلى نقيضه التبريرى المحافظ . 


فالسيحية كانت قى بدايتها قوة رفض ثورية » ولكن سرعان ما استوعبتها الدولة الرومائية » بل أصبحت بعد ذلك 
الإيديولوجية الرسمية للنظام الإتطاعى الأوروبى ٠‏ وسنداً روحيا للغزو الصليبى الأوروبى للمشرق العربى ٠‏ ثم برزت 
فيها الحركة البروتستنتية كرايات لثورات الفلاحين ضد النظام الإقطاعى وكسند للنظام الرأسمالى الصاعد . وفى عصرنا 
الراهن جد المسيحية تتخذ أحيانا أشكال بالغة الجمود والتخلف ؛ وخاصة خلال حكم فرانكو وسان لازار فى إسبائيا 
والبرتغال ٠‏ وفى الحركة المارونية اللبنانية المتحالفة مع العنصرية الدينية الصهيونية فى إسرائيل . ولكنها تعخذ كذلك 
أشكالاً إصلاحبة ٠‏ بل قد تتخذ شكلاً بالغ التقدم والثورية كما هو الحال فى حركة " لاهوت التحرير " المناضلة ضد 
الامبريالية والرأسمالية والتبعية فى أمريكا اللاثينية . 

ونجد نفس هذه الظاهرة فى الممارسات الدينية الإسلامية . فالإسلام فى ممارسته الأولى كان ثورياً كرؤية فلسفية 
كرنية وكحركة تنظيمية اجتماعية . ولكنه مع خلافة عثمان ثم مع الدولتين الأمرية والعباسية أخذ مسار ساطويا 
استبدادياً خالصاً فى معظمه . وتحول الحكم الإسلامى ‏ على حد تعبير ابن خلدون ‏ إلى " ملك غضطوض " . ويرغم 
هذا فقد قامت حركات اجتباعية عديدة من الرفض والتمرد والثورة فى مواجهة هاتين الدولتين وطوال التاريخ العربى 


1 


تقديم 


الإسلامى سواء على المستوى الفكرى أو المستوى العملى » مثل حركة الخوارج ؛ والزنج والقرامطة ‏ فطلا عن العيارات 
الفكرية العقلانية المختلفة كالمعتزلة والمتكلمين ٠‏ والفلاسفة والشيعة والظاهرية والعديد من الاجتهادات النقهية ٠‏ بل 
لعل بعض الحركات الصوفية القدية أن تكون كذلك فى بعض تجلياتها حركة رفض وقرد ضد السلطات الاستيدادية 
السائدة . 


وفى عصرنا الراهن نستطيع أن نتبين توجهات سياسية مختلفة فى الممارسات الدينية الإسلامية . فهناك الحركات 
الإسلامية ذات الطابع الأصولى التى كانت تسعى للتجديد الدينى والتحرر من السيطرة الأجنبية كالحركة الوهابية 
والسنوسية والمهدية وخاصة فى بدايتها قبل أن تتحول إلى أبنية سلطوية رجعية متخلفة . وهناك التوجهات الإشلامية 
العقلانية المستنيرة المتمردة على الواقع المتخلف والمتطلعة للتغيير والتقدم » والتى تمتد من أواخر القرن الثامن عشر 
حتی يومثا هذا ٠‏ والتى ,تتمقل فى مفكرين من أمثال حسن العطار » وعمر مكرم والطهطاوى وخير الدين التونسى 
والشوكانى ومحمد عبده واين باديس وعلال القاسى ٠‏ وخالد محمد خالد ومحمود أحمد طه , والنويهى والغنوشى ومورو' 
والنيفر وحسن حنفى ومحمد عمارة ومحمد أحمد خلف الله وغيرهم . وهناك الحركات الإسلامية السياسية الجماهيرية 
التى تتمبل أساسا فى حركة الإخوان المسلمين والجماعات الإسلامية . والتى يشكل تاريخها نوع من الازدراج فى 
الموقف من السلطات السائدة ‏ وهو ازدواج يتمثل فى التعاون والتحالف مع السلطات السياسية المصرية فى مختلف 
عهودها منذ المرحلة الملكية حتى اليوم ؛ وفى المعارضة ‏ فى الوقت نفسه ‏ لهذه السلطات بمستويات مختلفة » ولكن 
دون أن يكون لها برنامج اجتماعى واتتصادى ‏ أى بديل محدد ٠‏ اللهم إلا شعارات تطبيق الشريعة الإسلامية وإقامة 
السلطة الإسلامية . ونجد فى عصرنا الراهن العديد من أشكال الحكم ذات الطايع الأصولى الإسلامسى ٠‏ والتى تتسم 
بالجمرد والتخلف والتعصب والكهنوتية والاستبداد ؛ مثل باكستان ضياء الحق ٠‏ وإيران الخمينى ١‏ وسودان 1 0 
فضلاً عن مختلف أنظمة الحكم فى البلاد الخليجية النفطية والبلاد الإسلامية عامة ١‏ العى تعتبر امتداداً مصغرا للخلافة 
الإسلامية العثمانية فى أشد مظاهرها اسعبداداً وتخلقا , 


وعلى مستوى حضارتنا الإنسانية الراهنة عامة ‏ نستطيع أن نتبين ما يكن أن نسميه انتعاشا للحركات الدينية 
لمختلف الأديان والعقائد والنحل والطرائف فى مختلف البلاد والأنظمة السياسية والاجتماعية الرأسمالية والاشتراكية 
والنامية والمتخلفة . إنها ظاهرة عامة وإن اتخذت أشكالاً ومستويات مختلفة سياسية واجتماعية ونفسية » من حيث 
مدى عتلانيتها واستئارتها . أو مدى جمودها وأصوليتها , بل لعل بعضها يبلغ فى مارساته فى يعض البلاد الغربية 
' مستوى الخرافات والشعوات . وقد يرجع انتعاش هذه الظاهرة العامة إلى ما يسود عالم اليوم من قلق شامل بشأن ما 
يعانيه من أزمات اقتصادية ومن أخطار نووية ومن مجاعات وتهديدات طبيعية وبيئوية ومن صعوبات وفشل وخيبة 
أمل فى تحقيق الكثير من الأحلام والإيديولوجيات السياسية والاجتماعية » فضلاً عن الإحساس بالاغتراب أمام 
المنجزات التكنولوجية الخارقة التى أفضى إليها التقدم العلمى الحديث . وهكذا مع تقدم العلوم وانتشار العقلاتية » تبرز 
باستمرار مشكلات إنسائية جديدة تسهم فى إنعاش هذه الظاهرة الدينية على الف العالمى وإن اختلفت وتنوعت 
دلالتها الوجدانية والسياسية والاجتماعية من بلد إلى آخر بحسب أوضاعد السائدة . 


أردت أن 3" ٠‏ بهذا العرض التيسيطى السريع لبعض التوجهات والممارسات الدينية المختلفة ٠‏ إن الممارسة 
السياسية للدين لا يصع أن نحكم عليها حكماً مطلقآ بالمحافظة والرجعية » أو بالتقدم والثورية » وذلك لاختلاف 
تجلياتها العملية؛. ول انها ال موضوعية . فليس مطلق الدين ومطلق الإيمان هو معيار لمكم على هذه الممارسات » 
وإنا المعيار هو الدلالة الموضوعية والوظيفة الاجتماعية لهذه الممارسات » أى موقفها من القضايا والمصالح الأساسية 
لجماهير الأمة ولقواها المنتجة والميدعة . 


5 
ولهذا نإن اتخاذ مطلق الدين عنوائاً لسياسة ‏ كشعار الإسلام هو الحل مثلاً ‏ أو معيارآ للحكم والتقييم على 
سياسة مغينة » إما هو خلط بين العقيدة الذينية والممارسة السياسية بشكل عام والممارسة السياسية الدينية يشكل 


تضابا فكرية 


خاص . وهو محاولة لإخفاء حقيقة ما هو عملى نسبى وراء ما هو مقدس مطلق ٠‏ وتغييب حقيقة ما هو مادى 
مصلحى وراء ما هو روحى وجدانى ٠‏ وهو تغريب للانسان عن حقائق واقعه الموضوعى . 


فالدول والسياسات » والممارسات والحصالح الاجتماعية ومشروعات التنمية المختلفة , لا تتقسم إلى مسلمة وصيحية 
ويهودية وبوذية أو دينية ولا دينية » وإفا تنقسم إلى دول وسياسات: رة ,وأخرئ: تابعة وإلى سباشات. رأتمالية 
وأخرى اشتراكية ٠‏ إلى سياسات استعماريسة 5 وطتية:. إلى سيامنات مستقيدة وأخرق دمرقراطية ٠‏ إلى سياسات 


استغلالية عدوانية وأخرى عادلة وسلامية . إلى غير ذلك . وداخل هذه السياسات المختلفة تقوم أفاط مختلفة من , 


العوجهات والمواقف الدينية المتوافقة مع هذه السياسات أو المتعارضة معها . ولهذا فإن اتخاذ 9 الدين معيارا للحكم 
والتقييم لهذه السياسات . هو طمس لحقائق الصراعات والممارسات والمصالح المختلفة » وخلط بين المفاهيم والقيم والمواقف 
المتعارضة » فضلاً عن نه تنمية لروح الانقسنام الطائفى بين الناس ؛ وتغذية للتعصب والاغتراب . 


خلاصة الأمر . أننا لا نستطيع أن نستبعد أر نتجاهل علاتة الدين الحميمة بالسياسة . فهذا هو درس التاريخ 
ودرس الواقع . وليس صحيحاً ذلك الشعار القائل بأنه لا سياسة فى الدين ولا دين فى السياسة . فعندما, رفع أنور 
السادات هذا الشعار ذات يوم لم يتوقف لحظة واحدة عن استخدام الدين لتبرير سياسته وإعطائها بعداً دينياً » وإنا كان 
يستهدف بهذا الشعار مجرد استبعاد تيار دينى بعينه يعارضه فى هذه السياسة . 


والحق أنه مهما تطورت العلوم وانتشرت أساليب التفكير العقلى وتعمقت وتعاظمت سيطرة الإنسان على الكون 

والطبيعة وعلى الحياة الاجتماعية » فستظل بل ستتجدد الأخطار والمجاهيل والغوامض والتناقضات والفواجع والمفاجآت 

. والتخيلات والأسئلة الكونية والمصيرية الكبرى مهما اختلفت طبيعتها أو تضاءل هامشها ٠‏ وسيظل الدين عمقا ذاتيا 

وجدانيا روحيا للإنسان وإن اتخذ أشكالاً وتجليات مرضوعية متطورة مختلفة متعددة فى سلوك الإنسان ورؤاه 

وإبداعاته الفكرية والسياسية والاجتماعية والأخلاقية والجمالية والخيالية . بل سيظل هذا العمق الذاتى الروحى 
الوجدانى » بصرف النظر عن التمثلات والرموز الدينية المحددة ؛ قسمة أساسية من قسمات إنسائية الإنسان . 


ولهذا ٠‏ فالموقف من الدين ؛ ومن الإيمان بشكل عام كرعى ذاتى روحى وجدانى ٠‏ ليس ١‏ ولا ينبغى أن يكون , 
مرقفا تكتيكياً برجماتياً كما تتصور بعض القوى اليسارية ؛ أو مرقفاً استغلاليا انتهازياً كما تفعل القوى اليسينية ٠‏ 
وإما هر موقف إنسانى استراتيجى يقوم على الاحترام والتقدير والتفهم التاريخى العميق لحقبقته دون أن يعنى هذا 
إلغاء الحق الإنسانى فى أشكال مغايرة من الوعى الفلسفى الموضوعى والعلمى بالكرن والطبيعة والمجتمع . 


على أن الأمر يختلف بالنسبة للمارسات الدينية السياسية . فهنا لا يتعلق الأمر " بدينية " الدين . أي بالدين من 
حيث أنه عقيدة وإيمان ورؤية وجدانية روحية للكون والطبيعة والمجتمع ٠‏ وما من حيث تجليه الفكرى والسياسى 
والاجتماعى ومن حيث حقيقة ما سهم به من تكريس وتجميد وتبرير للواقع المتمخلف الظالم ١‏ أو تغبير وتطرير وتشوير 
له أى من حيث موقفه من طبيعة السلطة ومن طبيعة التثمية الاجتماعية السائدة 8 
KkkKk‏ 


فى طوء آهل المعانى العامة » نتقل إلى ما هر خاص راهن فى خيرتتا المصرية . متسائلين عن دلالة الدين 
الإسلامى فى البنية السياسية المصرية ٠‏ ودلالة السياسة فى الحركة الإسلامية فى مصر . 


وقد يكون من الأونق أن نعرض لهاتين الدلالتين فى ساحة البلاد الإسلامية عامة . ولكن هذا الأمر يتطلب دراسة 
لا تتوفر لنا الآن » ولا يتسع لها المجال هنا ؛ وإن كنا نعتبر أن السياق المصرى يكن أن يعد فوذجا مركا لمختلف 
الخبرات العربية والإسلامية على اختلافها وتنوعها . فضلاً عن أننا لا نستهدف هنا دراسة علمية تفصيلية للموضرع 
بقدر ها نستهدف مجرد تحديد لبعض مؤشراته العامة . 


تقديم 


نستطيع فى البداية أن فيز الممارسة الدينية فى مجالات ثلاثة : الأول هو مجال الدين الشعبى ؛ والثانى هو مجال 
الدين الرسمى ٠‏ والثالث هو مجال الدين السياسى . 


أما مجال الدين الشعبى فهر الممارسة الدينية اليومية للشعب ٠‏ المتمثلة ‏ من الناحية العملية - فى عارسة الطقوس 
الدينية ٠‏ ومن التاحية العتوية فى المفاهيم والقيم الدينية السائدة والمتداخلة فى أشكال المعاملات والأنشطة والأعراف 
الاجتماعية وأشكال السلوك الأخلاقى على أن هذه الممارسات الشعبية الدينية تختلف ‏ وخاصة فى جانبها الفكرى 
والقيمى - باختلاف الفئات الاجتماعية والمهئية ٠‏ وهى مرتبطة ارتباطاً عضوياً مباشراً بالممارسات والخبرات الحياتية 
اليومية ٠‏ فضلاً عن أنها ثمرة تراث تاريخى عريق ٠‏ وإن تكن لها قسماتها الخاصة التى تميزها فى كل مرحلة من 
المراحل الاجتماعية والتاريخية . ويغلب على هذه الممارسة الدينية الشعبية - بشكل عام طابع المحافظة بل طايع 
التواكلية والقدرية بل الأسطورية أحيانا ٠‏ وتتداخل فيها المفاهيم والقيم الدينية الأصلية النصّية مع خبراتها ومصاشها 
وأوضاعها الاجتماعية السائدة لتشكل منطقاً داخليا متسقاً ووحدة إيديولوجية خاصة . وبرغم طايع التسامح والتسائد 
والتراحم والأخوة الأخلاقية الذى يتسم به الدين الشعبى فى معاملاته على المستوى الفردى والعائلى والاجتماعى فإله 
يتداسج ايديولوجياً من حيث المفاهيم والقيم والسلوك مع الأنسقة الاجتماعية السائدة , سراء كانت أنسقة ما قبل 
الرأسمالية ؛ أو الإقطاعية أو الرأسمالية التجارية أو البيروقراطية أو الطفيلية أو الرأسمالية بشكل عام . 


وبشكل الدين الشعبى الأساس الذى ترتكز عليه السطلة السياسية فى ترسيخ مصداقيتها ومشروعياتها . ولهذا 
تحرص دائما على احترائه وإعادة إنتاجه وتكريس طابعه المحافظ . وإزالة أي تناقض بين ايديولوجيتها المعللة » 
والمفاهيم والقيم الدينية الشعبية السائدة » الثى تعمل على تطويعها لخدمة إيديولوجيعها الخاصة . 

حقأ ٠‏ هناك تناقضات بين القيم الدينية الشعبية السائدة . وخاصة الأخلاقية منها , وأساليب عمل أجهزة الدرلة 
السياسية والإدارية ا بين بعض القيم الدينية الشعبية السائدة فى الريف وبعض القيم الدينية السائدة فى المدينة ؛ أو 
بين بعض الفنات.الاجتماعية من عمال وفلاحين وتجار وبورجوازية كبيرة وفثات بررجوازية متوسطة وموظفين ومثتفين 
ومنتسبين إلى الطرائف الصوفية إلى غير ذلك . . إلا أن هذه التداقضات لا تقس مجمل وجوهر البنية الديئية الشعبية 
التى .تسعى المؤسسة السياسية الرسمية إلى أن تحافظ على وحدتها . وأن ثتلاءم معها . فطلا عن تطويعها لخدمة 
مصالحها الخاصة , كما سبق أن أشرنا . 


على أنه إذا كانت المؤسسة السياسية الرسمية تستند إلى الدين الشعبى لترسيخ مشروعيتها » فإن الحركات الدينية 
السياسية المعارضة ‏ بشكل أو بآخر ‏ للمؤسسة السياسية الرسمية تجد فى البنية الدينية الشعبية سند كذلك لتعميق 
إيديولوجيتها رتنمية جماهيريتها فى معركتها من أجل إقامة سلطتها الإسلامية . وهكذا يصبح الدين الشعبى ساحة 
للصراح السياسى والتناقضات الاجتماعية من منطلق دينى خالص . 


هذه بعض المؤشرات العامة لظاهرة الدين الشعبى فى دلالاته وارتباطاته ٠‏ وإن يكن الأمر يحعاج'بغير شك إلى 
دراسات ميدانية اجتماعية ععمقة . 


أما فيما يتعلق بالدين الرسمى ٠‏ فيتمثل فى المؤسسة الدينية التى تعد جهازاً من أجهزة الدولة الإيديولوجية ٠‏ 
وأداة من أدوات سلطتها ومشروعيتها . ندين الدولة هو الإسلام ٠‏ ولهذا فهناك مؤسسات دينية تتبع الدولة تبعية 
مباشرة أو شبه مباشرة مشل الأزهر ؛ ودار الإفتاء ووزارة الأوقاف والمساجد -. والمجلس الأعلى للشئون الدينية ٠‏ ومجمع 
البحوث الإسلامية ٠‏ والمجلس الأعلى للطرق الصوفية ٠‏ فضلاً عن البرامج الديئية فى الإذاعة والتليفزيون والإعلام 
الصحفى والتعليم الدينى فى المدارس ؛ والاتجاهات الدينية فى العديد من الأنشطة الثقافية فى مجال الكتاب 
والفيلم والمسرح . إلى جانب الأعياد الديثية التى تشارك الدولة فى طقوسها مشاركة رسمية ٠‏ إلى غير ذلك . 


قضايا فكرية 


وتسيطر الدرلة على معظم هذه المؤسسات الدينية سيطرة فكرية وإدارية كاملة أو شبه كاملة ٠‏ ولهذا تعتبر هذه 
المؤيسسات مراكز نشر وتوجيه ودعايسة لسياسات الدولة بشكل مباشر أحياناً ( فيما تتخذه من مواقف وقرارات 
صريحة فى شئون سياسية واقتصادية واجتماعية ) وبشكل غير مباشر فى أغلب الأحيان ( فيما تتخذه من مواقف 
وقرارات فى شئون دينية خالصة ) ولهذا فهى غير متفصلة عن السياسات الرسمية للدولة رغم محاولة السلطة السياسية 
أن تقدم نفسها دائما باعتبارها مجرد سند وحأرس وداعم } أو خادم قى بعض ما يقال ! ) لهذه المؤسسات الدينية من 
ناحية » ومحاولتها إضفاء طابع الاستقلال الذاتى على هذه المؤسسات فن ناحية أخرى . 


على أنها فى الحقيقة جزء عضوى من المؤسسة السياسية الرسمية وجهاز من أجهزتها السلطوية . ولهذا وجدنا 
مواقف هذه المؤسسات الدينية تختلف باختلاف مواقف المؤسسة السياسية السائدة . فمواقفها فى كثير من الشئون 
السياسية . بل والاجتماعية فى المرحلة الملكية فيما قبل ثورة ۲۳ يوليو ١507‏ » تختلف عن مواقفها طوال 2 
هذه الثورة . كما تختلف في المرحلة الشاداتية . 


واليوم تتبنى المؤسسات الدينية إيديولوجية الدولة المصرية القائمة والمتمثلة فى مختلف ممارساتها السياسية 
والاتتصادية والاجتماعية عامة » وتصوغ لها منطلقاً ومنطقاً روحياً وأخلاقيآ . وهكذا يتم تسييس الدين أو تديين 
السيامة .رسيا : 


على أنه ٠‏ خارج هله العلاقة الرسمية بين الدين والسياسة › تقوم علاقة أخرى غير رسمية تتمثل فى الحركات 
الديئية الإسلامية المستقلة تنظيميا عن المؤسسات الديئية الرسمية ١‏ والتى تعد ممستوى أو بآخر - قوة معارضة 
فكرية وعملية للسلطة السياسية » هذه الحركات هى أساسا حركة الإخوان المسلمين والجماعات الإسلامية , وهناك ما 
يوحد بين حركة الإخوان المسلمين والجماعات الإسلامية » وإن كان هناك ما يفرق ويميز بينهما . فكلاهما يستهدف إقامة 
سلطة دينية إسلامية » وكلاهما يختلف اختلافاً جذرياً مع الحضارة ' الغربية " المعاصرة ويتطلع إلى إقامة حضارة' أخرى 
بديلة ٠‏ وكلاهما ذو رؤية غير تاريخية للفكر والقيم والواقع الاجتماعى ‏ إلا أن حركة الإخوان المسلمين » وخاصة فى 
بدايتها , كالث تسعى لتحقيق أهدائهما منهج متدرج ٠‏ فى غير تعارض أو صدام مع السلطة السياسية القائمة . ولهذا 
فقط ظلت تحرص على التعاون والتحالف مع هذه السلطة - فى أغلب الأحيان ‏ رسميا أو موضوعنيا . فهناك قاعدة 
ينية مشتركة تجمعها مع هذه السلطة . وكان حسن البنا المرشد الأول للاخوان المسلمين يؤكد أن " دورة التاريخ قد 
بت من جديد المرحلة التى سيقوم بها المسلمون بقيادة العالم " وأن القرآن " يقيم المسلمين أوصياء على البشرية 
العاجزة " ( رسالة النور ) . ولكن خسن البنا كان يتحالف مع السلطة الملكية بل 5 أحزاب الأقلية الرجعية'فى 
السلطة , ويعادى قوى المعارضة الوطنبة الدممقراطية المتمثلة فى " الوفد " وفى الحركة اليسارية ؛ وكان يرى الدستور 
القائم آنذاك - فى العهد الملكى . صالحا باستثناء بعض نصوصه التى تحتاج إلى توضيع ( المؤقر الخامس ) وكان يأخذ 
بالمصالح المرسلة ٠‏ ويدعو إلى التدرج فى الدعوة الإسلامية ؛ " إذ ينبغى أن تبدأ بالسعى إلى تعميم ا بين الناس 
بالحجة والبرهان » فإن أبوا الإ العسف والجور والتمرد فبالسيف والسئان ' ( إلى أى شيئ ندعو الناس ) . ولمل هذا 
المنهج من التحالف مع السلطة والتدرج فى الدعرة أن يكون نوعا من التقية وإخفاء ما كانوا يعدونه سرا من حركة . 
عسكرية . ولهذا فعندما قويت شوكتهم واستشعرت السلطة خطرهم عليها وقع الصدام الذى كان حسن البنا نفسه من 
ضحاياه . وفى المرحلة الثانية من حركة الإخوان المسلمين » مرحلة الهضيبى ٠‏ تغلب من جديد التحالف مع السلطة 
الملكية على جائب العمرد والثورة . ومع ثورة ۲۳ يوليو ٠١‏ يبرز الإخوان فى البداية كقوة مشاركة فى السلطة 
الثورية الجديدة ٠‏ ولكن سرعان ما يتناتضون معها حول ققضايا سياسية واقتصادية وإيديولوجية ٠‏ تناقضوا معها حول 
قانون الإصلاح الزراعى ١‏ وحزل أن تكون لهم الرقابة على كل القوانين والتشريعات التى 'يعخذها مجلس قيادة الثررة 
إلى غير ذلك . ووقع الصدام بينهم وبين ثورة يولية ؛ ولكنه فى هذه المرحلة كان صداماً حول مجمل المشروع الوطنى 
الاجتماعى التقدمى لهذه الثررة . وفى مواجهة هذا المشروع صاغ الإخوان مشروعا مناقضا . ولم يكن فى الحقيقة 
. مشروعا مناقضا يقدر ماكان مشروعا رافضا بشكل مطلق لكل سلطة بشرية ؛ متهما المجتمع بالجاهلية والكقر ٠‏ داعيا 
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تقديم 
إلى تنشئة المجماعة الإسلامية فى مواجهة هذا المجتمع الجاهلى الكاقر ‏ والجهاد من أجل إقامة الحاكسية الإلهية » سلطة 
الله » وبناء المجتمع الإسلامى . وبهذه الإيديولوجية الجديدة التى صاغها سيد قطب ( متأثرا بالمودودى ) أنشقت حركة 
الإسلام السياسى فى مصر إلى حركتين : حركة الإخُوانالمسلمين التى أخذت تواصل نهجها التهادنى التدرجى القديم › 
والجماعات الإسلامية التى اتخذت لنفسها طريقا جهاديا متسيزا هو طريق الصدام مع السلطة ومع المجتمع المانى عامة . 
وتبداً بالفعل مرحلة جديدة من هذا الصدام الحاد تشنه الجماعات الدينية ( وخاصة الجماعة التى اصطلع على تسميتها 

" بالتكفير والهجرة " » وحركة الجهاد ) 5 صراع افتقد أى برنامج سياسى أو اقتصادى أو اجتماعى ‏ وإغا اقخذ - 

فى الجوهر ‏ طابعا عقائديا خالصا . فضلا عن الدعوة إلى العودة لمظاهر الحياة والمعاملات التى كانت سائدة فى صدر 
الدعوة الإسلامية . إنه صدام بين الكفر والإيان ١‏ بين الجاهلية والإسلام ٠‏ بين حاكمية البشر وحاكمية الله . وهو صدام 
يرفض الشرعية السياسية والاجتماعية القائمة رفضا مطلقا ٠‏ ويتسلح بمختلف الوسائل ا فيها العنف المسلح لإقامة 
سلطة الله وحاكمية وإزالة مجتمع الجاهلية والكفر . 


أما حركة الإخران المسلمين ٠‏ فواصلت دعرتها فى إطار الشرعية السياسية والاجتماعية ٠‏ بل والتحالف والتعاون - 
موضوعيا على الأقل ‏ مع السلطة السياسية الحالية فى جوهر ممارساتها السياسية والاقتصادية والاجتماعية . حقا , 
لقد اختلفت معها جزئيا فى بعض القضايا مثل قضية الشركات الإسلامية لتوظيف الأموال ٠‏ وهو اختلاف حول تنظيم 
عمل هذه الشركات ٠‏ وليس حول مبدئها الذى يتفق تماما مع طبيعة التوجه الرأسمالى الكبير ذى الطابع الطفيلى 
للسياسة الاقتصادية الرسمية ١‏ ومثل قضية الديمقراطية وخاصة مايسمى بالقوانين السيئة السمعة كقانون الأحزاب ٠‏ 
وقانون الانتخايات ؛ وقانون الطرارئ فضلا عن التعذيب فى السجون » ونغى قضايا تختلف حركة الإخوان المسلمين مع 
السلطة السياسية حرلها ولكنها تتغاضى عنها فى مواقفها المؤيدة والمسائدة فى غير تحنظ لمختلف البلاد العرببة 
والإسلامية ذات الأنظمة الرجعية والاستبدادية . وإذا حاولنا أن نقدم تقييما عاما لمشروع حركة الإخوان المسلمين - 
نستخلصه من شعاراتها ودعاويها النظرية المختعلفة ‏ لما وجدناه فى أرفع صوره الممكنة سوى سلطة دينية ذات مشروع 
000 مرشدة ٠‏ متطهرة ‏ نظريا ‏ من الاحتكار والفساد 2 إذا تأملنا مختلف مشروعات التنمية المتحققة 

" الدول الإسلامية " عامة لوجدناها مشروعات رأسمالية متخلقة تايعة للنظام الرأسمالى الإمبريالى العالمى . وهو ما 
7 تنتقده أو تعارضه حركة الإخوان المسلمين فى موقفها من هذه الدول . 


أما الجماعات الإسلامية . فبرغم أن قياداتها خرجت من السجون مع من خرجوا من القوى الإسلامية بنضل السلطة 
الساداتية التى ساعدت بعض هذه الجماعات بالمال وتغاضت عن تدريباتها العسكرية ووظفتها فى ضرب خصومها من 
يساريين وديوقراطيين » فإلها تعبر بحق ' وياللمفارقة ‏ عن رفض جذرى مطلق للأوضاع السياسية رالاقتصادية 
والاجتماعية الفاسدة المتردية السائدة فى بلادنا منذ المرحلة الساداتية وحتى اليوم ٠‏ وهو رفض يتخذ موقفاً جهادياً 
تطهرياً روحياً ماليا حادا . بل لعل الجماهيرية النسبية لهذه الجماعات وهذا الشكل الحاد الذى تتخذه أفكارها 
وممارساتها » أن يكون هو فى ذاته رد فعل اجتماعيا أخلاتيا انفعالياً عاطفباً لهذه الأوضاع الفاسدة المتردية ؛ وإن اتخل 
مظهرأ دينيا . على أنه برغم طابع الرفض الجذرى المطلق الذى تبديه هذه الجماعات فى مواجهة السلطة السياسية والنظام 
الاجتماعى بوجه عام ٠‏ بل بسبب هذا الرفض الجذرى المطلق الذى يفتقد أى رؤية سياسية واجتماعية عقلائية موضوعية 
بديلة » وبسبب تعصبيها الشديد ‏ ولا أقول تطرفها فالتطرف يمكن أن يكون قوة تجديدية إبداعية ثورية - ومسكها 
الجامّد بحرفية النصوص الدينية وعدم احترامها' للرأى الآخر وللحوان الإنسائى الدمؤقراطى ٠‏ واغترابها عن الوقائع 
والحقائق المتجددة والقوى المتصارعة فى مجتمعها وعصرها . ودعرتها إلى سلطة إلهية فقدسة مطلقة , يمازسها بشر 
يصيبون ويخطثون ٠‏ مما يعطى لأخطائهم صفة القداسة والإطلاق » فضلاً عن أنها دعرة لم يقل بها نص دينى » بل 
أثبتت الخبرات التاريخية ا مختلفة ما قفضى إليه. مغل هله السلطات الديئية من استبداد وقمع زظلم وطائفية وود ,2 
هذا إلى جانب المسلك الغرغائى الفاشى المدوانى العنيف ضد بعض الظراهر الجماهيرية الثقافية المتخضرة .من فبادرات 
فكرية وأدبية وفنية .. أقول إنه بسبب هذا كله يصيح الرفض الذى تبديه هذه الجماعات للأوضاع السنياسية 
والاجتماعية الفاسدة والمتردية ؛ رفضاً مرفوضاً اجتماعيا , بل يتحول إلى نقيضه » فيضفى على السلطة السياسية - 
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قضايا فكرية 


التى ترفضها وتحاربها هذه الجماعات ‏ مصناقية EEE‏ كمصدر للأمن وضمان للاستقرار وإطار للعقلانية 
والدموقراطية مهما كانت خدودهما . وهكذا تقوم هذه الجماعات الإسلامية برفضها اللاعقلانى وأفكارها الجامدة المتخلنة , 
ومواتفها المتعصبة الفاشية غير المتحضرة ٠‏ بتكريس الأوضاع القائمة السائدة . بدلا من تغييرها . بل تصبح هذه 
الجماعات الإسلامية نفسها ‏ لا الأوضاع السياسية والاقتصادية والاجتماعية الفاسدة المتردية ‏ هى الخطر المباشر - على 
مستوى الفكر ومستوى الممارسة ‏ الذى يهدد أمن المجتمع ويحد من إمكائية تطوره العنسوى والديمرقراطى والعقلانى . 


وإنها لفارقة أخرى ٠‏ أن تعولد الجماعات الإسلامية المتعصبة عن الأوضاع السياسية والاقتصادية والاجتماعية 
الفاسدة المتردية فى بلادنا » كقوة معارضة ورفض لها › فإذا بها تصبح . موضوعيا . قوة تكريس ودعم وتجميل لها | . 


وهكذا تتلاقى السياسة الدينية الرسمية والسياسة الدينية المهادنة » والسياسة الدينية الرافضة المتعصية ؛ فى تغييب 
قضايانا ومشاكلنا الوطنية والاجتماعية والثفافية الأساسية , وحرف نضالاتنا الفكرية والعملية عنها ؛ ويصبح العتصدى 
لها وخاصة المتعصبة منها - وفضع جمودها وتحالفها الموضوعى مع السلطة السياسية الراهنة هو وجه من أوجه نضالنا 
ضد سياسات الردة والتخلف والتبعية . 
Kk‏ 1 
لا ... لا توجد - للأسف - فى بلادئا معارضة دينية سياسية مستنيرة ٠‏ واعية بحقائق مجتمعنا وعصرنا ٠‏ وملتزمة 
بهموم شعينا . قد نتبين هذه المعارضة فى بعض الكتابات الفردية المضيئة المتناثرة هنا وهناك ٠‏ ولكتها لا ترجد كحركة 


فلترتبط السياسة بالدين ٠‏ وليرتبط الدين بالسياسة , فهذه ليست هى القضية . وما القضية أن يتحقق هذا لمصلحة 
تغبير الحياة الإنسانية وتجديدها وتقدمها ؛ لا لتجميدها وتكريس تخلفها وتغييب حقائقها وإطفاء مشاعل العقل 
والدموقراطبة والإبداع والتقدم فى مسيرتها . 


لن نعثر على المستقبل فى كهوف الماضى ٠‏ ولن نصنعه بأحجار جاهزة .. 

لن نكتشف الحقائق فى حرفية النصوص ويتجاهل الراقع ٠‏ ورفض العقلانية والعلمائية ... 

لن نوكد هويتنا وانتماءنا بترديد الأذكار والأوراد وإرغاء اللحى وإخفاء وجوه النساء ورفض التحديث والحضارة .. 

ان نحقق العدل والحرية بمنح السلطة السياسية البشرية صكوك طفيان وغفران وقداسة . 

ولن تتفجر الاجتهادات العظيمة بغير التفتح على مصالح شعوينا ‏ وحقائق الراقع المرضوعى لمجتمعنا E‏ 5 
بالعمق وروح النقد والدموقراطية والعلم والاستنارة والجسارة والعمل النافع الخلاق . كما كان يفعل فقهاؤنا ومفكرونا 
الكبار رغم ما كانوا يتعرضون له من عنت رأذى واستشهاد ٠‏ والذين أدركوا أن المصلحة هى جرهر مقاصد الشريعة , 
وأنه إذا " ظهرت أمارات الحق ‏ وقامت أدلة العدل وأسفر صبحه ٠‏ بأى طريق كان » فشم شرع الله " كما قال الإمام ابن 
القيم الجوزية .. 


إا بهذا ٠‏ وهنا وعد ٠:‏ ستحين قرا الاضى ٠‏ ومعرقة سقائق التصوص , ارتتمية هويينا المتجددة ١‏ وتطرير 
حياتنا وأفكارنا وقيمنا وإقامة سلطة العدل والحرية . وصنع المستقبل الخالى من الاستبداد والاستغلال . 
وبالمشاركة فى تجديد الحياة وتحدبثها وتقدمها سيتجدد الفكر الدينى نقسه .. 


وبعفتح آفاق الحوار وآفاق اله ية لمختلف العقائد والأذكار ؛ وبضمان المشروعية الديوقراطية والعقلانية وتوفير 
الاحتيّاجات المادية والروحيسة والثقافية الأساسية » ستتفجر الاجتهادات والإبداعات والسعادات الإنسانية بغير حدود , 
وفى مختلف المجالات .. 


OO ÛU 


دوا تات 


( الأسس الفكرية ) 

( الإسلام السياسى رالمجتمع ) 

فى السياسة * فى الاقتصاد * فى 

التشريع * فى المنظمات الجماهيرية 

* فى الطائفية + فى العلنم 

( الإسلام السياسى عربيا ) 
( قضايا نظرية عامة ) 


الإسلام السياسى 


١  ةيركفلا الأسس‎ 


من التطرف إلى مزيد من التطرف 


U‏ . رفعت السعيد 


لعلها تكمل الدراسة وتكون لازمة لها .. 


الأول : حول موقف الماركسية من الدين .. والثانى : 
حول بعض المعطيات التاريخية رالاجتماعية التى قد تقدم 
تفسيرا أو إيضاحا لبعض معطيات هذه الدراسة , 


أولا : حول موقف الماركسية من الدين : 
* قد يكون من الضروى أن نيدأ يرفض الادعاء يأن 
الفكر المادى يعنى بالضرورة اتخاذ موقف معاد للدين 


فالدين ٠‏ فى رأى الماركسية ٠‏ هو ظاهرة موضوعية 
تنتمى من حيث المجال إلى " الوعى الاجتماعى " . ويطبيعة 
الحال فإنه يصعب التعامل مع الشعب ‏ أى شعب ‏ دون 
إدراك مكوتات وعيه الاجتساعى والتعامل معها تعاملا 
موضرعيا . 
يقول انجلز : " إن الدين هو فى واقع الأمر انعكاس غير 
مادى فى عقسول الناس لقوى تسيطر عليهم في حياتهم 
اليرمية " .)١(‏ 


" ويل لمن لايعرف قلعة خصمه جيدا هن الداخل " 
( حكمة فرعونية ) 


لى القارئ قبل أن نستعرض معا أطروحات هذه الدراسة أن نستقر معا على منظومة من الملاحظات والانتراضات 
وضرورية قبل البدء بها 


... ومنظومة الملاحظات هذه تنقسم إلى 


ويقول ماركس : " الدين عند الكثيرين هو النظرية 
العامة لهذا العالم » وهو مجموعة معارفهم الموسرعية » رهو 
منطقهم الذى يتخذ شكلاشعييا ٠‏ وهو موضوع اعتزازهم 
الروحى ٠‏ وموقع حماسهم ٠‏ وهو أداة قصاصهم '. 
رمنهجهم الأخلاتى " ( ؟ ) 


ويعترض انجلؤ بعنف على هؤلاء الذين يتعاملون 
بسطحية مع الدين أو يستخفون بتأثيره على" الجماهير 
فيقول : " إن ظاهرة سيطرت ظرال ..۸٠عام‏ على عقول 
البشرية ا متحضرة ٠‏ وجعلت الامبراطور قسطنطين ذا المطامح 
اللامحدودة يعتنق المسيحية ويوسع على أساسها 
امبراطوريته ء إن ظاهرة كهذه لايكن النضر إليها 
كنشيج واه أو كأوهام يرددها مشعوذون " (۳ )* 

وفى كتابه * العائلة المقدسة " هاجم ماركس بشدة 
الهيجليين الشباب الذين وضعوا الدين فى مرضع العدى , 
مؤكدا أن هذا الموقف هو محاولة لإخفاء العدو الحتيقى ... 
العدو الطبقى . 


* د: رفعث السعيد : كاتب وباحث متخصص فى التاريخ ‏ مصرى . 
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قضابا فكرية 


وفى كتابهما " الايديولوجية الألمانية يدين ماركس وانجلز 
مقولات برونوباور المعادية للامبريالية قائلين : إن خصومنا 
هنا على الأرض ٠‏ ويجب أن نواجههم هنا على الأرض . 
ولايليق أن نهرب من هذه .ال مواجهة لنصطنع خصرما قى 
السماء . ولانجلز مقال بعنوان " إسهام فى تاريخ المسيحية 
الأولى " يقول فيه : 


" إن تاريخ المسيحية الأولى يقدم نقاط التقاء ملفتة 
لانظر مع الحركة العمالية ا معاصرة . فالمسيحية كائت فى 
بدايتها تشبه الحركة العمالية من حيث كرنها حركة 
مضطهدين ‏ لقد ظهرت فى البداية كدين للعبيد وللفقراء 
والمحرومين . وللشعرب المستعبده التى اضطهدتها روما . 


والمسيحية والاشتراكية تلتقيان فى أن كلا منهما تبشر 
بالخلاص من العبودية والبرّس . 
المسيحية تجعل المخلاص فى السماء 
والاشتراكية تجعله هنا على الأرض .. 
والسيحية الأولى والاشتراكية تتشايهان فى تعرطهيا 
للمطاردة ... والاضطهاد ... وفى رؤيتهما الأنمية " ( ٠‏ ) 


وفى مقال آخر بعنوان " كتاب القيامة " يؤكد انجلز ما 
قاله المفكر الفرنسى أرنست ريئان حول المسيحية الأرلى 
ويقول : إذا أردتم أن تأخذوا فكرة صحيحة عما كانت عليه 
الجماعات المسبحية الأولى فلا تقارترها بالجماعات الدينية 
الحالية » وإنا قارنوها بالفروع المحلية للدولية الأولى * 


ومن ثم ٠‏ فإن الماركسية تنظر الى الدين من حيث كوته 
" وعيا. اجتماعيا ' يكون قادرا فى ظل ظروف محددة 
ومعطيات محددة على أن يلعب دررأ إيجابيا هاما فى حركة 
تحرير الإنسان من الاستغلال . 


يقول لينين ؛ " إن بروز الاحتجاج السياسى المرتدى ثيابا 
ديئية ؛ هو ظاهرة تلازم جميع الشعوب فى طرر محدد من 
تطررها " (5) 

كذلك أكد انجلز فى مجال حديثه عن كرن الدين جرا 
من المكون الأساسى للوعى الاجتماعى ومن ثم للقحرك 
الاجتماعى فى بعض المراحل وخاصة تلك التى تسبق مراحل 
الوعى الطبقى الحاسم .. 


" إن الدين يتضمن فى عمقه مضمرتا احتجاجيا . إند 
أنين المضطيدين ٠‏ كما أنه يتسم بمحاولة تقديم تعويض 
مستقبلى عن عالم راهن مرير المذاق لم تتكامل بعد شروط 
وإمكانيات تغييره تغييرا ثوريا ٠‏ ولقد قكنت الأفكار 
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الدينية من أن تلعب دورا هاما فى تكوين المناخ الفكرى 
لعدد من الحركات الاجتماعية للعبيد والأقنان وفثات أخرى , 
وهی حركات كانت ثورية فى مضمونها الاجتماعى؛ وإن 
اتسمت بوعى دينى ثل فى واقع الأمر شكلها الخارجى 
المرتهن بمسترى التطور الاجتماعى ذأتد “ ( ۷ ) 


لكن الماركسية إذ تؤكد إمكانية أن يلعب الدين دورا 
فى حركة التغيبر الاجتماعية ٠‏ أى دورا سياسياء فإنها ترى 
أن ذلك رهن بمسترى محدد من التطور الاجتماعى ومن 
غوالرعى ٠‏ وتحديدا فإن هذا الدوريتئاقض بل ويتلاشى مع 
غو الوعى الطبقى الذى يحول بين جماعات تخضع للاستغلال 
والاضطهاد فتتشبث بدين جديد يخالف ديانة الحكام 
وتتخذه محورا لنضالها وخلاصها . وبين جماعات متميزة 
طبقيا تنتمى جمبعا إلى ذات الدين .. 


بل إن الأمر هنا قد يتحول بالحكام والمستغلين إلى 
إمكائية استخدامهم بعض رجال الدين وبعض الشعارات ذات 


البريق الدينى كأداة لتأجيل الصراع الطبقى .. 


ومن ثم ٠‏ فإن الدين كمعتقد سماوی يمكن أن يستخدمه 
البعض - فترة النهرض الأولى أداة للتحرر بينما يمكن أن 
يستخدمه البعض أداة لتغطية القهر واستمراره .. 


ومن هذه الزاوية يقال إن العلاقة بالدين كمنظسومة 
تصرفات أرضية تنعسى إلى " الوعى الاجتماعى * 


وفى هذا الصدد يقول لينين : " لقد كان الئاس 
وسيظلون أيذا فى حقل السياسة ضحايا ساذجة يخدعها 
الآخرون ٠‏ يل ويخدعون ألفسهم مالم يتعلمرا استقراء 
المصالح الطبقية بين أسطر الطب والبيانات والمراعظ 
والدعاوى الدينسية والأخلاقيسة والسياسسية 
والاجتماعية * ( 8 ) 


بهذا يمكن للأمر أن يكون واضحا . ١‏ 

فالدين كمعتقد سساوى هو علاقة داخلية للإنسان , 
يتعين احترامها والدفاع عن حقه فى التمسك بها رالخضرع 
لقتضياتتها رمتطلباتها , أما استخدام الدين كأداة فى 
الصراع الاجتماعي فإن الماركسية ترى أنه كان واردا وممكنا 
بل وثوريا فى المراحل الأولى للتطور الاجتماعى ٠‏ وأنه مع 
نشوء الطبقات الأجتماعية وتبلورها ورقرفها وجها لوجه فى 
معترك الصراع الطبقى قإن إدخال الدين فى هذا المعترك 
يمكنه أن يحرف الأنكار عن المعطيات الراقعية والأرضية لهذا 
الصراع ٠‏ بل ويكنه أن يجعل من المقولات الديئية شعارا. أو 


أداة يستخدمها الحكام ... وبعض رجال الدين فى تغييب 
الوعى الاجتماعى والطيقى للجماهير ومن ثم فى فرض الزيد 
من الاستغلال والتهر عليهم . 


ومن هنا فإن احترام الماركسية للدين شىء «المطالبة 
بخضوعها لابتزاز الذين يستفلون الدين فى معركة الصراع 
الطبقى شىء آخر . 


ولعلنا بعد هذد الملاحظات نستطيع أن نيدأ دوا حرج 
فى معالجة مواتفنا الانتقادية من " الإسلام السياسى " , 
باعتبار أننا نعتقد أنه محاولة لتطويع العطيات الدينية 
لصالح اجتماعية محددة وضد مصالح اجتماعية محددة وهو 
مايتنافى مع جوهر الإسلام ذاته الذى يتوجه " للناس كافة * 


ثانيا : ملاحظات أولية حول بعض القضايا 
الاجتماعية والسياسية 


* نحن على بتعبير " الإسلام السياسى " كل محاولة 
لإقحام الدين فى التعاملات الدنيوية للأفراد والجماعات وهو 
الأمر الذى ينأى بالإسلام عن كونه " كليات " دون التعرض 
لجزئيات الحياة وهو ما يتجسد فى العصر الحديث فى فكرة 
" الدولة الدينية " . 


ولعل عبارة أفلتت من الشيخ حسن البنا ٠‏ لعله تالها 
ليتهرب بها من إلحاح المطالبين إياه بوضع يرتامج سياسى 
واقتصادى واجتماعى لجماعته ؛ تغنينا عن الشرح المطول فى 
هذا الصدد . 


يقول حسن البئا : " يتعين علينا أن تقف عند هله 
الحدود الربانية النيوية , حتى لانقيد: أنفسنا بغير مايقيدنا 
به الله ؛ ولائلون عصرنا يلون عصر الايتفق معه . وإلى 
جانب هذا يعتقد الإخوان المسلسون أن الإسلام كدين_عام 
انتظم شثون الحياة ... جاء أكمل وأشمل من أن يعرض 
لجزئيات هذه الحياة رخصوصا فى الأمور الدنيوية البحتة " 
( التشديد لدا ) 

أقول إن هذه العبارة قد أنلتت من الشيخ ٠‏ لأنها فى 
أعتقادى تخالف كل سياق دعوته للحكومة الدينية بل 
رتتناقض معها ... وأؤكد ذلك كى لايتصور البعض أنتى 
استتطق الشيخ بغير مانطق به . 


لکن هذه العبارة تكفينى ويزيد لشرح فکرتی فى 
رفض مقرلات * الإسلام السياسى" الذى يتمين عليه 


الإسلام السياسي من التطرف .. 


بالضرورة أن يهتم بجزئيات الحياة ... وخصوصا فى الأمور 
الدنيوية البحعة ... 


× تستند هذه الدراسة إلى ضرورة التمييز بين مكونات 
الوعى الدينى ذاته . فالأديان باعتبارها مكونا أساسيا 
ومهم من مكونات وعى الجماهير يتحدد حجم الدور الذى 
تلعبه فى حياة الأفراد والمجتمعات وفق متغيرات اقتصادية 
وأجسماعية ٠‏ فالعتصر الديئى يلعب دورا محدودا فى بعض 
المجتمعات ( كالمجتمعات الأوروبية مثلا ) » ليس لأن 
الحضارة الغربية حضارة كافرة ٠‏ فالكنيسة الأدروبية لم تزل 
تلعب دورا بارزا ٠‏ وإنما يسبب معطيات اقتصادية واجتماعية 
محلدة . 


والعكس صحيح فى لبنان مثلاء فنعيجة لظروف سياسية 
محددة تناقص الانتماء الطبقى إلى حد كبير بينما تسيدت 
المشاعر الدينية والطائفية الدينية لتجعل من نقسها 
محورالحياة الراهنة هناك ٠‏ بل واتسمت النزعة الطائفية 
الدينية يتشعب ذى بعد سياسى فثوى وجغسرافى ... 
( المعارك بين فريقين مسلمين وشيعيين هما حرب الله 
وجماعة أمل . والمعارك بين القوات اللبناتية وا جيش اللبئانى 
المسيحى بقيادة ميشيل عون وهمسا, فريقسان مسيحيان 
ماروتيان ) ٠‏ 


ولايكن القول بأن اللبنانيين قد أصبحوا فجأة أشد 
الشعوب تدينا . 


فلو أخذنا تو الحركات السياسية ذات الطابع الدينى 
كمعيار لتمو التوجه الدينى عامة لأخطأنا بشكل قادح ٠‏ 
ولاعتبرنا النموذج اللبثانى وهو نموذج ملقر بل ومثير 
للاشمئزاز حيث تُحول الطائفية الديئية البشرالى أدرات قتال 
بلاتلب ولاحس ولامشاعر إنسائية أو وطنيسة أو حتى 
اديثية .. 


لاعتبرنا هذا التموذج هو الثموذج المرتجى والمأمول .. وهو 
مالا يقول به أحد . 

من هنا نصل إلى مقولة سوف تتمسك بها هذه الدراسة , 
وهى ضرورة التفريق بين العنصر الإيمانى فى الدين وبين 
تصاعد أوهبرط نشاط جماعات الإسلام السياسى ١‏ فهما 
عنصران غير متلازمين ٠‏ بل لتد ينمو.أحدهما بينبًا يلكش 
الآخر وفق تطورات اجتماعية محددة .أ 


* من هله الزاوية يكن أن نقرر: أن جماعات الإسلام 
السياسى الذى تتجه جميعا اتجاها متطرفا لاتعنى على 


¥ 


قضايا فكرية 

الإطلاق أنها تمتلك جرعة إيانية أزيد من الآخرين ٠‏ فالتطرف 
الدينى شئ يختلف عن التدين ؛ وهو تحديدا ليس جرعة 
زائدة من التدين ٠‏ بل هو موقف سياسى اجتماعى طبقى 
محدد . ويكن أن نسترسل فنقول إن معطيات التوجه 
الاجتماعى والاقتصادى لجماعات الإسلام السياسى واحدة 
على اختلاف أتواعها ( وإن ارتدى بعضها ثيابا أكثر اعدالا 
أوأكثر تطرفا ) فإنها نى مجموعها جماعات سياسية تلغى 
المنظور الطبقى للصراع ... وتقسم البشر ليس على ساس 
موقفهم من العملية الإنتاجيية ( رأسماليون وعمال ٠‏ 
ملك أراضى وأجراء ) وإقا من منظور فكرى يتحصر فی 
مدى ولاء الشخص لفكر الجماعة أو ماتبشر به . 


وهى جميعا وفى الواقع العملى ترفض المعطيات الطبقية 
التى يمكنها أن تحرر طيقة الأجراء من استغلال الطبقات 
المالكة ( الأرض لن يفلحها ‏ الملكية العامة لوسائل 
الإنعاج ... إلخ ) 


وهى جميعا وفى الممارسة الواقعية سائدت وتساند فط 
الإنتاج السائد ولم تر. أى ضير فى استمراره بشرط أن يلتؤم 
الجميع رأسمالين وعمالاً بتعاليم الجماعة . أو ماتراء هى أنه 
تعاليم الدين . 


نحن ٠‏ إذن وباختصار, أمام دعوة رأسمالية لكنها ترتدى 
جلبابا أبيض وعمامة وتطلق لمية . ألم نقل من البداية إننا 
نرفض إقحام الدين فى مجال. العلاقات الاجتماعية والصراع 
الاجتماعى . 


وهل نحتاج إلى أن نذكر بمتولة لبنين السابق الإشارة 
البها ( لقد كان الناس وسيظلون أبدا فى حقل السياسة 
ضحايا ساذجة يخدعها الآخرون ... مالم يتعلموا استقراء 
المصالح الطبقبة بين أسطر الخطب ... والمواعظ رالدعلرى 
الدينية ...) 


× وهكذا » وفى تعاملنا مع العنصر المتطرف دينيا ٠‏ 
فإنتا لانجد فيه عنصرأ أكثر تديناً . بل هو صاحب موقق 
سياسى واجتماعى وطبقی ٠‏ لكنه موقف مشحون بحالة من 
التعبئة الروحية والفكرية تضع صاحبها فى قفص من نصوص 
تم اختيارها يعناية تفرض عليه أن يتنازل طائعا مختاراً عن 
إرادته الخاصة وعن مواتفه الخاصة لحساب النص أو من 
يمسكون بزمام النص . 


فالبيعة للأمير ضرورة " من مات بدون ببعة فى عنقه 
فقد مات ميته جاهلية ": لكن البعض يجعل من البيعة 
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عنصر تحكم وإحكام للقبضة . 


يقول حسن الينا : " الطاعة ( وهى أحد أركان الدعوة ) 
هى امتثال للأمر وإنفاذه فورآ » فى العسر واليسر والمنشط 
والمكره ... ونظام الدعوة صوفى بحت من الناحبة الروحية » 
وعسكرى بحت من الناحية العملية . وشعارنا دائما أمر 
وطاعة من غير تردد ولامراجعة ولاشك ولاحرج " )١٠١(‏ ( 
التشديد لنا ) 


ولابد للدعوة هنا ( أية دعوة من هذا النوع ) أن تعوض 
اعضو عما فقد من إرادة فهى تمنحه ما يسمى فى مغردات 
هذه الجماعات " بالاستعلاء بالإهان " فهو ليس مجرد عنصر 
مسلوب الإرادة » ضيق الأقق » صلب الرأى عاجز بل ورافض 
لأن يعمل عقله فى فحص فكر أو تصرفات أو ممارسات 
الأمير أو الجماعة . واما هو أفضل من كل من هم خارج 
الجماعة ؛ هو يستعلى عليهم بإيانه ٠‏ هو أقرب إلى الله 
وهرأكثر إيانا ... الخ . ولعل هذا يفسر النزعة العدوانية 
لدى هؤلاء الأعضاء إزاء الآخرين من خارج الجماعة فهر 
أفضل منهم وهم أحط منه » هو أكثرإيمانا » وهم فى أحسن 
الأحرال قليلو الإيان ومع مضى الخط على استقامته هم 
كفرة . 


* وا موقف التطرف هو موقف مستند إلى نص تم اختياره 
مسبقا ؛ والالتزام هو أولا وأخيرا بالنص ٠‏ فإن تعارض 
النص مع الواقع فالواقع خطأ والنص صحيح ٠‏ لأن النص 
يجب أن يكون صحيحا ... دونا إدراك لأهمية ربط النص 
بالواقع ... ودون تذكر لقول الرسول : " أنعم أدرى بشئون 
دنياكم " . هكذا يمل الموقف المتطرف حالة من العجز عن 
التعامل مع الواقع . لأن النص هو الحقيقة الأولى والأخيرة . 
فإن عجزت عن الععامل مع الواقع بمعطياته المتجددة ٠‏ فإنك 
تعجز عن خوض معاركه وعن امتلاك ممكنات تغيبره ٠‏ ومن 
ثم فإن ا موقف المتطرف يكمل العلاقة المفتقدة مع الواتع 
" بأحلام " قدية هؤملا فى الارتداد إليها خلاصا ما هو قائم 
... خاصة إذا ما كان عاجزا عن التلائم معه وأمتلاك أدوات 
الصراع ضده . إن حالة الارتداد إلى الماضى والقول بالعودة 
إليه كما كان تلخص كل نتائج'العجز عن التعامل مع 
الواقع . 


ويوضح شكرى مصطفى " أمير آخر الزمان طه المصطنئ 
شكرى " ( هكذا أسبى نفسه ) وأمير جماعة التكفير 
والهجرة كما أسمته أدوات الأعلام ... يوضع هله المقولة ٠‏ 
قائلا " إن شرط تمكين المسلمين واستخلافهم ؛ وإقامة دولتهم 
وإظهار دينهم عو الإيان والعمل الصالح . هذا الشرط لايكن 


أن يتغير أو يتبدل من زمان إلى زمان أو من مكان إلى 
مكان ٠‏ قيكون الإيان والعمل الصالح الذى أمر به الرسول 
صلى الله علبه وسلم وأصحابه غير الإمان والعمل الصالح فى 
آخر الزمان . لايمكن " 


ومن ثم فإن أمير آخر الزمان يقودنا إلى فكرة محسددة 
" لابد من سلوك طريق النبى وأصحابه شبرا بشبر ٠‏ وذراعا 
بذراع لأن الله سبحانه وتعالى يبدأ الخلق ثم يعيده بصورة 
لاتتغير ولانتبدل ولانتحسول ٠‏ وهى كما بدأ الإسلام يعاد 
الإسلام ." )11١(‏ 


... ومن هنا تأتى مقولة إنكار كل منجزات الحضارة 
الممعدة منذ عهد الخلفاء الراشدين وحتى يرمنا وضرورة القفز 
إلى الوراء كى " يعرد الإسلام كما بدأ " والحقيقة أنه مامن 
جديد فى هله الفكرة فإذ ترجد قوى اجتماعية ترفض الواقع 
الاجتماعى القائم وتعجز فى نفس الوقت عن التلاؤم معه ؛ 
ولائتلك معطيات " طبقية " لتغييره من منظور طبقى 
فإنها تعرد إلى الوراء لتستلهم " ذكريات " و ”فافج " 
و " طموحات " ٠‏ وقعت فى الماضى وتستدعيها للحاضر » أو 
بالدقة تستجمع الحاضر فى محاولة كى تعود به إلى 
الماضى . . 


ولعل ذلك قد حدث فى أكثر من بلد وفى أكثرمن حالة 
من حالات الأزمة الثورية تراهم يلجأون فى وجل وسحر إلى 
استحضار معطيات الماضى لتخدم مقاصدهم ٠‏ ويستعيرون 
منها الأسماء . والأزياء ٠‏ والشعارات القتالية . كى يمثلوا 
على مسرح التاريخ مسرحية جديدة فى هذا الرداء التنكرى 
الذى اكتسى بجلال القدم وبلغة قدهة مستعارة " ( ١١‏ ) 


... تأملوا هذه الفترة » ألا تنطبق بشكل مذهل على 
دعاة الإسلام السياسى من متطرفى اليوم ۲ الأسماء 
يتخذوتها من الماضى . كمثال اتخذ قادة جماعة المسلمين 
(التكفير والهجرة ) أسماء جديدة فشكرى مصطفى ( أبو 
سعد ) وماهر بكرى ( أبو عبد الله ) وأتور مأمون صقر 
( أبر مصعب ) ومحمد الأمين عيد الفتاح ( أبو الغوث ) 
والملابس اتخذت زيا جديدا أو بالدقة قديا والشعارات ‏ .. 
وكل شيء. 

إنها حالة من الارتداد النفسى للماضى تعلن عن حالة 
من العجز عن التكيف مع الواقع بسبب من تعارض الواقع 
مع النص . 


+ ويترتب على ذلك ملاحظة أخرى . وهى أن هذه 


الإسلام السياسى من التطرف .. 


الجماعات لاتمتلك تصور! محددا للمستقبل . قهى إذ تستعيد 
الأسماء والشعارات والزى والرؤية والممارسات فإتها تعتقد أن 
ماسيطيق من تظام اقتصادی واجتماعى ( فى حالة استلامهم 
السلطة ) هرذات ماكان مطبقا أيام الرسول والخلفاء 
الراشدين ٠‏ وهم لايرهقون أنفسهم فى استجلاء تفاصيله لأن 
التفاصيل قد تبدو غير ملائمة للتطبيق اليوم ١‏ وهذا 
طبيعى اما ) كما أنهم فى أغلب الأحيان لايتلكون رزية 
واضحة لما كان يجرى فى هنا الزمان ٠‏ إمابسبب نتص فى 
العرفة أو يسبب اختلاف الروايات وتعارضها . هنا نجد 
أنفسنا ٠‏ وبرغم القول المتشدد بتطبيق الشريعة حرفا يحرف 
والعودة للماضى كما قال شكرى مصطفى " شبرا بشبر وذراعا 
بذراع " ٠‏ نيد أنفسنا أمام نص عام , لايحدد بالضبط 
تفاصيل أوحتى عموميات نهج الدولة التى يريدرئها ولا 
النظام الذى ينشدونه . ومن ثم فإنتا نجد أنفسنا أمام مايمكن 
تسميته " بالإسلام المعلب " ٠‏ فإنهم يتصورون أن استلامهم 
السلطة يكفى وأن ثمة شريط فيديومعبا فيه كل مايجب أن 
يجرى ومايجب أن يكرن : يضعون الشريط فى الجهاز ويدور 


دولاب الدولة وفق مايعتقدون ... 


* وثمة ملاحظة أخرى عن التكوين الثقافى الصري » 
فالتعليم المصرى يمضى عبر ثلاثة محاور أساسية : 

التعليم الحكومى (وهو دينى فى بعضه » ومدتى فى 
أقليه ) . 

التعلييم الأجنبى ( وهو'دينى مسيحى فى بعضه ؛ 
مدنى فسى أغلبه ٠‏ ولي بعض الحالات فهو ذو 
طابع غربى صرف ). 

التعليم الأزهرى (رهودينى فى أغليه ٠‏ مدئى فى 
بعضه ) . 


ولابد أن تعدد محاور التعليم هذه يخلق نرعا من الخلل 
فى التكوين الفكرى والثتافى لفئة المتعلمين المصريين ٠‏ وإذا 
لاحظتا أن التعليم فى المحاور الثلائة يقوم فى الأساس على 
التلقين «وعدم الدعوة لإعمال الفكر , أو تنشيط العقل , 
ومع وجود التناقض بين مكونات إلفئة المتعلمة ٠‏ يمكن 
للفكر المتطرف القائم أساسا على التلقين النصى أن يجد 
لنفسه سطوة وسط هله النئة . حيث أعتاد الجميع أن 
تهبط المعرقة من أعلى ... مدرس الفصل ؛ أو أمير الجماعة 
... سيان . 


ولعل هذا يقسر انعشار ظاهرة التطرف الدينى وسط 
ا مثقفين وا مهنيين . 


* وإذا كانت ثورة يوليو قد أمكانها تصفية كيار اللاك 
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قضايا فكرية 


العقاريين كفئة اجتماعية بقوانرن الإصلاح الزواعى ٠‏ وأقامت 
صروح القطاع العام . فإنها قد خلقت فئتين اجتماعيتين 
تمتلكان بعض التميز . وهما فلاحو الإصلاح الزراعى وعمال 
القطاع العام ولاشك أن المستوى المعيشى لهاتين الفنتين قد 
تحسن بعض الشئ فى سنوات نشأتهما الأولى » فإذكانت 
مجائية التعليم بجميع مراحله فقد أمكن لهاتين الفنتين أن 
ترسلا أبنائهما إلى الجامعة ليصبحوا بعد سنوات عدة خريجى 
جامعة . 


فإذا وضعنا فى الاعتيار أن طموحات ثورة يوليو لم تدم 
طويلا ٠‏ وأن فئات الطقيلية وذوى الدخول الكبيرة قد نمت 
سريعا في منتصف الستينيات ومابعدها » فإن الجامعة قد 
أصبحت محطا لتناقضات طبقية راسعة » فأبناء العمال 
والفلاحين الذين لا يجدون أجر المواصلات الزدحمة يجلسون 
فى ذات الصف الدراسى مع أبناء وبنات الارستقراطية ا مصرية 
الجديدة بكل بذخها وثرائها المجنون والمستفز . 


ومع ضعف الحركة اليسارية وتوجهات الصراع الطبقى ٠‏ 
بسبب حل الحزب الشيوعى المصرى ويسبب فشل الاتحاد 
الاشتراكى فى استيعاب حركة الأحداث » تواجدت بذور 
التمرد على الواقع دون وعى طبقى ٠‏ فأمكن تلقين الشبان 
متولات الارتداد للماضى حيث العدل الكامل ٠‏ والنعيم 
الطلق , 


* ومع أحداث الجامعة فى ۱۹۷۳ وحيث كان اليسار قد 
استعاد قرامه النضالى ٠‏ وتواجد بشكل ملحوظ فى 
الجامعات ٠‏ فقد استشعر النظام ضرورة إيجاد قوة ضاغطة 
ومنافسة لليسار فى الجامعة ٠‏ فكانت الجماعات الدينية .. 
ولابد من أن نشير إلى أن ممارسات يسارية لبعض عناصر 
اليسار ا ماركسى والناصرى قد حملت جمرع الطلاب أكثر نما 
هو مفترض ٠‏ وكانت النتيجة هى نمو تيار الإسلام السياسى 
المستند إلى السلطة ودعمها وحمايتها . 


+ ومع تصاعد الأزمة الاقتصادية والاجتماعية وتزايد 
الهجرة إلى بلدان النفط ٠‏ وهى نى الأغلب بلدان إسلامية 
رقتلك واقعا اجتماعيا محافظا ٠‏ فإن المهاجر إلى هناك يعود 
وقد تأثر بالنمط المحافظ فى الحياة اليومية ٠‏ بل وريا يعود 
وقد اقتئع برابطة مابين حياة من هذا النمط وبين الثراء 
والرفاهية وحل مشكلاته الاجتماعية والانتصادية . إن هذه 
المالة النفسية تحلق نوق صاحبها إذ يعود ويحن لأيام 
الهجرة ٠‏ أيام تدفق الأجر العالى والدخل الوفير والعيش 
المرفه , : 
٭ كذلك فإننا نعيش فى غالم تتعرض فيه الرأسمالية 


لآزق وصعويات وبطالة وتضخم , كما تتعرض فيه البلدان 
الاشتراكية لمآزق وأزمسات واختناقات ( يولندا - المجر - 
أنغانستان ... الخ ) ومن هنا تسهل المقولة الداعية إلى 
اسقاط الفكرة الطبقية والأنظمة الاجتماعية باعتبار أن كلا 
منهما لم يحل المشكلة والداعية إلى المخرج الإسلامى . 


ولابد أن نتذكر أن نشأة أولى جماعات الإسلام السياسى 
الحديغة ( الإخوان المسلمين )كانت فى عام 15148 حيث 
اشتدت أزمة النظام الرأسمالى الاقتصادية ٠‏ وحيث كانت 
التجربة الاشتراكية الوليدة تتعرض للأتواء . 


* وعلى الصعيد المحلى ٠‏ فإن تداعى التجربة الناصرية 
وعجزها عن الاستسرار ؛ بل وعن إيجاد مخرج حقيقى 
للمجتمع واتتهاء هذه التجربة بحالة من الإحباط السياسى 
والاتتصادى والاجتماعی ٠‏ لابد وأئه قد خلق مجالا للقرل 
بالأخذ بتجربة جديدة هى ” الإسلامية " ١‏ حيث فشلت 
الرأسمالية ( قبل ثورة يوليو ) وحيث فشل ما ادعى أنه 


* هناك أيضا الدخول الطفيلية والفساد والإفساد ونهب 
أقوات الناس ٠‏ با يولده ذلك كله من “ترف مبالغ فيه يرتبط 
باتجاه نحو تقلبد المجتمعات الغربية فى المأكل وا ملبس 
والتصرقات ... ومن ثم وفى ظل نقص الوعى الطبقى يكرن 
من السهل الربط بين الثراء الفاحش وبين المسلك الغربى الذى 
ريما كان مخالفا للتقاليد الاجتماعية ٠‏ ومن ثم ينمو 
الإحساس بقاومة هده الظاهرة'الخارجية ( التسيب الأخلاتى 
والاجتماعى ) بظاهرة خارجية أخرى هى ( التشدد الدينى 
والدعوة لدولة إسلامية ) 


× هناك كذلك خصوصية الإسلام فى مصر . فالأزهر ظل 
لفترة طويلة ١‏ وبسبب عدم نضح المكونات الاجتماعية كما 
أشرنا سابقا ) مرتكزا للنضال للشعب المصرى طيد خصومه ٠‏ 


. وتقدم علماؤه أكثر من مرة كمدافعين عن حقوق مصر وحقوق 


شعبها . ومع مو التمايز الطبقى أخذ هذا الدور فى التضاؤل 
وهذا طبيعى تاما ٠‏ لكن البعض من مفكرى وكتاب التيار 
اليسارى وفى محاولة متهم لاجتذاب العناصر المتدينة إلى 
صف مقولاتهم . أعادرا تكرار هذه الأحداث ليس باعتبارها 
أحداثا وقعت فى ظروف محددة , وإنما باعتبارها ظواهر يكن 
أن تستمز وأن تتكرر , وقد عولجت هذه المحاولات فى بعض 
الأحيان بأسلوب ميالغ فيه انتهى بأن شجح جماعات الإسلام 
السياسى على توظيف هذه المقولات مؤكدة أن الإسلام وحده 
هو الحل ... كان كذلك فى الماضى ١‏ وهو كذلك الآن . 

* والمقولات السياسية والاجتماعية إذ ترئدى الزى 


الدينى فإنها تكتسب حصانة خاصة » سواء بالتسبة للجماهير 
أو حتى بالنسية للحكام . كما أنه تتسع دائرة تأثيرها فى 
ظل ظروف سياسية واجتماعية محددة اعتقد أننا أشرنا إلى 
معطياتها فيما سبق ... الأمر الذى يدقع بالبعض إلى 
الانتماء إليها للاستقراء بها فى حلية صراع سياسى ضار 
وحاد ... ( الجناح الإسلامى فى حزب العمل - حزب 
الأحرار ) الأمر الذى يعطى إيحاء بحجم أكبر من الحقيقة 
لتيار الإسلام السياسى . 


+ وآخر الملاحظات التمهيدية هى المسلك الشخصى لعضو 
جماعات الإسلام السياسى . فإذا كان هذا العضو يلجأ إلى 
الماضى فى ملبسه ولحيته واسمه وتصرفاته ؛ قإن ذلك برغم 
غرابته يعطى له مسحة من الاحترام المقعرن باحترام الدين 
ذاتهء وحتى اللغة المعقدة والألفاظ القدية التى يستخدمونها 
فإنها تقح فى نفوس الناس موقع الوجل والرهبة ٠‏ فإن لم 
يفهمها المواطن ثلأنه ليس متدينا با يكفى ولأنهم أكثر منه 
معرئة بالدين واقترابا إلى الله . 


... وعلى العكس من هذا ٠.‏ فإن الدعاة السياسيين 
الآخرين ( كاليسار مثلا ) إن خاطبوا الجماهير بأسلوب 
مرثفع فإنها تعرض عنهم باعتبارهم متزفعين ويقولون 
مالاينهم . 

هنا وفى هذه الخصوصية تبدو خصوصية الدين وموقف 
الناس العاديين منه أكثر وضوحا . 
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والآن وبعد هذه الملاحظات يكننا أن نيدأ فى موضوع 
البحث ؛ ولست أعتقد أننى قد تطرقت إلى مايلزم قلعله كان 

من الضرورى وضع الأفكار القادمة فى وعاء صحيح . 
وقادر على أن يتعامل بموضوعية كأملة » دوا حساسيات 1 
مخاوف مفروضة أو مفترضة ٠‏ وعلى أشاس من فهم المسببات 
والدوافع والعطيات الاجتماعية والطبقية: والاقتصادية 
والسياسية ٠‏ كل ذلك فى إطاره المحلى المرتبط بخصوصية 
الوضع المصرى ٠‏ على امتداده التاريخي . 


ولن نعلكأ بك عزيزى القارئ . 

فقط سنمز على محطات. من الإسلام السياسى أو حتى 
محاولات اللجوء إلى الإسلام كأداة لتحريض الجباهير 
سياسيا , 


ويطبيعة الحال سنيدأ بجمال الدين الأقغاتى ,' 
ها. تحن فى أعلى القمة ... الأئغانى فهم الدعوة 
الإسلامية فهما إيجابيا ٠‏ وعلى وجه صحيح ٠‏ فهى دعرة من 


الإسلام السياسى من التطرف .. 


أجل الانسان : حريته وتقدمه وسعادته ... ومستقيله 
المرتبط بمجاراة روح العصر ومنجزات العلم الحديث . 


وهو ابتداء يدعو إلى تحرير الفكر من إسار التقليد 
والتقيد ٠ e‏ وبدعو إلى فتح باب الاجتهاد واسعا دون 
قيد ... " مامعنى أن باب الاجتهاد مسدود ۲ وبأى نص 
سد باب ا وأئ إمام قال لاينبغى لأحد المسلمين 
بعدى أن يجتهد ليتفته بالدين ؟ أو أن يهتدى بهدى القرآن 
وصحيح الحديث ؛ أو أن يجد ويجتهد لترسيع مفهرمه 
متهما . والاستنتاج بالقياس على ماينطبق على العلوم 
العصرية . وحاجات الزمان وأحكامه " ( ١4‏ ) 


ويؤكد الأفغانى صراحة : " والدين لا يصح أن يالف 
الأفكار العلمية ٠‏ فإن كان ظاهره_المخالفة وجب 
تأويسله _" ( ١ ) ٠١‏ التشديد لنا ) / 


ويضرب الأنفانى مغلا ... " أثبت العلم كروية الأرض 
ودورانها » وثبات الشمس دائرة على محورها ٠‏ فهذه الحقيقة 
مع ما يشابهها من الحقائق العلمية لابد أن تترافق مع 
القرآن ٠‏ والقرآن يجب أن عجر دن LEE‏ 
خضوصا فى الكليات . فإذا لم تر فى القرآن ما يوافق 
صريح العلم والكليات ٠‏ اكتفينا با جاء فيه من الاشارة ٠‏ 
ورجعنا إلى التأويل ٠‏ إذ لا يكن أن تأتى العلوم 
والمخترعات يالقرآن صريحة واضحة » وهى فى زمن التنزيل 
من الخلق كامنة فى الخفاء لم تخرج ليز الوجود . ولوجاء 
القرآن وصرح بالسكة الحديدية والبرق وماتفعله الكهريائية 
من العجائب وغير ذلك لضلت الناس وأعرضت عنه وحسيته 
كذيا " )1١(‏ هل نتذكر هذه العيارة وتحن نطالع صفحات 
قادمة لترى كم انحدر الأمر يأصحابه ؟ 


وحتى فى المسائل الشائكة التى “لا يحتمل دعاة التطرف 
فى أيامتا. الراهنة مجرد سماع عنوانها دون إلقاء تهمة الكفر 
وبشکل حاسم . . أقول حت فى مسألة مثل * تظرية 
التطور والنشوء رالارتقاء. " قال الأفغاتى قولا عقلانيا 
يستحق التأمل * ... فقد سئل الأفغانى عن رأيه فى قول 
ال معرى : 


. والذى حارت البرية فيه 


حيوان مستحدث من جماد 

وهل يقصد العرى ماغثاه داروين بنظرية النشوم 
والارتقاء ؟ فقال : لا|أغالى ولا أبالغ إذا قلت ليس على 
سطح الأرض شي جديد بالجرهر والأصل . أما مقصد أبى 
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قضايا ذكرية 


الملاء فظاعر واضح وليس فيه خفاء ٠‏ فهو يقصد النشوء 
والارتقاء مهتديا با قاله علماء العرب قبله بهذا الذهب . إذ 
قال أبى بكر بن بشرون رسالته لأبي اللمع عرضا فى مجال 
الكيمباء " إن التراب يستحيل نباتا والنبات يستحيسل 
حيوانا . وإن أرفع الواليد هر الانسان ( الحيوان ) وهو آخر 
الاستحالات الثلاث . قإذا كان بناء مذهب النشوء رالأرتقاء 
على هذا الأساس فالسابق فيه علماء العرب وليس دأروين 
مع الاعتراف بقضل الرجل وثياته على تبعاته وخدمته 
للتاريخ الطبيعسى من أكثسير وجرهيه ." (19) 


والفكر الصافى المتألق ٠‏ والاجتهاد الفقهى المرتبط بالواقع 
والمقترن بحياة الناس اليرمية . وتطورات الأحداث 
والمكتشنات العلمية ... كان لابد له أن يرتبط بالجماهير 
... ليس فقط للتحرر من الاستعمار ... وإنا للتحرر من 
الاستغلال ... " أتت أيها الفلاح المسكين تشق قلب الأرض 
لنستنبت منها مايسد الرمق ٠‏ ويقوم بأود العيال ؛ فلماذا لا 
تشق بها قلب ظالمك › لاذا لانشق قلب الذين يأكلرن ثمرة 
تعيك " 


وأيضا ... " الاشتراكية وإن قل نصرازها اليوم فلابد أن 
تسود العالم يوم يعم فيه العلم الصحيح . ويعرف الإنسان 
أنه وأخاه من طين راح ونسمه واحدة ٠‏ وأن التفاضل إغا 
يكون بالأنفع من السعى لصالح المجموع . وليس بتاج أو 
ناج أو مال يدخره أو كثرة خدم يستعيدها أو جيوش 
يحشدها أر غير ذلك من عمل باطل أو مجد زائل وسيره 
تبقى معرة لآخر الزمان ' ( ١4‏ ) 


وهكذا نقف فى القمة لنطالع اجتهادات مفكر إسلامى 
مستنير لكننا نضطر كى نتابع دراستنا إلى أن نهبط 
خطوة . 

تعندما طرد الآفغانى من مصر وهلع أنصاره من افتقاد 


الزعيم قال لهم فى حسم : " حسیکم 'محمد عیده ؛ حسبكم 


محمد عبدة من وص أمين " 


وهكذا قدم الأفغانى هديته لمصر ... محمد عيده الذى 
ارتقى فى سلم الاجتهاد حتى أصبح " مفتى الديار الصرية * 
فى زمن كانت تقف مصر قبه فى مفترق طرق حقيقى . 
فالمدنية الحديثئة ورباح الغرب تهب سريعا » بل متعجلة 
والصريون فى حيرة يسألون أنفسهم مع كل جديد قادم ... 
أحلال آم حرام , 


البدرك ٠‏ التأمين ٠‏ التصوير الفوتوغرافى ٠‏ الاستساع 
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للراديو ٠‏ استخدام مستحدثات العلم ومخترعاته ؟ . 
وبذهن متفتح يدرك أن الدين يسر ولا عسر أفتى محمد 
عيده با أراح الناس ويا دقع مصرقدما ياتجاه التطور ... 


ولقد كان بإمكان محمد عبده وهو "مقتى الديار " وهو 
" الأسعاذ الأمام " أن يدّعى لننسه منزلة خاصة لكند لم 
يفعل ما يفعله شبان صغار فى أيامنا هذه يدعون "الإمارة" 
و " الخلانة " ويلقب كل منهم نفسه بأمير المؤمنين », 
ويتصبون أنفسهيم كهانا ومنحون أنفسهم سلطانا على 
الئاس ... 


لكن الأستاذ الإمام يأبى ٠.‏ بل هر يسد الطريق 
وبحسسم ؛ " ليس فى الإسلام سلطة دينية سرى سلطة 
الموعظة الحسنة والدعوة إلى الخيرء والتنفير من الشر . وهى 
سلطة خولها الله لأدنى المسلمين يقرع بها أنف أعلاهم » كما' 
خولها لأعلاهم يتنارل بها أدناهم " . وهر إذ يزور أوريا 
وينبهر ا فيها من منجزات بل وسلوكيات وأخلاقيات يقول 
قرلا مختصرا لكنه يحمل معنى كبيرا " الكفرة يتصرفون 
كمسلمين بينما يتصرف المسلمون كأنهم كفرة . " 


ويتمسك الأسعاذ الإمام بالعقل السليم والعلم " فالمسلم 
الحق هو الذى يعتمد على العقل فى شثون الدنيا 
والدين " ( 15 ) وأيضا " لا يجوز أن يقام الدين حاجزا 
بين الأرواح وبين ما ميزها الله به من الاستعداد للعلم بحقائق 
الكائنات ... بل يجب أن يكون الدين باعثا لها على طلب 
العرنان . مطالبا لها ياحترام البرهان ؛ فارضا عليها أن تبذل 
هاتستطيع من جهد فى معرفة هابين يديهيا من 
العوالم " ( 2١‏ ) 


لكن الشيخ لم يكن كأستاذه فى ربط العقل والعلم 
والتجديد عارك الناس اليومية ٠‏ ولعله استلم القباد فى أيام 
صعبة ٠‏ تتطلب حسما وريا لم يسعطع الشيخ أن يفمله . 


ولعله فزع من " تطرف " العرابيين وحماسهم سواء ضد 
المتديرى أو تطرقهم وحماسهم لصالح الجباهير ... فهي يعلن 
بصراحة أنه انتقد حكومة رياض ومسلك الخديوى ترفيق : 
* لكننى كنت ضد الثورة ؛ كنت أعتقد أنه يكفى جدا أن 
نحصل على دستور خلال خمس سترات ٠‏ ركنت أعارض 
أسلرب طرد رياض باشا ومظاهرة عرابى فى عابدين ٠‏ وكان 
سليمان ياشا أباظة والشريعى باشا يؤيدائنى ضد الغررة , 
لكئنا كنا تطالب بالاستور " ( 7١‏ ) 

لكن الثورة تندلع وتنحاز للجماهير ويتمسك محمد عبده 
بموقفه » بل ويلقى خطابا أمام قادة الشررة يقول فيه : " ند 


لم يعهد فى أمة من أمم الأرض أن الخواص والأغنياء 
ورجال الحكومة يطلبون مساواة أنفسهم بسائر الناس » وإزالة 
امتيازاتهم واستتثاراتهم بالجاه والوظائف بمشاركة الطبقات 
الدنيا لهم فى ذلك ... نهل يلقت يكم الفضيلة حدا لم 
يبلغ إليه أحد من العالمين ٠‏ حتى رضيتم واخترتم عن روية 
ويصيرة أن تشاركوا ساتر أمتكم فى جاهكم ومجدكم 
وتتساووا بالصعاليك حبا بالعدالة والإنسانية ؟ أم أنكم 
تسمرون إلسى حيث لاتدرون وتعملون ما لا 
تعلمون" [ 0)۲۳ 


... ولعل الأمر يتضح براجعة ملاحظاتنا السابقة ٠‏ لقد 
أفلت الزمام من الشيخ . «الجماهير التى كانت بلا وعى 
اجتماعى اكتسبت وعيا وطنيا واجتماعيا واضحا ... ولم 


يعد للشيخ ذات المكان السابق » فشعر بالعزلة عن الواقع ٠‏ 


واصطدم به ... وارتد خطرة إلى الوراء . 


ويكتب الشيخ إلى أستاذه معبرا عن عزلة قاتلة عما 
يجرى " كنت أظن أن قدرتى غير محدودة » ومكنتى لا 
مثبرتة ولا مقدودة ٠‏ فإذا أنا من الأيام كل يوم فى شأن 
جديد ٠‏ تناولت القلم لأقدم إليك من روحى ماأنت يه أعلم ٠‏ 
فلم أجد من نفسى سوى الأفكل ( المرتعش ) » والقلب 
الأشل ٠‏ واليد ا مرتعشة , والفرائص المرتعدة والفكر الذاهب » 
والعقل الغائب " ( ۲۳ ) 


ويرد الأفغانى على تلميذه معنفا وتائلا " إنا أنت 
مثبط " 
kkk kalokkokkokolok‏ 

ويرحل الأستاذ الإمام ... ويأتى من بعده خليفته محمد 
رشيد رضا ١‏ ونكتشف أثنا نهيط الدرج خطوة أخرى . 

فرشيد رضا كان من تلاميذ الإمام الذين اعتقدوا " أنه 
تد قدم تنازلات غير ضرورية لصالسح المدنية والتطور 
الحديث " (6؟ ) 

ومع ذلك يبقى عبق الإمام وتعاليمه فى مواقف وكتابات 
رشيد رضا . 


فهو يكتبٌ فى مقدمة العدد الأول من المنار : " أيها 
الشرقى المستغرق فى منامه ؛ المبتهج بلذيذ أحلامه حسبك 
حسبك فقد تجاورت بنومك حد الراحة » وكاد يكون إغماء أو 
موتا زؤاما . اعلم أن هذا العصرعصر العلم والعمل قمن علم 
وعمل ساد ٠‏ ومن جهل وكسل باد " (8؟) : 


والعلم يشل مسألة مهمة. للغاية فى قكر رشيد رضا » 


الإسلام السياسى من التطرف .. 


كذلك الوحدة الوطنية بين المسلمين والمسيحيين - ويروى 
رشيد رضا عن زيارته لبيروت فيقول إنه أسهم مع فضلاتها 
" فى إنشاء مدارس لتعليم جميع الطوائف وترييتهم على 
الوحدة الوطنية أو نحو ذلك . ولايد أن يكون فضلاء 
النصارى متفقين معهم على ذلك وإفا جعلت مشاركة 
النصارى لهسم من قبيل الاستنباط العقلى " (13) 


وهو يمتدح أفل بيروت " رأيت مسلمى بيروت مستعدين 
لقبول كل إصلاح دينى ومدنى ٠‏ ورأيت فيهم نفرا من أهل 
الغيرة الملية واليل للأعمال التى تنهض بالأمة » وترقى شأن 
البلاد " . 


E‏ والعلم عند رشيد رضا هو العلم الحديث ولیس 
غيره ٠‏ فهو يتحدث عن زيارته لطرابلس قائلا : " ذلك بأن 
مسلمى طرابلس أكثر من أهل بيروت اشتغالا بدرس كتب 
الفنون العربية والعلوم الإسلامية التى وضعت منذ القرون 
الوسطى بعد انحطاط مدئية المسلمين وضعفهم فى العلوم 
وهى نما يضعف الاستعداد ؛ لأنه يشغل الفطرة ؛ ولايكملها 
فيكون عاثقا لها عما سواه "'. 


" ومن الأسباب فى ذلك قلة احتكاك أهل طرابلس يمن هم 
أرقى منهم فى العلوم والأعمال من الأجانب والعثمانيين فإن 
طرابلس أصبحت كأنها بمعزل عن العالم ا مدنى ٠‏ لايهاجر إليها 
ا مرتقون فى العلوم " ( ۲۷ ) : 


ولكن رشيد رضا لم يأخدذ يكل ماقاله إمامه , فإذا كان 
الأستاذ الإمام قد خاض معركة " التجديد * ضد دعاة 
" التقليد " فإن رشيد رضا يأخذ من دعوة التجديد أضيق 
جواتيها ٠‏ ويشن هجماته ضد من أسماهم ” دعاة التفرنج " 
متراجما عن بعض ما دعا إليه فى أيامه الأولى » فهر يعلن 
" أنه من الجنون أن نسعى إلى انتزاع مقرمات الأمة 
الإسلامية الدينبة رالتاريخية ٠‏ واستبدال مقرمات أمه أخرى 
ومشخصاتها بها " وانتهى به المطاف إلى الدعوة للخلافة 
الإسلامية " فهى وسط بين الجمود ويين حضارة الإقرنج ؛ تلك 
الحضارة المادية التى تفتك بها هيكرويات الفساد ٠‏ وأوبئة 
الهلاك فهى عرضة للزوال ] ( ۲۸ ) 


ثم خطوة أخرى إلى الوراء ... فإذا كان الأفغانى يدعو" 
لحرية المواطن ويشن هجوما عنيفا ضد الحكام الطغاة » وإذا 
كان محمد عبده قدسكت عن هذه القضية ٠‏ أو اتخد إزاعها 
موقفا معتدلا ٠‏ قإن رشيد رضا يدعو للولاء المطلق 
والسيادة المطلقة " لولى الأمر الذى أمسر الله 
بطاعته * ( ۲۹ ) 3 
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قضايا فكرية 


لكتنا لابد لنا قبل أن نترك الشيخ رشيد رضا أن نشير 
إلى موقفه من قضية هامة ... وهى موقفه من مسألة 
الحجاب ... فهو يتحدث عن دور بعض العناصر المستنيرة 
فى بيروت فى محاولات تعليم المرأة والسير بها فى ركاب 
الحضارة " بل كانوا يرون أن نساء المسلمين لايد وأن يتركن 
الحجاب ٠‏ ويجارين غيرهن من نساء الملل فى الحضارة 
العصرية ٠‏ وأن الخير لنا أن نبئى ذلك على أساس متين , 
أى جامع بين مصلحة الدئيا وصلاح الدين * ( ٠.‏ ) 


هكذا نجد المواقف غير متكاملة ٠‏ فالنظرة الشاملة 
للاستنارة تفتقد ٠‏ وتحل محلها بقع مضيئة هنا أوهناك لكنها 
بقع تكتسب تألقا ميزا وشجاعا . 


وعلى أية حال لقد أجبرنا الشيخ رشيد رضا على أن 
نهبط معد خطوة أخرى . 
Kok‏ 
* نحن سلقيون من اتباع الشيخ رشيد رضا " 
هكذا أكد الشيخ حسن البنا . 


فحن الآن مع كبرى جماعات الإسلام السياسى ... وأمام 
المؤسس الحقيقى لفكرة الإسلام السياسى فى العصر الحديث . 


عام ٨۸‏ هو عام الأزمة الاقتصادية العالمية ٠‏ عام 
شهار إفلاس' أولى للنموذج الرأسمالى ٠‏ بينما كان التموذج 
لاشتراكى الوحيد يتشر ؛ ويكون ملائما أن يوجه حسن 
البنا الأفكار نحو " الل الإسلامى " 


" نحن سلفيون من أتباع الشيخ رشيد رضا " هكذا قال 
لبنا ٠‏ ويتياهى البنا بأن رشيد رضا كان على وشك الاتضمام 
للإخوان المسلمين قبيل وفاته . 


لكن البنا كان امتذادا أشد " سلفية " من التلميذ 
لسلفى 'للشيخ محمد عبده , 


وهكذا نكتشف دائما أن هناك خطوة أخرى إلى الوراء . 
وإذا كان رشبد رضا يدعو للاتفتاح على العلم الحديث 
وحتى على حضارة الغرب ١‏ فإن البنا كان يرنض كل الحضارة 
الغربية باعتبارها حضارة. " نصراتية "و" كافرة " ؛ بل 
ويرفض التعليم الحديث والمدارس الحديثة ١‏ التى عمل هو 
نفسه مدرسا فيها ) قائلا إنها مدراس " مبتدعة * وأن 
الأبناء " يخرجون منها رقد تسممت عقولهم بالآراء الإلحادية 
وشيوا على التقليد والإباحية ” 

وهو يهاجم الدنية الغربية قائلا : " وأعتقد أن قومى - 
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بحكم الأدوار السياسية التى اجتازوها ٠‏ والمؤثرات 
الاجتماعيتالتى مرت بهم . ويتأثير المدتية الغربية ٠‏ والشبه 
الأوربية ٠‏ والقلسقة المادية والتقليد الأفرنجى بعدوا عن 
مقاصد دينهم » ومرامى كتابهم » وتسوا مجد آبائهم » وآثار 
أسلافهم » والتبس عليهم هنا الدين الصحيع ا تسب إليه 
ظلما وجهيلا " ( ۴١‏ ) 


وقد بتى حسن البنا جماعته على أساس من 
فكرة " البيعة " ؛ وقد فهم البيعة على أساس أنها تنازل 
عن الإرادة الذاتية للعضرء يقدمه طائعا مختارا " للمرشد ", 
مقابل أن يتحمل عنه المرشد المستولية أمام ريه ... 


فأول بيعة. فى جماعة الإخوان المسلمين تمت بين المؤسسين 
الستة » الذين خاطبوا. حسن البنا قائلين : " إننا لا نستطيع 
أن ندرك الطريق إلى العمل كما تدرك ١‏ أو نتعرف السبيل 
إلى خدمة الوطن والدين والأمة كما تعرف وكل الذى نريده 
الآن أن نقدم لك ماملك لنبدأ من التبعة أمام الله ٠‏ وتكون 
أنت المسئول بين يديه عنا وعما يجب أن تعمل " ( ۳۲ ) 
( التشديد لنا ) 


وهكذا كتب أحد قادة الإخوان إلى المرشد قاتلا " إن من 
حقك علينا الطاعة , على هذا بايعنا وغاهدناء ولنا فيك 
الثقة الكاملة وعندك الطمأنينة الشاملة " (۳۳ ) 


... ونقترب أكثر من فهم أساليب الدعوة فالشيخ يتعمد 
أن يعمق الانتماء السلفى لعضويته . 


ويروى كيف أن أحدهم قد نصحه قائلا : " ياأخى سم 0 
فأقول وماأسمى ... قيقول سم اخوانك وأصحابك ومنشآتك 
قل لهذا إنك تشبه أبا بكر ولهذا إنك تشبه عمر فإن هذا 
يبعث فيهم الحمية وسم منشآتك معهد حراء للبنين ٠‏ مدرسة 
أمهات المؤمنين , نادي الخندق " ( ۲٤‏ ) 


ولقد تعمد الشيخ البنا أن ييز بين عضويته دبين بقيسة 
الئاس ٠‏ وكان أول من أشار إلى تيز أتباع الإسلام السياسى 
بأسماء وأزياء متميزة » فعندما أنشأ أول مدرسة .. 
" أطلقنا عليها اسما إسلاميا هو معهد حراء الإسلامى » 
وأشترطنا للتلاميذل زيا خاصا : هو جلباب ومعطف من 
سيج وطنى ٠‏ وطربوش أبيض ... وصندل ٠‏ وكانت مواعيد 
الدراسة مخالفة لمثلها فى المدارس " ( ٠١‏ ) ( التشديد 
لسا ) : 


كثيرة هى الكتب والمعلومات التى كتيت عن جمافة' 


الإخوان المسلمين . لكنتى تلمست هذه التفاصيل عن البيعة 
التامة والخضوع المطلق للمرشد ٠‏ التسمية بأسماء سلفية ! 
للحمية » الزى الخاص والتميز عن المجتمع كلما أمكن حتى 
فى مواعيد الدراسة ‏ 


... هذه العلامات الثلاث نسجها الينا فى بداية دعوته 
عندما كانت جماعته لم تزل ضعيفة وكان يريد أن يبث فى 
نفوس اتباعه روح * الاستقواء " بالنزعة السلفية, 
و" الاستعلاء " بالتميز عن غيرهم وعندما قويت الجماعة لم 
يعد البنا بحاجة إلى هذا الاستقواء السلفى أو الاستعلاء 
ال مظهرى ... . 


ولكن ... تبقى الفكرة لتكررها جماعات الإسلام 
السياسى الجديدة.... ذات الفكرة بأبعادها الثلاثة ... هل 
فى الأمر مصادفة ؟ أم أنه منهج .واحد . 


ونعود بعد هذه الملاحظة إلى الشيخ والجماعة ولتتحدث 
الآن عن موقفهما من الحكم : 


“« " الإسلام دين ودولة ١‏ عيادة وقيادة ٠‏ مصحف 
وسيف لا ينفك أحدهما عن الآخر " 

* الدين شئ والسياسة غيره ... دعوى نحاريها يكل 
سلاح * 

* الإسلام الذى يؤمن به الإخوان المسلمون يجعل 
الحكومة ركنا من أركانه ؛ ويعتمد على التنفيذ كما 
يعتمد على الإرشاد ٠‏ ... والحكم معدود فى كتبنا 
الفقهية من العقائد والأصول لا من الفقهيات 
والفروع ." 

٭ أتحسب أن المسلم الذى يرضى بحبائنا البوم ويتفرغ 
للعبادة_ويترك الدئيا والسياسة للعجرة والآثمين 
والدخلاء وا مستعمرين يسمى مسلما ؟ كلا انه لي 
يمسلم فحقيقة الإسلام جهاد وعمل ودين ودرلة " 
(۳١ (‏ (التشديد انا ) 


وليأذن لى القارئ أن أترقف عند عبارة * كلا اته ليس 


بمسلم " حتى هذا الذى يتفرغ للعبادة دؤن أن يخرض معركة 
الإسلام السياسى ليس بسلم ... ألبست هى بذرة التكفير 
التى أطلت بشكل سافر فى جماعات الإسلام السياسى 
الحديغة ... 


ال هنا ونحن تجد. أن جماعة الإخوان " تسير 
خطوات إلى الوراء » ونجد أنها أيضا المصدر والمتبع للفكر 
المتطرف الموجود فى ساحة العمل السياسى اليوم .. : 


الإسلام السياسى من التطرق .. 


لكن الشيحٌ لم يكن فى بساطة دعاة الإسلام السياسى 
اليوم » كان يتلاعب يالمواقف والألفاظ ليحاول أن يمر بجماعته 
وأن يستقوى بجهازه إلى أن بحين الحين . 


والبنا لم يغلق الباب أبدا على نفسه أو على دعوته ؛ 
وكان دوما يترك لنفسه مخرجا , خاصة عندما يتحدث عن 
الجماعة وأهدافها : 


... ” هل نحن طريقة صرفية ٠‏ جمعية خيرية » مؤسسة 
أجتماعية ٠‏ حزب سياسى ‏ نحن دعوة القرآن الحق الشاملة 
الجامعة ... نحن نجمع بين كل خير " ( ۴۷ ) 


لكنه لايلبث أن يقول " إن الإخوان دعوة سلفية ٠‏ طريقة 
صوفية ‏ هيئة سياسية ‏ جماعة رياضية ٠‏ رابطة عملية » 
جمعية ثقافية . شركة اقتصادية . فكرة 
اجتماعبة " (8” ) 


ولكن متى يمكنك أن قسك بالزئيق ٠‏ فإن الشيخ لا يلبث 
يسير بالكلمات ذات الكلمات فى اتجاه عكسى : " يا أيها 
الإخوان ٠‏ لستم جمعية خيرية » ولا حزبا سياسيا؛ ولاهبئة 
موضوعية الاغراض محددة المقاصد » ولكنكم روح جديد » 
ونور جديد وصوت جديد داو " (557 ) 


هل يمكنك أن تمسك بكلمات من نوع روح جديد ... ثور 
جديد ... صوت داو ؟ 


هنا يختلف أمير" جماعة الإخوان عن أمراء الجماعات 
الجديدة فهر أكثر مراوغة وهو يؤمل. فى اليقاء لأطول 
فشرة » حتسى " يستقوى " بالمزيد من الأعضاء والععاد .. 
والجهاز السرى . 


وقد اتخذت الراوغة السباسية لحسئن البنا شكلين 
أساسبين ٠:‏ إقناع أحزاب الأقلية بأنه الثوة التدرة على 
مواجهة الوفد, والتقرب إلى املك ومحاولة إلباسه ثوب خليفة 


... " إن .." مليون مسلم فى العالم تهنو أرواحهم 
إلى الملك الفاضل الى يبايعهم على أن يكون حاميا 
للمصحف ٠‏ فيبايعوته على أن يموتوا بين بديه جنودا 
للمصحف ‏ وأكبر الظن أن .ائله قد اختار بهذه الهداية العامة 
الفاروق ٠‏ فعلى بركة الله ياجلالة الملك ومن وراءك أخلص 
جنودك ." 3 : :0 
... * وإن لنا فى جلالة الملك أيده الله أملا. 


يفا 


قضايا فكرية 
محققا " (.2 ) بل لقد أسمت جريدتهم ديرا الماك 
بالديوان الملكى الإسلامی 2١ ٣‏ ) 


وفى يوم اعتلاء فاروق العرش تتوجه مواكب جوالة 
الإخوان إلى قصر عابدين " لتبايع الفاروق على كتاب الله 
وسنة رسوله " ... الأمر " الذى منحها هى والجماعة مساندة 
السراى " ( ٤١‏ ) : 


وكان طبيعيا بعد ذلك أن تصدر وزارة محمد محمود 
. باشا فى عام 1118 قانوتا بإلغاء التشكيلات شبه العسكرية 
" القمصان الخضراء ‏ مصر الفتاة » القمصان الزرقاء _ 
الوفد * ويستثنى من قرار الحل جوالة الإخسران المسلمين 
(EP)‏ 


وقد كان الإخران المسلمون سند لأحزاب الأقلية ضد 

' حزب الأغلبية البرلائية ( الوفد ) ... ولم يجدوا غضاضة 

فى مساندة أردأ الحكام أمثال اسماعيل صدقى مستندين 

إلى الآية القرآنية ” واذكر فى الكتاب اسماعيلا إنه كان 

صادق الوعد وكان صديقا نييا " بل وساندوا معاهدة صدقى 
- بيفن وشبهوها بصلح الحديبية . 

وكان طبيعيا بعد ذلك كله أن تنعم الجماعة ولفترة 
طويلة بسائدة السلطة ودعمها ... 


فف ۲٤٢‏ مايو ۱۹۴۷ يقرر مجلس مديرية الدتهلية منح 
شعبة الإخوان المسلمين بالمنصورة إعانة سنوية ( 44 ) 


ثم تعوالى العونات ويكون أكثرها فى عهد حكومة 
العلاغية صدقى مشل "ترخيص بإصدارصحيغة يومية فى هايو 
5 . وامتيازات فى شراء ورق الطباعة بالأسعار الرسمية 
٠‏ وتسهيلات خاصة بال جرالتتتمشل فى تخفيض سعر زيها 


الرسمى ٠‏ وحرية استخدام المعسكرات ٠‏ ومنح قطع من . 


الأرض لإقامة المعسكرات ... كما ضمت الحكومة محمد 
حسن العشماوى كوزير للمعارف وهو معروف بميوله الدينية 
؛ كذلك تمتعت الجماعة ببعض المساعدات غير المباشرة من 
وزارتى التعليم والشئون الاجتماعية " ( 48 ) 


لكن كل ذلك لإيجدى ... 

فالشيخ ماأن يستشعر تدرا من القوة ختى يكشف 
الستار عن دعوة' " الجهاد " وييدأ. السلاح والمفرقعات 
والاغتيلات كأدوات لتعبيرالجماعة عن مواتفها . 


... وتحل الجماعة ٠‏ ويحاصرالشيخ فيتراجع تراجعا غير 
معقول ويصدر بياتايتهم فيه أخلص رجاله الذين وصفهم يوما 


أله 


يأنهم " رهبان الليل وفرسان النهار ” يتهمهم بأنهم " ليسوا , 
إخوانا وليسوا مسلمين " ... 

ويقتل البنا ... يقتله أتباع للقصر اللكى الذى أنهك 
البنا تفسه وفكره وجماعته تملقا له . 


ولكن هل تثمر المرواغة غيرامراوغة ... قفى عام ٠۹۵١‏ 
يتوجه قادة جماعة الإخوان ومنهم. أقرب المقربين من حسن 
البنا إلى قصر عايدين ليعريوا لقاتل إمامهم ... عن كامل 
ولاتهم ... وقيل أن تستطرد نود فقط أن نسجل أنه إذا 
كانت ثمار الجماعة الأولى : البيعة - المسميات السلفية 
التميز الظاهرى عن المجتمع ٠‏ قد تركت انعكاسها بشكل 
أكثر وضوحا على جماعات الإسلام السياسى الحديثة بسبب 
عزلتها أكثر فأكثر عن المعطيات الراقعية للمجتمع الحديث » 
وبسبب عدم قدرتها على التعايش ( الظاهرى )مع المجتمع 
كما فعل البتا. ٠‏ فإن درس المرواغة قد أثمر أيضا ... كما 
سنرى فيما بعد من تشدد الجماعات ومن رفضها لأية 
مساومة للسلطة فقد رأوا كيف انتهت المرواغة بصاحبها . 


لكن الدرس لم يكن مباشراء فقد احتاجت جماعات 
الإسلام السياسى إلى تجربة أكثر مرارة من تجربة الينا هي 
تجربة شكرى مصطفى. 


وشكرى مصطفى هو عضو إجماعة الإخوان ١‏ تتلمذ على 
تعاليم سيد قطب الذى سثم سياسة المداهنة التى اتبعتها 
جماعة الإخوان ٠‏ سعيا وراء " الاستقواء" أى تجميع مصادر 
القوة ثم " العبؤ " أى الاستيلاء على السلطة السياسية . 


سيد قطب سئم هذه المداهنة وقرر أنه لامساومة مع 
المجتمع الجاهلى يحكامه ومحكوميه. 


سيد قطب هو مفكر فترة الارتداد الإخوانى » بعد المحنة 
الثانية ( )١1584‏ حيث استطالت فترة السجن لأمد طريل , 
( فالمحئة الأولى ) لم تستمر طويلا من نهاية 1544 وحتى 
.48 بالنسبة للمعتقلين ثم حتى ١ ١581‏ بالنسية 
, للسجرتين ) . 


أما مسجوتو ومعتقلو. عهد عبد الناصر فإن السئوات 
تراكمت أمامهم بلا أمل حقيقى » ثم جاء عبد الثاصرليصعد 
بأسهمه مستجمعا نفوذا جماهيريا ( مصريا وعربيا وإسلاميا 
) لم يسبق له مثيل.. بحيث تضاعل أمامه نفوة أية قوة 
سياسية أخرى مئافسة كانت أم مدارئة أم صديقة . 


٠‏ أمام هذا النفوذ الجماهيرى الطاغى. تحتم “أن يكون 


الانزواء (ولو مؤقتا ) هر مصير القوى السياسية التى 
عارضت حكم عبد الناصر , وعى تحديدا : الشيوعيون 
والإخوان . 

ولقد اختار الشيوعيون طريق الانحناء أمام الجماهير , 
وقرروا ( أو فى تحليل آخر ... تصوروا ) أنهم بتأييدهم 
( واحيانا تضاف كلمة المطلق وغير المشروط ) لعيد الناصر 
فاا يخضعون لاختيار وإرادة الجناهير أما سيد قطب فقد 
اختار طریقا يرفض كل ماهو قائم . فهو جاهلى . معاديا 
للاستعمار كان أم عميلا له هر جاهلى ؛ مع الاشتراكية أو 
ضدها هوجاهلى ٠‏ مع الديقراطية أو الديكتاتورية ... هو 
جاهلى ٠‏ فرفض النظام من جذوره أيا كانت الأفسرع 
والأوراق والثمار . 


واستتبع ذلك مرقفان : الأول تكفير الحاكم ٠‏ والثانى : 
الاستعلاء بالإمان ... 
وتكفير الحاكم ينبع من کون نظامه جاهليا ولايحكم با 
أنزل الله . وإذ كانت الجماهير ( وهى عموم المسلمين )تؤيد 
الحاكم الكافر وتسائد حكمه » فنحن رغم قلة عددنا أل 
وأكثر أهمية بل وأقرى لأننا أقرب إلى :الله . 

." وكم من فئة قليلة غلبت فئة كثيرة بأمر الله " . 

... ويلخص ذلك كله فى كلمة الاستعلاء بالإهان ... 


ويذهب سيد قطب ضحية لكتابه " معالم على الطريق " 
وتكون المحنة الغالدة ( 1554 ) , 


ومن داخل سجن طره يظهر بين سجناء الإخوان هتاك 
تلميل بارز لسيد قطب هو شكرى مصطفى ولم يكن شكرى 
مصطفى هو تكرار لذاث الظاهرة . 


لقد هبط سيد قطب السلم ... انخفض مرحلة أومراحل 
فى طريق التطرف ... ومد شكرى مصطفى الخط على 
استقامته إلى أسفل. 


... وسأل شكرى مصطفى نفسه ؛ هل لنا ولاية الأمر 
بالمعروف والنهى عن المنكر ؟ هل تحن " أهل الحلم والعقد " 
" هل مرشدتا هو ولى الأمر بحيث يكون له السع 
والطاعة " ؟ 

وكانت الإجابات ببساطة ... لا 


لاا ؟ لأن جماعة الإخران أعلنت نفسها " جماعة من 
المسلميئ " هم أكثر تقوى , وأكثر إيانا ٠‏ ويدعون لدولة 
مسلمة وحاكم مسلم وتطبيق الشريعة » لكنهم مجرد مجموعة 
من المسلمين ... وليسوا " جماعة المسلمين " " أعل الخل 


للمسلمين " ويقول " بعلم 


الإسلام السياسى من التطرف .. 


والعقد " ... " ولاة الأمر فى الإسلام ” والخلاف حول 
إضائة " عن " أو حلفها ليس خلانا بسيطا . إنه ثل 
الجوهر فى الفكرة كلها . فإذ أعلن شكرى مصطنى تكوين 
" الجماعة السلمة * ونصب نفسه ( أو بايعه أتباعه أميراً 
لها ) ... هر إذا أمير جماعة المسلمين ... ومن ثم سهل 
عليه أن يطلق على تفسه "طه المصطفى شكرى " ٠‏ أمير 
المؤمنين ٠‏ أمير آخر الزمان ووارث الأرض ومن عليها " 


... الخط يبدو أنه مستقيم إلى أسفل ... هيرطاً بل 
مزيدا من الهبوط . 


" ما ييز جماعة السلمين عن الجماعات الإسلامية الأخرى 
هو أن الجماعة المسلمة ترى : 5 

× أن كل المجتمعات التائمة مجتمعات جاهلية وكائرة 
قطعا. 

* أننا نرفض مايأخذون من أقرال الأئمة والإجماع وسائر 
ماتسميه الأصنام الأخرى كالقياس . 

* أن الالتزام بجماعة المسلمين ركن أساسى كى يكون 
المسلم مسلا وترفض ماابتدعوه من تقاليد ٠‏ وما رخصوا 
لأنفسهسم فيه ١‏ وقد أسلموا أنقسهم إلى الطاغرت وهو 
الحكم يغير ماأنزل الله واعتيروا كل من ينطق بالشهاد تين 
مسلما . 


» أن الإسلام ليس بالعافظ بالشهادتين ٠‏ ولكنه إقسرار 
وعمل ؛ ومن هنا كان المسلم الذى يقارق جماعسة المسلمين 
ار 2 

* الإسلام الح هر الذى تتيناه " جماعة المسلمين " رهر 
ماكان عليه الرسول ( صلعم ) وصحابته وههد الخلائة 
الراشدة فقط ٠‏ وبعد هذا لم يكن ثمة إسلام صحي د 
وجه الأرض حتى الآن_. ( 25 ) ( التشديد لنا ) 


وفى ذلك الحين كانت تتواجد جماعة أخرى هى امتداد 
لحزب التحرير الإسلامى ... أسميت جماعة " صالح سرية 
وقد تركز المخلاف بين الجماعتين حول مسألتين 


يقول صالح سرية : " لاجهاد إلا بوجود خلينة 
شرعية بناء المساجد وإصلاحها 
لأنها تكون عتادا للدولة الكافرة " 


وانتهت جماعة صالح سرية سريعا بعد أحذاث النبة 
العسكرية التئ انتهت بإعدامه وعدد من اتباعم وتنكيك 
منظمته ٠‏ ويقى شكرى مصطفى ليراصل الزيد من 
التطرف » لسبب بسيط هر أنه قد رفض المجتيع حكاما 
ومحكومين ٠‏ حكم يكفرهم حكاما. ومحكومين «وأفتى يعدم 


يفا 


قضايا فكربة 


إسلامهم وإن نطتوا الشهادتين ... ومن ثم ازداد عزلة .. 
وازداد لجوءا إلى النص والتمسك به فى مواجهة كل واقع 
مهما كان ساطعا . 

ولكن لم تتكلم نحن ... وللرجل كلماته ومواقفه ؟ . 

والوثيقة التى ستقتبس متها الآن هى واحد من آم كنب 
شكرى مصطفی وهر المخصض کی يدرسه ” أمراء 
المجموعات " أى الكوادر الأساسية للجماعة ... واسسه 
" التوسمات " 


والكتاب مخطرط لسبب يسيط ٠‏ وهو أن شكرى فى 
حمى تكفيره للمجتمع اعتبر كل منجزات المدنية الحديشة 
" متاعا كافرآ " فالمطبعة متاع كاقر لايجوز استخدامه . 


... على أية حال المخطوط تحت أيدينا فلنحاول الإشارة 
إلى بعض قلبل مما يحتويه . ( £٤۷‏ ) 


سنستعرض ألآن بعض فقرات الكتاب دون تعليق :. 
وبعد بسم الله الرحمن الرحيم تكون البداية :" إن كل 


شی خلتناه بقدر . تساوى ماخلقنا السموات والأرض : 


ومابينهما إلا بالحق وأجل مسمى والذين كفروا عما أنذروا 
معرضون . والخلاصة العملية لإقامة دولة الإسلام تينى وتقوم 


١‏ تدمير الكافرين . ١‏ توريث المزمنين الأرض من 
بعدهم. 


... " إن توريث المؤمنين الأرض حق ثابت لايتغير وسنة 
ثابتة لاتتحول ولذلك جعلها الله وعدا هند " 
... "كما بدأنا أول الخلق تعيده " 


وهنا يتوقف شكرى مصطفى ليمسك بكلمة " كما " ... 
وكما تعنى " مثل * 


٠‏ كما استخلف الذين من قبلهم ." وفى الحديث " سيعود 
الإسلام كما كان أيام الرسول . مثله , مثله بشكل مطلق , 
" كما بدأنا أول اللخلق تعيده " 


ويواصل شكرى مصطفى : 

" لكن الرسول لم يقم للإسلام دولة إلا بعد الهجرة .. 
فهل علينا تحن جماعة خر الزمان أن نهاجر تأسيا بالرسول 
عتى نقيم للإسلام دولة ٠‏ والإجابة نعم ... لابد من الهجرة 
... لاإسلام ودولة تقام له الابعد الهجرة " 


ثم يضيف حجة أخرى " ومامن رسول إلا وهاجسسر " 
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( لاحظ هنا كلمة ” رسول " ( فهل كان شكرى يقارن نفسه 
بالرسل ) وثمة حجج أخرى : " إن غاية الوجود الإنسانى 
هي عبادة الله ومن ثم الحصول على رضواته وعبادة الله لو 
تسمناها تقسيما للايضاح والبهان تتمثل فى : 

١‏ أن ينجو الإنسان بنفسه ألا من النعنة ٠‏ فتدة 
السقوط فى الشرك ٠‏ وفتنة التعرض للرجم والتعذيب من 
قبل الكفرة . 1 

۲ إحداث البلاخ الكامل الشامل على مستوى الأرض . 

. الجهاد فى سبي الله لتقام دولة الإسلام‎ ٣ 


وهذه العباده بأقسامها الثلاثة لايستطيع الإنسان أن 
يؤديها إلا فى المجتمع المسلم الذى عن طريقة سيتحاكم إلى 
شرع الله فى كل أموره ٠‏ ولكن هذا المجتمع لايوجد , 
فأصبح وجوده ضرورة لعبادة الله ٠‏ لأنه مالا يتم الواجب الا 
به فهو وأجب " وحجج أخرى : " الجهاد فى سبيل الله لم 
يفرض على المسلمين إلا بعد الهجرة " و" الإذن بالقعال لم 
يأت إلا فى المدينة يعد الهجرة " ؛ كذلك " فإن هلاك الكفار 
وتدمير دولتهم لايأتى وهناك مؤمنون فى وسطهم ١‏ السنة 
أن يخرج المسلمون من أرض الكفر ولايبقى إلا الكافرون ... 
حين ذلك يتزل العذاب عليهم " 


... تكفير الناس جميعا إذا لم ينضموا إلى جماعته ٠‏ 
وضرورة الهجرة ... من هنا أطلق على»اسم الجماعسسة 
" التكفير والهجرة " . لكن اسمها الحقيقى هو " الجماعة 
المسلمة " . 


وبعد الهجرة الجهاد ... ويستند فى تحديد شكل الجهاد 
إلى الآية الكرية " بل نقذف بالحق على الباطل فيدفعه فإذا 
هو زاهق " ويعلق شكرى : " إن الله لم يضع الحق على 
الباطل ... بل يتذفه ... أي بترة ويشدة " 


و الإائض راح" ى أن وكاب الث الى شرا : 
ذلك أنه يكنى أن يقذف اق بنقسه على الباطل مهما كان 
الباطل أقوى وأعتى وأكثر تسليحا ... " فإذا هو زاهق " . 


ويحدد شكرى أسلوب الجهاد وأسلحعه مستندا إلى النص 
الحرقى وإلى التقسير الحرفى للنص " الضابط فى ذلك هون 
ما جاء بنص عام يبين أن هذا الأمر من دين الله » وأنه من 
أعمال المسلمين وأنه لا يكون إماناً بغيره ٠‏ إذا جاءث 
النصوص 'بهذه الصررة 'قحيئذ يلزمنا الاتباع ... فمثلا 
عندما يقول الله سيحانه وتعالى " وأعدرا لهم مااستطعتم من 
قوة ومن رباط الخيل ترهبون به عدو الله وعدوكم " فهذا 
خطاب موجه للمؤمنين فى أول الزمان وفى آخر الزمان , 


والقوة ھی الرمى ٠‏ والخيل ھی الخيل فإذا جاء من يقول إن 
الخيل لاتصلح الآن فتقول عندما نقاتل سيكرن قتالنا 
بالسيف والرمى وبالخيل " 


فكيف تواجه اليل الدبابات والطاثرات والصواريخ 
والقنابل الذرية يجيب ببساطة : " وكان حقا علينا نصر 
ا مؤمنين " . 


' ويضى شكرى مصطفى ليكمل تضييق الحلقة: 
" لاإجماع ولا قياس ولامصالح مرسلة ٠‏ ولا رأى صحابى ولا 
... ولا ٠‏ قال الله وقال الرسول وحسب ... هكذا كانت 
جماعة محمد ( صلعم) تنهل نهلا مباشرا من كلام الله وكلام 
الرسول ( صلعم ) وجماعة آخر الزمان لايد وأن تسلك نفس 
الطريق " 


الكتاب والسئة فقط وكل مابعدهما مرفوض وليس من 
الإسلام ٠‏ حتى العلم ٠‏ والتعلم مرفوض لأن " جماعة محمد 
( صلعم ) كانت لا تتعلم لمجرد العلم ولاتتعلمه للانيا 
ولكن للعبادة " " العلم وسيلة لعبادة الله ؛ وكل علم تعلمه 
الإنسان لغير العبادة فقد تعلمه لنفسه » وتعلمه لغير الله 
وهذا شرك وكان الرسول يتعوذ من علم لاينفع " اللهم إنى 
أعرذ بك من علم لاينفع أى علم لاأعبدك به " " التيسى 
( صلعم ) لايقراً ولايحسب ركان فى قدرته أن يقرأ 
ويحسب ٠‏ بل أمته كلها أمة أمبّة لاتكتب ولاتحسب ... 
خير أمة أخرجت للناس أمة أمية . ويقصد بالأمة الأمية 
عموم هذه الأمة وغالبيتها ولا ينع من ذلك أن الجماعة 
جماعة الحق فى آخر الزمان ... سمتها وعمرمها أنها أمة 
أمبة " 


هكذا يكرن التفسير الحرفى للنص ققضا لامهرب من . 

ومرة أخرى يعود شكرى مصطفى ليقدم تصورا لقيام 
دولته ... " فيمهد الله لجماعة الحق بقتال بين قرتين 
عظميين بينهمما خلاف فكرى كبير وكل منهما تحاول الغلية 
والسيطرة على الأرض ونقصد بذلك روسيا وأمريكا . ويعد 
أن يدمر كل منهما الآخر فى الحرب العالمية الثالثة يبدأ 
المسلمون فى القتال * . 


وتعود مرة أخرى إلى " كما ٠"‏ فكما قاتل الروم الفرس 
قهيدا لقيام دولة الإسلام الأولى ... يحدث ذلك أيضا الآن . 


... مرة أخرى كيف يحارب المسلمون ؟ ... " أسلوب 
التتال عند المسلمين هو مواجهة رجل لرجل لأنها نفوس باعت 
الدنيا واشعرت الآخرة . أما أصول الكافرين فى القتال نهى 


الإسلام السياسى من التطرف .. 


تاج طبيعى لعصية الله وقد أعدت بأموال كافرة وأصرل 
كافرة .* 


والأمر بسيط عند شكرى * قالله سيمكن لنا فى الأرض 
بتدرته وهو أمر لايكننا نحن أن نتدخل فيه فقد رعدنا 
سبحانه تعالى بأنا إن عبدناه نصرنا " . 


وقبل أن نترك شكرى مصطفى فى أسفل السفح لابد أن 
نلاحظ أنه أسمى تفسه " أمير جماعة آخر الزمان " اذا ؟ 
لأنه يعتبر أننا تعيش فعلا فى آخر الزمان " تقوم الساعة 
والروم أكثر الناس " ويفسر شكرى الحديث قاثلا" الروم هم 
اليهود " وعلو اليهود فى الأرض هو إحدى علامات 
الساعة " . 


ويورد علامات عديدة للساعة متها عمران بيت المقدس 
.... جفاق بحيرة طبريا ٠‏ نخل بيسان لايثمر ٠‏ ويقول إن 
هذه العلامات نتحقق فلا ييقى سوى أن تنهض الجماعة 
المسلمة لعرث الله وتقيم العدل . ولكن مرة أخرى كيف ؟ 
وبأى سلاح ؟ شكرى يرى أن رجاله ليسوا بحاجة إلى سلاح 
كثير "فهؤلاء هم الذين سوق ينطق لهم الحجر ياعبدالله تعال 
قإن وراتی يهردى فاقتله , هزلاء هم الذين ستفتح لهم 
القسطنطينية بغير قعال ولكن بقرلة لا اله الا الله " . 

... ومعروف مصير شكرى وجماعته ... 


ولكن قبل أن ننتقل لابد من وأن نسجل أن كل هذا 
التشدد المبالغ فيه كان تشده! لفظيا . فصاحب أكثر الكلمات 
صخبا وتطرفا كان مستعدا أيضا للتهادن مع " الطاغرت " 
ومع الحكومة الكافرة ... أليس هو السليل المباشر لجماعة 
الإخوان ؟ 


يروى أحد أقطاب الجماعة المسلبة " وهو عبد الرحمن أبو 
الخير حوارا غريبا ومثيرا للدهشة .. لعله من الضرورى أن 
نشير إليه . فبعد أحداث " الكلية الفنية العسكرية " عقد 
اجتماع لقادة * الجماعة المسلمة " ... ويدور الحوارالتالى كما 
سجله عبد الرحمن أبو الخير " أبو عبد الله (ماهر بكرى) : 
لقد عرضت الحكومة رغبتها فى التعاون معها على أساس 
أن جماعخنا تصرف الشباب عن المناهج الانقلابية وتدعو إلى 
الهجرة . إن الحكومة_فى حاجة: إلى _جماعة_إسلامية 
تستوعب الخاصة من الشياب ٠‏ ثم إلى _جماعة_تستورعب 
العامة من الشباب ... وثحن إن شاء الله جماعة اللناصة وقد 
قبلنا ذلك ٠‏ وقد يقولون علينا عملاء » فليقولوا ٠‏ امهم أن 
نحقق تقدم الجماعة وسنصبح إن شاء الله الجماعة الوجيدة فى 
مو + : 


1% 


قضايا فكرية 

- أبو الخير : والإخوان المسلمين 

- أو عيد الله : قد تكون هذه جماعة العامة المنتظرة . 
- أبو الخير : وفى مقابل أى شئ يطلق الطاغوت أيدينا 
فى العمل للإسلام بحرية ... 

أبو عبد الله فى مقابل صرف الشباب عن الاثقلابات ٠‏ 
فالحكومة قدمت هذا العرض وتعلم تامأ أن منهجنا لا يتصادم 
مع خطتهم حاليا فهو منهج هجرة ويصرف الشباب عن 
التجبعات ذات المناهعج الانقلابية شأن تنظيم القنية 


العسكرية . 
( أبو الخير يهدى شكركه ويقول إن الطاغوت 
يستدرجنا ) 


- ابو عبد الله : لا ... إن الحكومة فى عرضها . وقد 
عرضت علينا أيضا تعويضا عما لحق بنا من أضرار فى 
الماضى ٠‏ كدعاية سيئة أو اعتقال وطلبت منا رفع قضية ضد 
دور الصحف والأجهزة الأخرى للحصول على التعويض التاسب 
واتفقنا مع المحامى ... والجماعة فى حاجة إلى الال .. 

- أبو الخير : إن الطاغسوت سوف يجرنا إلى 
الاحتكام إليه ؛ وهذا محرم شرعا . 

.. أيو مصعب ١‏ أنور مأمون" صقر ) : وما وجه الحرمة 
فى ذلك » إن رسول الله ( صلعم ) قد دخل فى جوار 
کافر ‏ لقد دخل مطعم بن عدى ليحميه من الكفار فى 
الطائف . 

- أبو الخير : 
لمصلحته . 

- أبو الغوث ( محمد الأمين عيد الفتاح ) : قبلنا أن 
تستثمر ؛ قبلنا أن نستثمر ( £۸ ) 


إثنا بذلك سوف يستعمرنا الطاغوت 


ويراصل شكرى مصطنى مبررا إمكانية تهادنه مع 
الطاغرت . 

" قال أبو سعد ( شكرى مصطفى ) إنتى أقول للطاغرت 
أنا لاأشكل عقبة فى طريقك ٠‏ فحجبى لنساء عن الجامعات 
والمدارس يعنى أثنى أتول للطاغوت ها أنذا أريحك من 
مشاكل تعليمهم والتقالاتهم ٠‏ وهجرتى لا تشكل خطرا 
انقلابيا عليك . وأساهم بذلك فى تخفيف مشاكل الإسكان » 
وأترك الوظائف نأريحك من المرتبسات التى تدع 
لا( £4( 
' ويعود أبو عبد الله ( ماهر بكرى ) ليوضع الأمر 
فيتول : " هناك حسابات دقيقة للمصالح المشتركة بين 
الجماعة المسلمة وبين الجاهلية فإذا كانت هناك عملية مايمكن 
أن تقوم بها الجماعة بالاشتراك مع العدو بحيث تكسب 
الجماعة ۵£ ويكسب العدر +4/ منها نؤديها ؛ لأن ذلك 
فيه تقدم الجماعة .. إن العالم كله مصالح مشتركة بين 


۴ 


المسلمين والجاهلية والله سبحانه معنا وليس معهم وبالتالى, 
تلك المحافظة على تحقيق نسبة من المصلحة أكبر مما يحققه 
العدو " ( .8 ) 

... ولاتعليق فالخاة لكل ذلك معروفة 
مصير الجباعة ومصير قادتها . 

لمات ااا لملامادادعإصادم 

والآن وبعد ذلك هل ثمة مكان لزيد من التطرف ؟ 

والإجابة التى قد تبدو غريبة هى : نعم .. 

ففى أوائل ٩‏ يصدر محمد عبد السلام فرج كتابسه 
" الفريضة الغائبة " ء ليعلن فيه " أن طواغيت هذه الأرض 
لن تزول إلا بقوة السيف " (لعله قد تلقن الدرس وكف عن 
التهادن ‏ الباحث ) 


... ومعروف 


إن حكام هذا العصر تعددت أبواب الكفر التى خرجوا بها 
عن ملة الإسلام ٠‏ بحيث أصبح الأمر لا يشتبه فيه على كل 
من اتبع سيرتهم » وان حكام هذا العصر فى ردة عن الإسلام 
تربوا على موائد الاستعمار ( سواء الصليبية أو الشيوعية 
أو الصهيوتية ) ٠‏ فهم لايحملرن من الإسلام إلا الأسماء وإن 
صلوا وصاموا وادعرا أتهم_مسلمون " ( ٠) 0١‏ التشديد 
لنا ) 


وتبدأ موجة جديدة أكثر تطرفا لأنها أكثر عزلة ٠‏ وأكثر 
عزونا عن المجتمع وأكثر نكرانا له ولعطياته وتكون 
مسميات عديدة لعل أشهرها " الجماعة الإسلامية " التى 
اشتهرت باسم "جماعة الجهاد " 


وتعلن الجماعة أهدانها .. تحت عنوان " ميثاق العمل 
الإسلامي " وهو مطبوع سرى ... تقول فيه ؛ 
" غايتنا : رضا المولى تبارك وتعالى ؛ بتجريد الإخلاص 
له سبحانه ؛ وتحقيق المتابعة لنييه . 
عقيدتنا : عقيدة السلف الصالح جملة وتفصيلا . 
هدفنا : ١‏ تعبير الناس لريهم . 
1 إقامة خلافة إسلامية رشيدة . 
طريقنا : الدعرة إلى الله » والأمر بالمعروف والنهى عن 
ا منكر » 'الجهاد فى سبيل الله من خلال جماعة 
منضبطة_حركتها بالشرع الحنيف تأبى المداهنة أو 
الركون وتستوعب ما سبقها من تجارب . 
زادنا : علم وتقوى ٠‏ ويقين وتوكل؛ صبر وشكر ١‏ زهد 
للدئيا وإيثار للآخرة . 
ولاؤنا : لله ورسوله ‏ 
عداؤنا : للظامين . 
اجتماعنا : لغاية واحدة ١‏ بعقيدة واحدة ٠‏ تحت_راية 
ية واحدة" ( 01 ) ( التشديد لعا ) 


ها نحن أمام فكر الشيخ عمر عيد الرحمن الذى تعترف 
ذات الوثيقة علنا بأئه أمير عام الجماعة " ( ٣ه‏ ) 

ونتوقف قبل أن تستطرد لتلاحظ : 

تعبير الئاس لربهم ... أى إكراه الناس على العبادة . 

- تأبى المداهنة والركون وتستوعب ما سبقها من 
تجارب ٠‏ وهى تشير إلى مداهنات الإخوان وشكرى مصطفى 
وترفضها . 
٠‏ - ترفض الجماعة انقسام جماعات الإسلام السياسى 
وتسعى لوحدتها فى جماعة منضبطة, وتحت راية فكرية 
واحدة . 

- عبارة زهد فى الدنيا تشير إلى رئض الجماعة لمن 
أسموهم " أصحاب الإسلام الثررى " إشارة إلى الثروة , 
ويقصدون بهم أساسا الإخران المسلمين وقضى الوثيقة لتعلن 
موقف الجماعة من النظام : 

" الحاكم ,: إن الجماعة الإسلامية تعتقد, أن الحاكم الذى 
لايحكم با أنزل الله كافر خارج عن الإسلام . 

مجلس الشعب : عارضت الجماعة الإسلامية دخول مجلس 
الشعب لما ينطوى عليه من إصدار تشريعات مخالفة لشرع 
الله ؛ والتى غلظ الله عقويتها حتى أوصلها إلى الشرك ٠‏ 
وجهل المشرع من دون الله تدأ لله " (86 ) . 


وتتباهى الجماعة باستخدامها للعنف . 

" فجاءت الجماعة بأعز أبناءها فى التصدى لنظام السادات 
وفى مقدمتهم خالد الاسلامبولى و إخوائه الأربعة شهداء 
المنصة عام ٠١ ( " ١54١‏ ) 


وهى تقرر صراحة أنها ستواصل " القيام بمحاولة تخليص 
المجتمع والشارع المصرى من المنكرات الصارخة كمصانع 
الخمور ؛ وأندية الفبديو التى تتاجر فى الجنس والقضاء على 
البغاء فى عين شمس ؛ على أن يكون تغيير هذه ا منكرات 


وثق الضوابط الشرعيسة وإلا يترتب عليه منكسر أكير | 


مله " (5هة), 


أما موقف الجماعة من حرية الفكر .. " إلا أن يكون 
. المراد بحرية الفكر هر حرية الكفر ٠‏ أو حرية أى فكر يطبق 
فى الإسلام أولا ينطلق من مقاييسه ومعابيره * (لا9) . 


والجماعة فى بيانها هذا '. وهو آخر ما أصدرته بعد 
أحداث عين شمس ٠‏ 'تتوعد النظام صراحة برغم من أنها 
أوردت وصراحة أيضا وفى ذات البيان أسماء قادتها الذين 
أكدت. أنها لاتقبل أى وار إلا إذا جرى معهم وهم من 
أسمتهم * قيادات الجماعة الإسلامية ومنظريها الذين يلين 


لهم أنراد الجماعة بالسمع والطاعة وهم : د. عملسر 


.. الإسلام السياسى من التطرف‎ ٠ 


عبد الرحمن ٠‏ الشيخ كرم زهدى ٠‏ الشيخ تاجى إبراهيم » 
الشيخ أسامة حافظ ٠‏ الشيخ عيد الآخر حماد " ( 88 ) 
قول إن الجماعة تتوعد الحكم قائلة : " ويبقى السؤال 

الأهم هل أجدت ردود الأفعال السابقة شيئا ٠‏ وهل أفلحت 
فى كفكفة الأمن عن ظلمه وطغيانه ؟ 

الجواب المؤكد لا . 

ويبقى فى حكم المؤكد أن الأرضاع لا تخرج عن أحد 
احتمالين : 

الاحتمال الأول : أن الجماعة الإسلامية تحاول أن تلملم 
أوراقها وتعتزل العمل الإسلامى نهائيا كى تتحاشى التصفية 
الجسدية وحرب العصابات التى شنتها الدولة على أعضائها . 


الاحتمال الثانى : أن تمارس الجماعة ألواتا من ردود 
الأفعال أشد شراسة وعنفا_بقصد الحد من غلواء النظام 
وطغيانه كرد فعل طبيعى تمن أثختتهم الجراح . 


والتاريغ_ والواقع يشهدان_باستبعاد الاشمال 
الأول " ( ٠١‏ ) ( التشديد لنا ) 
kolo kklok‏ 
والآن ... لابد أن سؤالا يور فى دهن القارئ : أما من 
نهاية لهذا التطرف » وإلى متى ستظل جماعسات الإسلام 
السياسى مؤهلة لأن تزداد تطرفا ؟ 


والجواب ... وفق معطيات هذه الدراسة سيظل التطرف 
فى ازدياد... طالما ظلت هذه الجماعات عاجزة عن تقبل 
الراقع ٠‏ رافضة له . وطاما أن الواقع يظل عاجزا عن 
فراجهتها والتصدى لها . فكريا وأعلاميا وسياسيا 
واجتماعيا . ١‏ . 

لبنيضا 

ملاحظات ختامية : 
إن جماعات الإسلام السياسى » لا تعرف حدردا لتطرنها 
وانغلاق فكرها على النص رحده وهى قادرة على ممخاصمة 
الواقع ٠.‏ ورفضه بل وتحديه حتى لو أدركت أنها تعاند 
الحقيقة والواقع. . 

فالئص عند هذه الجماعات وتفسير قيادتها للنص هو 
الملزم الوحيد والحقيقة الوحيدة . ومن ثم فقى ظلالمعطيات 
الحالية والتى تتمثل قى ممالأة السلطة للتطرف الدينى سواء 
على الصعيد الأعلامى أو الفكرى أوالسياسى أوحتى 
الأمنى ٠‏ والاكتفاء بتوجيه ضربات عنيفة كلما وقع تهديد 
على النظام نفسه ٠‏ وليس' تهديدا على المراطنين أو تحدية 
للفكر والحرية أوحتى صحيع الدين ٠‏ 


“ إن السلطة كانت. هى الراعى الأول لفكرة التطرف 


۳ 


قضايا فكربة 


الدينى والإسلام السياسى ٠‏ ساندتها فى البداية وحاولت 
استخدامها أكثر من مرة » بل أغمضت العين عن تشاطها .. 
أغمضتها عن عمد ... الأمر الذى تقرره حيثيات حكم 
محكمة أمن الدولة العليا فى قضبة تنظيم الجهاد ... إذ 
تقول : "ظلت سلطات الأمن غافلة عن نشاط التنظيم والذى 
يبدأ فى صيف .۱۹۸ بدعوة الشباب للاتضمام إليه » ووضع 
الخطط وجمع المعلرمات وارتكاب حوادث النهب والسرقة 
وشراء الأسلحة وتخرينها وتدريب أعضائه على استعمال 
الأسلحة . ورغم أن التنظيم قد كثف نشاطه بعد ۲ سيتمبر 
1 متمثلا فى عقد اجتماعات بين قيادته ۰ وانتقالهم 
بين محافظات الوجه القبلى والقاهرة والجيزة وتكثيف نشاطهم 
. فى التدريب على السلاح ٠‏ فإن سلطات الأمن با لها سلطة 
الضبطية الإدارية ‏ وهى اتخاة الإجراءات المانعة من ارتكاب 
الجرية قيل وقوعها باتخاذ تدابير الوقاية واحتياطات الأمن 
العام لم_تتخذ أى إجراء جدى ٠‏ أى كشف هنا التنظيم 


وتحركاته قبل أن يبدأ فى تحقيز أهداقه ." ( ٦.‏ ) 


... وهل ثمة دليل أكثر من ذلك على تغافل النظام 
وجهاز الأمن عن هذه الجماعات , ذلك أن حسابات النظام 
تقوم دوما على أساس الموازنة بين جماعات الإسلام السياسى 
وبين اليسار ٠‏ وتحاول أن تخيف هذا بذاك غير مدركة خطورة 
استمرار جماعات الإسلام السياسى لإغضاء الظرف عنها . 


* إن البعض بتصور أن تجنب خوض هذا الموضوع 
الشائك هو بذاته مكسب كبير ١‏ بينما نرى أن القرى 
والتيارات العقلائية واللبرالية والعلمانية والحريصة على وحدة 
الوطن ووحدة ترابه ومواطليه يتعين عليها أن توحد صفوثها 
للتصدى فكريا وسياسيا وجماهيريا لهذه الجماعات حماية 
للوطن من مخاطر تطرفها ؛ خاصة وأن الموجة الجديدة منها 


الهوامش : 


, ۴۲۸ مارکس وانجلز  المؤلفات الكاملة  الجلد .؟ ص‎ )١ 
3 . ؟) ماركس . نقد فلسفة القائرن عند هيجل‎ 
, أتجلز مقال  برونوهاور والسيحية الأولى ثقلاً عن : ماركس‎ )" 
الجاز - حول الدين - النشورات الاجتماعية  باريس بالفرنسية - ص‎ 
. A4۲ 
- الجلز - الأيديولوجية الألمانية . العرجمة الإنجليزية‎ ٠ ماركس‎ )٤ 
a . ٤.5 ص‎ 
. 188 ماركس والجاز عن الدين  المرجع السابق . ص‎ )8 
. المؤئفات الكاملة  المجلد 6 ص 8؟7‎  نينيل‎ )١ 
ماركس واتجلز  المؤلفات الكاملة . المجلد ۷ - ص‎ )۷ 
. ۹ 
. ا لفات الكاملة  المجلا ۲۳ - ص ۷ء‎  نيتيل‎ )۸ 


ا 


وخاصة الجماعة الإسلامية ( الجهاد' ) قد بدأت مخططا 
لعمل جماهيرى نشط وبدأت فى استخدام موارد مالية غير 
محدودة وغير مرئية المصدر فى إقامة مشروعات خلميسة 
( تعليمية - وصحية واجتماعية ) لايد لها وأن تنعكس 
على البعد الجماهيرى لهذه الجماعات . 


وقد يرد البعض بأن الأمن يوجه ضربات عنيفة لهذه 
الجماعات » وتوافق على ذلك . ولكننا نقرر أنها لا تأتى 
مطلتا إلا عندما يبدأ شباب هذه الجماعات فى ترجبه 
ضربات مباشرة لسلطة الدولة ذاتها أو إلى أحد رجالها ... 
أما ترويع المواطنين ٠‏ وتهديد وحدة الوطن ٠‏ فرض سطوة 
هذه الجماعات بالقوة على المواطنين العزل .فذلك كله تغض 
الدولة الطرف عنه . 


كذلك فإن الدولة تدخل فى مباراة بلهاء تحاول أن تسبق 
بها هذه الجماعات فى زيادة الجرعات الديثية والمتطرفة فكريا 
فى أحيان كثيرة فى أجهزة الأعلام الحكومية ؛ ناسية أنها 
تخصب التربة أمام هذه الجماعات وتشجع نوها . 


+ إن التطرف ٠‏ إذ يصل إلى مداه المذهل , لاينع كما 
رأينا فى حالتى الإخوان وشكرى مصطفى من مداهنة الحكم 
وممالأتة بل والتواطؤ معه ... انتظارا لفترة الاستقواء 
والتفيق ٠.‏ 

رإن كانت التجارب المريرة لمحاولات الإخوان وشكرى 
مصطفى قد أثرت على الجماعات التالية التى أكدت كما 
وأينا رنضها للمداهنة ودخلت ميدان العمل المباشر . 


وأخيرا ٠‏ ويرغم هذه الإطالة ؛ فإن الموضوع بحاجة للمزيد 
من الدراسة ... وهو مانلح عليه ونعد به . 
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الأسس الفكرية - ۲ 


معالم فى الطريق 


سبد قطب 


د . أحمد ماضى 


اختلقت الآراء فى فكر سيد قطب ٠‏ والدور الذى أداه ٠‏ فى الشركة الإسلامية المعاصرة ٠‏ فإن الذى لا شك فيه , 


مهما 


لدى أتصاره وخصومه . على حد سواء . هو أنه أحد أبرز المفكرين الإسلاميين فى القرن العشرين فى الوطن 


العربى عامة » ومصر خاصة . ومن الثابت أن فكره لا زال فاعلا ؛ بقوة » فى الخركة الإسلامية المعاصرة ؛ وريم 


يعد هذا الفكر المزثر الأكير فى تلك الحركة . 

وحرى بالإشارة أن الإعجاب بسيد قطب يبلغ , أحياناً » 
عند أنصساره » مبلغا من الغلو والتطرف اللافتين للنظر . 
ومن المفيد » فى اعتقادى . ذكر آراء بعض هؤلاء الأنصار , 
لكى ييز القارىء بين التقويم الموضوعى لفكره ٠‏ والدور 
الذى قام به . ر " التقويم " الذى يستند صاحبد فى تبليه 
إلى إعجاب شديد به يغرقه ؛ أحياناً ‏ فى دائرة العراطف » 
ديبعده كثيرً عن استخدام العقل المجرد . ولعل ملاح 
الخالدى ( من الأردن ).هو أكثر المعجيين بسيد قطب 
تطرفا . فهر لا يكتفى باعتباره رائدا ٠ )١(‏ بل يبلغ 
إعجابه به حدأ ينضى به إلى الحط من شأن الآخرين » 
والتعظيم من قدر سيد قطب . يقول الخالدى إن الغبر يجعل 
من " بعض رجالهم علماء وعباقره وفلاسفة » وتادة رأى › 
درواد فكر ؛ وهم بجانب سيد قطب أقسزام أقسزام !!! " 
١ (‏ ,ص ٥‏ ) . ويردف الخالدى قائلاً إن سيد قطب لو 
كان عند غميرنا ؛ لكتيوا عنه ٠‏ " وفاخروا به الدئيسسا " 
( المرجع نقسه ٠‏ الصفحة تفسها ) . وهو أى سيد قطب 
شخصية فذةء فى رأيه ء وقمة عالية شامخة فى كل 
شىء ١‏ قمة فى,عالم الأدب والنقد » وقمة قى عالم البحث 
والتأليف » وقمة في عالم الفكر والثقافة : وقمة فى عالم 


الدعسوة والحركة والجهاد . 

ويخلص الخالدى إلى أن سيد قطب غادر الدنيا وإخرانه 
وتلاميذه ومريدوه " فى حاجة له أكثر من حاجتهم له فى أى 
وقت مضى " ١‏ المرجع السابق .ص 38 ) . 


وفى اعتقاد زينب الغزالى ( من مصر ) أن سيد قطب 
إمام فقيه ومجاهد كبير ومجدد ومجتهد وصاحب كتاب " فى 
ظلال القرآن  "‏ التفسير العظيم , " الذى فتح بابا جديدا 
للتفكير فى كتاب الله والوقوف عند أحكامه " ( ۲ , 
ص 180 ) . إنه ؛ كما تقول ٠‏ زعيم ؛ ومصلح ؛ وكاتب 


. إسلامى ؛ " بل من أعظم الكتاب الإسلاميين " ( المرجع 


السابق , ص 87 ) . وإذا كان سيد قطب » فى رأى زينب 
الغزالى ٠‏ من أعظم الكتاب الإسلاميين ٠‏ فإنه »فى نظر 
محمد توقيق بركات ( من لبنان ) » " المفكر الوحيد " الذى 
وجد عنده صفاء المنهج الفكرى ٠‏ واستقامة ال منهج الحركى . 
ولم يجد بين كل من قرأ له من الكتّاب مَنْ تجاوب معه , 
يعقله وقلبه , مشسل سيد قطب * ( ۳ :ص ۳ ). 
ويعتقد م. بركات أن سيد قطب يقل " قمة النضج 
الفكرى " . عند الإخوان المسلمين ؛ ولا يعتبر " مجرد 


» د. أحيد ماضى : رئيس جمعية الفلسفة العربية وأستاذ بكلية الآداب جامعة عمان - مصرى . 


e 


استعرار لمدرسة البنَا الفكرية " , أو تلميذا معخرجا منها " . 
( المرجع السابق » ص ١5‏ ) . ولسيد قطب ١‏ فى 
رأيه ١‏ " تفرده " ٠‏ ويكن أن يُعتبر " ظاهرة خاصة , 
لها طابعها المميز " ( امرجع السابق ٠‏ الصفحة نقسها ) . 


وخلاصة القول ؛ عند م. بركات » أن سيد قطب مجدّد 
حقيقى استقل نهج فكرى خاص به . وذو " تأثير يفوق 
التقدير على" الجيل الإسلامى المعاصر " ( المرجع السابق . 
ص 159 ) . 


ويعتبر ابراهيم البليهى ( من السعودية ) سيد 
قطب " عملاق الفكر الإسلامى المعاصر " ٠‏ ويرى أنه 
نشأ كما ينشأ الترابغ والنابهون ... " ( 4 .ص ۲۷ ) . 
وإذا كان سيد قطب ٠‏ فى رأى محمد توفيق بركات ؛ يثل 
قمة النضج الفكرى » عند الإخوان المسلمين ٠‏ فإن رأى عيد 
الحكيم عابدين لا يختلف , من حيث الجوهر ؛ عن ذلك . 
يقول عابدين إن سيد قطب أصبح مفكر الإخوان السلمين 
الذى يُعتد برأيه ١‏ بالرغم من أنه لم يتبوأ منصبا قيادياً ( 
تقلأ عن : ۵ ٠‏ ص ا۵ ) . 


واللافت للنظر أن د. مهدى فضل الله توصل . فى 
رسالته التى ناقشها , فى السوربون ٠‏ ونال عليها درجة 
الدكتوراه ٠‏ إلى أن سيد قطب شخصية فذة , و " أشهر 
شخصية فى العالم الإسلامى فى النصف الثانى من القرن 
العشرين " ( المرجع السابق ؛ ص " ) ٠‏ وكان له " أكبر 
الأثر فى دفع الفكر الإسلامى إلى مرحلة دقيقة وحاسمة من 
مراحله الهامة فى هذا العصر ... " 7 المرجع السابق ٠‏ 
الصفحة نفسها ) . ويذهب د. رضوان السيد إلى أن 
لحركات الإسلامية " لم تلق منظراً بعد سيد قطب يكن أن 
يعرض مسائل مناهجها وفكرها بوضوح ومنطقية * ( ١‏ , 
ص ۱۹۱ ) , 

وعلى الرغم من غلو بعض المعجبين ٠‏ فى تقويهم 
السالف الذكر ١‏ لفكر سيد قطب ٠‏ فإن الدارسين الجادين 
يحاولون تقويم فكر سيد قطب ودوره فى الحركة الإسلامية 
المعاصرة على نحو يتسم بالموضوعية أر الاقتراب منها . 


من المتفق عليه بين دارسئ الفكر الذى تبنته جماعة 
الإخوان المسلمين أن سيد قطب يعد " كبير مفكرى ” ( ۷ , 
ص ۲.۵ , ۲۲١‏ ) هذه الجماعة » " المفكر الأكير ‏ لتيار 
الإسلام السلفى السياسى .. " ( ۸ ؛ ص ”27 ) " مفكر 
الإخران الكبير " ( ٩‏ ۰ ص ۳۲۴ ) . 


زإذ يحاول د. محمد أحمد خلف الله تحديد مكانة الفكر 


. مناضلة ومشهودة فى تاريخ الإسلام . 


معالم فى الطريق لسيد قطب 


الذى تبناه سيد قطب ؛ يقول إنه أدى دورين متميزين : 
الأول كان تقليديا ؛ وهو الاستمرار فى الأعمال التى كان 
يقوم بها عبد القادر عودة ٠‏ والثانى كان دورآ " تجديديآ 
ثورياً " ( ١.‏ . ص -85 ) . ولزيد من التحديد 
يقارن د. محمد أحمد خلف الله بين أدوار الشخصيات الثلاث 
التى كان لها دور نعال . فى نظره ٠‏ فى حياة جماعة 
الإخوان المسلمين ٠‏ فيقول إن حسن البنًا أدى دور المنشىء 
لها . بينما عبد القادر عودة أدى دور المفكر الذى يقرم 
بعملية التأصيل . أما سيد قطب فقد أدى :" الدور المهم " 
فى حياة هذه الجماعة , رفى حياة الجماعات التى لا تزال 
تعمل فى ميدان الصحوة الإسلامية . 


لقد أدخل سيد قطب فى رأى: د. أحمد خلف الله , 
من " التعديلات والتغييرات على فكر الجماعة الأم ما 
دفع إلى الحرار الساخن والجدل العنيف ٠‏ وانتهى الأمر إلى 
وجود تيارات فكرية ... " ( المرجع السابق ؛ ص 8١‏ ) . 
ورعم اعتراض د. محمد الغزالى على القول بأن سيد قطب 
هو صانع أفكار الإخوان المسلمين ؛ إلا أنه يؤكد صحة أن 
سيد قطب " أنشأ فكرا جديدا » وجد مسارا له بين نقر من 
الإخوان المسلمين وغيرهم " ( المرجع السايق .ص ٠١١‏ ) . 
ويستطرد قائلاً إن الهضيبى رفض (2) هذا الفكر الجديد 
ومضاعفاته » وكتب ضده ؛ كما رفضه كثير من العلماء 
النضمين إلى الجماعة . 


ومن الواضح فى نظر البعض ١‏ أن سيد قطب يشل 
" جوهر الإسلام الاعتراضى " ( ۸ . ص ٠۴۳‏ ) داخل 
حركة الإخوان المسلمين , كما أنه شكل " الإطار المرجعى 
للحركات الاعتراضية الأخرى التى خرجت على الإخوان 
امسلمين " ( المرجع السابق , الصفحة نفسها ) . 


ومصداتا ما تقدم يؤكد د. محمد أحمد لخلف الله أن 
الذين تأثروا بسيد قطب واتخذوا منه قائداً لهم ٠‏ كانرا من 
" الجماعات التى تمتلك القرة » وترغب فى الانتقام " 
١. (‏ . ص 58 ) . ويشاطر د. محمد عيد الباقى 
الهرماسى الرأى تفسه فى بحثه " الإسلام الاحتجاجى فى 
تونس " ٠‏ فيقول إن سيد قطب يفتح الطريق إلى نزعة 
وهذه النزعة تسم 
ب * الصرامة والأصولية والتمرد ضد كل نظام حكم ليس 
إسلامياً على نحو ملائم ” ( ١.‏ » ص۲9۷ ) ؛ وفى 
اعتقاد عيد الخالق محجرب ٠‏ الذى كان خصما لدودا لحركة 
الإخران المسلمين . أن أفكار سيد قطب تستهوى الناشئة 
وتفسد فطرتهم وتغاق عقولهم . والأهم من ذلك أن هذه 
الأنكار " تغذى ررح الرفض والتمرد » وتعرض الناشئة 


a 


قضايا فكرية 


لانفصام فى الشخصية يطلق غرائز التدميسر والفوضسى " 
(لخيصض١73).‏ 

ويخلص نبيل عبد الفعاح إلى أن أفكار سيد قطب 
تسبطر على التص الثقائى الدينى لدى الأجيال الجديدة من 
مفكرى حركة الإخوان المسلمين ٠‏ ولدى كثير من الحركات 
الإسلامية السياسية الأخرى فى الجامعات المصرية على حد 
سواء . ( ۸ ص 24 ) . 


' وعلارة على ما تقدم ٠‏ فإن لكتابات سيد قطب تأثيرا 
على " كثير من الكتاب الإسلاميين فى العالم العربى . 
وفروع الحركة فى بلدان عربية عديدة " ( المرجع السابق , 
الصفحة نفسها ) , ؤرغم أن د. محمد الجابرى لا يتناول 
مدى التأثير الذى يمارسه فكر سيد قطب فى العالم العربى . 
ولا يفصل القول كثيراً فى بيان سمات هذا الفكر . فإنه 
يعتبر سيد قطب " حفيد السلفية (۳) المنعكس إلى 
الوراء " ( ۱۲ ۰ ص ٠۵‏ ) . 


وفى اعتقادى أن وصف سيد قطب بأنه سلفى أمر لا 
يمكن أن يشير جدلاً فى أوساط الدارسين لفكره . 


وتتبدى سلفيته فى كتبه التى ألفها عن الدين ولا سيما 
كتتاب " معالم فى الطريق " . ومما ينيغى ذكره أن سيد قطب 
كتب " معالم فى الطريق " عندما كان فى السجن . تقرل 
زيتب الغزالى إنها علمت أن المرشد العام الهضيبى (4) أطلع 
على ملام هذا' الكتاب وص لسيد قطب بطبعه . وفى 
رأید. عبد العظيم رمضان أن ظروف القهر والاضطهاد 
والتنكر من جاتب المجتمع' المصرى للاخران بتأثير الخوف من 
سلطة الدولة ؛ قد ألهمت سيد قطب داخل السجن إبداعه 
الفكرى ممثلاً فى هذاالكتاب الذى رقض به المجتمع المصرى 
وكل المجتمعات باعتبارها مجتمعات جاهلية . ( 91 , 
ص ٣۲۴‏ ) . 


ولا نأتى يجديد عندما نقول إن أنصار سيد قطب 
وخصومه » على حد شواء » يضعون الكتاب المذكور فى 
موضع استثنائى ٠‏ ويعدونه الأهم بين الكتب التى ألفها سيد 
قطب م ولا بد من لفت الانتباه إلى أن رأى أتصار سيد 
قطب فى الكتاب الذكور يتسم بالغلر والتطرف ٠‏ شأتهم فى 
ذلك شأن تقويهم لفكر سيد قطب عامة . ولعل أكثر 
المعجبين بسيد قطب غلوا فى الثناء على هذا الكتاب هو 
صلاح الخائدى . ويذكر الخالدى أن العارفين قالوا عن كتاب 
" معالم فى الطريق " , إنه لو لم يكن له غيره لكنساء 
( ۱ ۰ ص ١8؟‏ ) . وفى اعتقاده أن أسلوب سيد قطب 
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فى هذا الكتاب يتمييز عن أسلوبه فى باقى الكتب . وهو , 
فى رأيه ۰ سلوب ثورى عنيف ٠‏ مدعم بالبراهين ٠‏ ورغم 
زعم د. محمد الغزالى بأن الهضيبى رفض فكر سيد قطب 
الجديد . وكتب ضده ٠‏ فإن زينب الغزالى تؤكد أن الهضيبى 
قال لها إنه قرأ كتاب " معالم فى الطريق " وأعاد قراءته , 
وإن هذا الكتاب حصر " أمله كله فى سيد " وأته " الأمل 
المرتجى للدعوة الآن " ( ۲ اص 5" ) . 

ويرى محمد على الضناوى أن المبادىء التى حددها حسن 
البنا لم تعضح " إلا " بالمعالم " التى رسمها سيد قطب " 
( نقلاً عن : ۵ . ص 58 ) . ويزيد مصعب الزبيدى ٠‏ فى 
تعليقه على هذا الكتاب الأمر وضوحا , فيقول:إن لكتابات 
سيد قطب " الأثر الأول فى مجرى التفكير الحركى الإسلامى 
وبخاصة فى السئوات الست الأخيرة (0) ... " ( نتلا 
عن : المرجسع السابق . الصفحة نفسها ) . ويصف ابراهيم 
البلهيقى كتب " هذا الدين " و " المستقبل لهذا الدين " 
و " معالم فى الطريق " بأنها دراسات " حركية " أى هى , 
بالنسبة' للحركة الإسلامية ٠‏ بمثابة "“التدريبات والدروس 
التى يتلقاها الجنود قبل خوض المعركة بعد الالتحاق بسلك 
الجندية ... ويعبارة أوضح هى بيان منهج الإسلام فى الدعوة 
والحركة والنضال وامواجهة " ( 4 . ص 07" ) . ورغم أن 
ثناء بعض أنصار سيد قطب على الكتاب المذكور يتسم 
بالغلى . إلا أن الذى لا شك فيه أن لهذا الكتاب أصيسة 
اسعثنائية لا يجوز التقليل من شأنها بأى حال من الأحوال , 
واللافت للنظر أن عدا من الدارسين الذين هم من غير 
المعجبين بسيد قطب . بل بعضهم يعد من ألد أعدائه 
يتبنون الرأي نفسه ٠‏ من حيث الجرهر'. فى كتاب " معالم 
فى الطريق " . يقول أحد هؤلاء . وهو د. محمد أحمد خلف 
الله إن هذا 'الكتباب يعتبر " دستور العمل عند الجماعات 
الإسلامية " ( ٠١‏ . ص ؟5 ) . وبعد أن يذهب عبد 
الخالق محجوب إلى أن الكتاب يكاد أن 'يكون قمة التفكير 
الفلسفى والسياسى الذى توصل إليه سيد قطب ١‏ والفلسنة 
المكتملة لحركة الإخوان المسلمين رموقفهم إزاء قضايا العصر , 
يقول إن هنا الكتاب هر " الهدف الذىديشد نحره حركة 
الإخوان المسلمين " . وهو " ملهجهم.فى النشاط 
العملى " ( ١١‏ . ص ١؟‏ " . ويخلص عبد الخالق محجوب 
إلى اعتبار هذا الكتاب بثاية " الوثنية النظرية لجماعة 
الإخوان المسلمين " ( المرجع السابق , الصفحة نفسها ) : 


ومع أن د. عبد العظيم رمضان لا يعنى بتفصيل القرل 
فى دلالة كتاب " معالم فى الطريق " إلا أنه يرى أن انقلابا 
خطيراً فى فكر جماعة الإخوان المسلمين قد حدث بظهور 
أيديولوجية إسلامية جديدة متكاملة ( 5 ,ا ص ۴٣۷‏ ) 


مثلة فى هذا الكتاب . 

وبالنظر إلى أن * معالم فى الطريق ” يمثل أيديولوجية 
التصدى ل * الطاغرت " ٠‏ و " الجاهلية " ٠‏ فإن المحققين 
العصريين كانوا يسألون )١(‏ أعضاء حركة الإخوان المسلمين 
ا معتقلين عن قراءتهم للكتاب . تقول زينب الغزالى إذا أردتم 
أن تعرفوا لماذا حكم على سيد قطب بالإعدام . فاقرأوا 
" المعالم " ( ؟ .ص 188 ) . ويذكر د. مهدى فضل الله 
أن محمد على الضناوى يذهب إلى القول بأن محاكمة سيد 
قطب استندت إلى مقتطفات من كتابه " معالم فى الطريق 
( تقلا عن : ۵ ٠ص‏ ۵۳ ) . وفى اعتقاد صلاح الخالدى 
أن هذا الكتاب هو الذى عجّل فى إصدار حكم الإعدام على 


صاحبه ؛ وجعله الطغاة من بين حيثيات الحكم " ( دعن 


۸ ) . وجدير بالذكر » فى هذا الخصوص . أن صلاح 
الخالدى ينقل عن دراسة أعدها د. عبد الله عزام أن تلاميذ 
سيد قطب وإخوانه كانوا يرجونه " أله يطبع المعالم حفاظا 
على حياته . فيرفض قائلاً : " لا يد أن يتم البلاغ * 
( المرجع السابق ص ۲٤۹‏ ) . 


والسؤال الذى يلح على الذهن » فى ضوء ما أسلقناه 
هو : ما هى الأفكار الرئيسية التى تضمنها كتاب * 
معالم فى الطريق " ؟ 


أقول ٠‏ بادىء ذى بدء ؛ إن أهم فكرة فى الكتاب 
المذكور هى فكرة " الجاهلية " . ومن الثايت أن هذه الفكرة 
بدأت تشغل يال سيد قطب فى كتبه الصادرة مئذ عام 
١‏ . وفى اغتقاد البعض أن أبا الحسن الندوى (۷) هر 
أول من استخدم هتا المفهرم . ويذهب الدكتور مهدى قضل 
الله إلى الن بان سيد قطب * مدين بها ا مفهوم لأبسى 
الحسن الندوى ( ۵ . ص ١55‏ ) . وما يزيل ما ذهب 
إليه الدكتور مهدى فضل الله قول سيد قطب فى القدمة 
التى كتبها لكتاب أبى الحسن الندوى " ماذا خسر العالم 
بانحطاط المسلمين " : " ولعله مما يلفت النظر تعبير المؤلف 
دائماً عن النكسة التى حاقت بالبشرية كلها منذ أن عجز 
المسلمرن بكلمة * الجاهلية * ( ١‏ ؛ ص ١9‏ ) . ويردف 
٠‏ قائلاً إن " الجاهلية " تعبير دقيق الدلالة على فهم الثدوى 
للفارق الأصيل بين روح الإسلام ٠‏ والروح المادى الذى سيطر 
على العالم قبله » ويسيطر عليه البوم . 


ويرى الدكتور ,محمد أحمد خلف الله أن سيد قطب أخل 
من الندوى (8) فكرة الجاهلية " وامتد بها إلى العالم كله * 
(201.ء ص 5١‏ ) . ومهما يكن من أمر » فإن فكرة 
الجاهلية تعد فكرة مركزية فى كتاب " معالم فى الطريق " . 
والذى ينيغى ذكره ٠‏ فى هذا السياق » إن سيد قطب 


معالم فى الطريق لسيد قطب 
يتجاهل قاما تنرع المجتمعات البشرية ٠‏ والتشكيلات 
الاقتصادية الاجتماعية التى سادت هنا وهتاك على مدى 
التاريخ . مكتفيا بالإقرار يمجتمعين لا أكثر هما المجتمع 
الإسلامى والمجتمع الجاهلى , وذلك بالاستناد - على حد 
زعمه ‏ إلى الإسلام ‏ . ومعنى ذلك أن المعيار الذى يعتمده 


' للتمييز بين اللجتمعات ‏ على تنوعها الشديد ‏ هر المعيار 


الدينئ الإسلامى فحسب . والواقع أن المجتمعات لا تختلف 
عن بعضها البعض من ناحية ألدين ٠‏ وتطبيق الشريعة ٠‏ 
رغم أن الدين يكن أن يكون أحد العناصر التى يُستند 
إليها قى التمييز بين هذا المجتمع وذاك . والزعم بأن الإسلام 
لا يعرف إلا نوعين اثنين من المجتمعاث ٠‏ " مسجتمع 
إسلامى ؛ ومجتيع جاهلى " ( ١4‏ , ص ١.5١‏ ) هر 
مجرد وجهة نظر . وغنى عن القول إن وجهة النظر هذه 
تتسم بالتبسيط الشديد » فضلاً عن أنها لا تأخذ بعين 
الحسبان تاريخ المجتمعات البشرية . ولا يكتفى سيد قطب 
بالإقرار بوجرد هذين النوعين من المجتمعات فحسب ٠‏ بل 
يذهب إلى أن المجتمع الإسلامى هو * وحسله " المجتمع 
المتحضر " ٠‏ والمجتمعات الجاهلية ‏ بكل صورها المتعددة ‏ 
مجتمعات متخلفة | " ( لمرجع السابق .صن ٠١١‏ ) . 


وكما لا يصح التمييز بين مجتمع وآخر على أساس دينى 
قحسب ؛ لا يصح كذلك اعتبار كل مجتمع إسلامى متحضرا 
وكل مجتمع غير إسلامى متخلفا . فالتقدم والتخلف 
منهرمان لا يتحددان بالدين لأنهما متهرمان مركبان 
وشموليان . والتاريخ ملىء بالشواهد والأدلة التى تؤيد 
القول بأن كل مجتيع إسلامى متحضر وكل مجتيع غير 
إسلامى متخلف . وهنا لا بد من الإضافة ١‏ بأن كل 
المجتمعات القائمة اليوم هى . فى نظر سيد قطب » 
مجتمعات جاهلية ؛ تدخل فيها " المجتمعسات الشيوعية 
و " المجتمعات الوثنية " و " المجتمعات اليهودية 
والنصرانية " و " المجتمعات التى تزعم أنها مسلمة " . 


والخلاصة أن العالم كله فى رأيسسه ؛ يعيش اليوم 
فى " جاهلية (5) " كالجاهلية التى عاصرها الإسلام أو 
أظلم . وهنا نعساعل : ما هى الجاهلية ؟ 


الجاهلية تقوم ٠‏ فى نظره ٠‏ على أساس الاعتداء على 
سلطان الله فى الأرض ٠‏ وعلى أخص خصائص الألرهية .. 
وهى الحاكمية . إنها تسند الحاكمية إلى البشر ٠‏ فتجعل 
يعضهم لبعض أرباباً .. وينشأ . فى اجتقاده . عن هذا 
الاعتداء على سلطان الله فى الأرض » اعتداء على عباد 
الله . 

والأمر اللانت للنظر أن سيد قطب لا يقبل ٠‏ اسم 


۲۷ 


قضايا فكرية 

الإسلام ٠‏ ” أنصاف الحلول مع الجاهلية " ( المرجع السابق » 
ص ١44‏ ) ٠لا‏ من ناحية التصور , ولا من ناحية الأوضاع 
المتبئقة من هذا التصور ٠‏ لأنه وهذه الجاهلية على " مفرق 
الطريق " ١‏ المرجع السابق » ص ١4‏ ) . وإذ يؤكد رفضه 
الشديد لأنصاف الحلول يقول : إِمَا إسلام وإمًا جاهلية . 
واستنادا إلى هذا الرفض ٠‏ فإن سيد قطب يؤكد أن الوظيفة 
الأولى هى إحلال التصورات والتقاليد الإسلامية فى مكان 
الجاهلية . ولن يكون هذا بجاراة الجاهلية فى بعض 
المخطوات ؛ لأننا حين نسيرها خطوة بخطوة , فإننا " نغقد 
ا منهج كله ونفقد الطريق " ( المرجع السابق .ص ١59‏ ) . 
كما أنه لن يكون بمقاطعتها والائزواء عنها والانعزال فى 
الرقت الراهن . إن الوظيفة الأولى تؤدى ٠‏ فى 


نظضمه ٠‏ ب " المخالطة مع التميز ١‏ والأخذ والعطاء مع 
الترفع ٠‏ والصدع بالحق فى مودة ٠‏ والاستعلاء بالإيمان فى 
تواضع " ( المرجع السابق ؛ ص ١5١‏ ) . 


وبالنظر إلى أن الوظيفة الأولى هى إحلال التصورات 
والتقاليد الإسلامية فى مكان الجاهلية ٠‏ إن المهمة الأرلى , 
فى رأى سيد قطب؛ هى أن " نغير من أنفسنا لنغيّر المجتمع 
الجاهلى من أساسه " ( المرجع السابق . ص ١9‏ ) . 


وهكذا أصبحت كل الجتمعات ١‏ درن تخصيص ٠‏ أو تبيز 
بيئها ٠‏ مجتمعات جاهلية ؛ لأن المجتمع ؛ فى نظره ٠‏ يكون 
إنّا إسلاميا وإمًا جاهلياً . ومن العلرم أن سيد قطب لا يقر 
بوجود أى مجتمع إسلامى نی الوق الراهن . ومن أوجه 
النقد التى ترجه لسيد قطب . فيا يتعلق ياعتباره 
المجتمعات الإسلامية مجتمعات جاهلية ٠‏ أنه يجر الحكم الذى 
صدر فى شأن غير المسلمين على المسلمين كذلك . وتلك , 
فى رأى الدكتور أحمد محمد خلف الله , خطبثة لا تغعفر 
١. (‏ .ص 88 ) . ريدلل الدكتور محمد أحمد خلف الله 
على رأيه بأن المجتمع فى مصر من الموحدين ٠‏ والحكومة فى 
مصر تدين بالإسلام . ويذهب الدكتور محمد عمارة إلى 
الرأى نفسه ٠‏ من حيث الجوهر : فيقرل إن خطأ الحكم على 
مجتمعاتنا المعاصره مرده إلى أن أصحابه لم يميزوا بين كون 
لقيم الجاهلية هى " الشذوذ " وليست " القاعدة ° ( ١١‏ . 
ص ٩۲‏ ) . وفى اعتقاد الدكتور محمد رضا محرم أن محنة 
الأبيض والأسود ٠‏ دون غيرهما من الألوان » فى مجتمعات 
المسلدين المعاصرة ٠‏ هى التى “ أفرزت تيارات وجماعات 
تحتك رلننسها صفات العلم والإسلامية ٠‏ وتصف من يعملون 
خارجها من المسلمين بأنهم أهل الجاهلية ٠‏ وتصم مجتمعهم 
بأله مجتمع جاهلى .. " ( 15 , ص 6ه 40 ). | 
لإترار بوجود توعين من المجتمعات أحدهما إسلامى والثانى 
جاهلى ٠‏ من ناحية ٠‏ وعدم الاعتراف بوجود أى مجتمع 


۴۸ 


إسلامى ١‏ من ناحية أخرى ٠‏ أفضيا بسيد قطب إلى اعتبار 
مجتمعات السلمين وغير المسلمين مجتمعات جاهلية , 
وبالتالى لم يعد يلاحظ وجود أى فوارق بين المجتمعات يكن 
أن تقوم على أسس أخرى . ومعنى ذلك أن سيد قطب حول 
من داعية إلى قاض يحكم على المجتمعات كلها دون 
استثثاء . زد على ذلك أن معياره فى إصدار اكم لا 
يكفى للقيام بذلك ؛ لأنه معيار دينى فضلاً عن أنه يتسم 
بالتيسيط الشديد كما سبق أن قلنا 


أما الفكرة الرئيسية الأخرى التي يتضمنها كتاب " معالم 
فى الطريق * ؛ فهى فكرة الحاكمية . وهنا نتساءل : ماذا 
وآخر ٠‏ بين مملكة وأخرى » على أساس الحاكمية فيها . فإن 
كانت الحاكمية فيها لله وحده ٠‏ فالمجتمع إسلامى . وإن 
كانت الحاكمية للبشر » فإن المجتمع جاهلى . وحين تكون 
الحاكمية العليا لله وحده الذى هر " مصدر السلطات " لا 
١‏ الشعب ) ولا ( الحزب ) ولا أى من البشر .., " ١ ١4(‏ 
ص 10) ٠‏ تكسون هذه هسى " الصورة الوحيدة التى 
يتحررفيها البشر تحرراً كاملا وحقيقيآ من العبودية للبشر .. 
وتكون هذه هى " الحضارة الإنسائية " .. " ( الرجع 
السابق . ص ١.8 ١.7‏ ) ولن تقوم ملكة الله فى 


. الأرض إلا يتحطيم غلكة الشر . 


وجدير بالذكر فى هذا السياق ٠‏ أن نقول إن دعرة سيد 
قطب إلى القضاء على مملكة البشر تستند ٠‏ فى القام 
الأول ٠‏ إلى التقليل من شأن البشر من حيث قدراتهم 
وإمكاناتهم . ذلك لأنهم تاصرون . عاجزون ١‏ فهم لا 
يملكون ٠‏ فى نظره ٠‏ أن يدركرا جمع السثن الكرئية » ولا 
أن يحيطوا بأطراف الناموس العام » ولا حتى بهذا الذى 
يحكم فطرتهم ذاتها ويخضعهم له . ويناء ء على ذلك فإنهسم 
" لا يملكون أن يشرعرا لحياة البشر نظام يتحقق يه التناسق 
المطلق بين حياة الناس وحركة الكون » ولا حتى التئاسق بين 
فطرتهم المضمرة وحياتهم الظاهرة " ( المرجع السابق ٠‏ 
ص ٠..‏ ) . ويخلص سيد قطب إلى أن مناهج البشر كلها 
قاصرة هزيلة . ولا يستطيع البشر شيئاً سوى إقامة ملكة 
الله . إنهم ٠‏ باختصار شديد ١‏ لا يملكون التشريع ٠‏ إفا 
يملكون التنفيذ فحسب . ومعنى ذلك أن عقل الإنسان 
محدود ؛ قاصر . ومثل هذا التقليل من شأن البشر هر الذى 
يحتم على الدكتور فؤاد زكريا وغيره من المفكرين والدارسين 
القول بأن الحكم الدينى يفرض على الإنسان " وصاية منذ 
يادى الأمر ٠‏ بحجة أنه قاصر " . وهكذا يظل هذا " القاصر “" 
عاجزاً عن الوصول إلى مرحلة النضج ٠‏ مادام يؤمن بحاجته 
الدائمة إلى مصدر للتوجيه أرقة وای واک مخ + 


( ۱۷ .ص ۳١‏ ) . ومن أوجه النقد الأخرى التى توجه 
إلى فكرة الحاكمية لله أن هذه الحاكمية لا يجوز أن تعنى ٠‏ 
فى نظر الدكتور محمد عمارة ٠‏ تجريد الإنسان من السلطة 
والحكم فى ميدان خلافته ونيايته عن الله : سياسة الدولة 
وتنظيم المجتمع وتنمية العمران . ورغم اعتقاد بعض 
الدارسين فى أن سيد قطب الذى يستخدم تعبير " الحاكمية 
العليا " قد استفاده من مؤلفات المودودى ٠‏ إلا أن الدكتور 
رضوان السيّد يرى أن نظرية الحاكمية " بدت انتقاماً فكريا 
من عيد الناصر ونظامه " ( ١‏ . ص ٠٠١‏ ) . ويقسر ذلك 
بقوله إن تجرية السجن » والتعذيب القاسى ؛ وليالى التحقيق 
الطويلة ٠‏ وانعدام الأمل ٠‏ وانتظار المأبحة فى كل لحظة » 
مثلت الظروف التى فرضت على سيد قطب والمجموعة التى 
حوله هذه النظرية . 


إن التقليل من قدرة البشر على إقامة مملكة لهم لا 


تكون " جاهلية " ١‏ وعدم الثقة فى عقولهم فى مجال 
التشريع ٠‏ أديآ إلى أن يعتبر سيد قطب حكم البشسر 
طاغوتا . وقى اعتقادى أن عبد الناصر كان ؛ فى نظر سيد 
قطب والإخران المسلمين , أكير طاغوت . الأمر الذى يفسر 
ما ذهب إليه الدكتور رضسوان السيد . 

ومن الثابت أن لكتاب " معالم فى الطريق " عامة , 
وفكرتى الجاهلية والحاكمية خاصة ٠‏ تأثيراً كبيراً فى أوساط 
إسلامية عديدة . وتدلل على ذلك بقرل الدكتور عبد العظيم 
رمضان. الذى مفاده أن المجتمع الإسلامى المحيط بالإخوان 
المسلمين أصبع » بصدور كتاب " معالم فى الطريق " 
" مجتمعاً جاهلياً " وهذا هو أساس فكرة التكفير ( 8 , 
ص ۳۱۹ ) . 


وأزيد على ما تقدم فأقول إن تبيل عبد الفتاح يرى أن 
فكرتى الجاهلية والحاكمية لدى سيد قطب وامودودى ٠‏ إضافة 
إلى مناهيم وتفسيرات تجد جذورها فى الفكر الأباضى 
والأزراقى والخوارجى ٠‏ شكلت * فكرية الحركة المسماة ب 
( جماعة المسلمون ) )٠.١‏ التى تصادمت مع النظام 
السياسى المصرى , وتصدى لها " ( ۸ . ص 28 ) . ولكى 
تكتمل الصورة ينبغى أن نشير إلى أن دعرة سيد قطب إلى 
التصدى للجاهلية ومملكة البشر أى عملية البعث الإسلامى لا 
يد لها ١‏ لكى تبدأ ٠‏ من طليعة تقضى ٠‏ فى خضم 
الجاهلية ٠‏ وهى " تزاول ثوعاً من العزلة من جائب ٠‏ ونوعا 
من الاتصال من الجائب الآخر بالجاهلية المحيطة ... " (16 ٠‏ 
ص ۰)4 


ولا غنى لهذه الطليعة التى تعزم هذه العدمة عن 
' معالم فى الطريق * ؛ تعرف منها طبيعة دورها ٠‏ وحقيقة 


معالم فى الطريق لسيد قب 


وظيفتها وصلب غايتها ٠‏ ونقطة !ليدء فى الرحلة الطويلة .. 
كما تعرف منها طبيعة موقعها من الجاهلية ... أين تلتقي 
مع الناس وأين تفترق ؟ ما خصائصها ھی وما خصاتص 
الجاهلية ؟ كيف تخاطب أهل الجاهلية يلغة الإسلام وفيم 
تخاطيها ؟ هذه المعالم لا يد أن تقام » فى رأيه » من القرآن 
المصدر الأول للعقيدة .. ومن ترجيهاته الأساسية ؛ ومن 
التصور الذى أنشأه فى نفوس الصفوة المختارة ٠‏ التى صنع 
الله بها فى الأرض ما شاء أن يصنع . ويقول سيد قطب إنه 
كتب كتاب " معالم فى الطريق " لهذه الطليعة المرجرة 
المرتقبة . وهله المعالم التى تمثل المجسوعة الأرلى . كان 
يرجو أن تتبعها مجموعة أخرى أو مجموعات من " المعالم ” 
بيد أن إعدامه حال دون تحقيق ما أراد . 


ويؤكد سيد قطب أن العقيدة الإسلامية تحب أن تتمثل 
فى نفوس حية » وفى تنظيم وأقعى . وفى تجمع عضوى , 
وفى حركة ثتفاعل مع الجاهلية من حولها ٠‏ كما تتفاعل مع 
الجاهلية الراسبة فى نفرس أصحابها ٠‏ بوصفهم كاترا من 
أهلالجاهلية ... " ( 34 :ص ١ .) ٤.‏ 


وينبغى ٠‏ قيل التفكير فى إقامة نظام اجتماعى 
إسلامى ٠‏ وإقامة مجتمع مسلم على أساس هذا النظام » أن 
يتجه الاهتمام أولاً إلى تخليص ضمائر الأفراد من العبودية 
لغير الله ٠‏ وأن يتجمع هؤلاء الأفراد فى جماعة مسلمة . 
وهذه الجماعة هى التى بنشأ منها المجتمع المسلم . 


وحين يبلغ المؤمنون بالعقيدة ثلاثة تفر ٠‏ فإن هذه 
العقيدة ذاتها تقرل لهم : " أنتم الآن مجتمع » مججتيع 
إسلامى مستقل ١‏ متفصل عن المجعيع الجاهلى * , * 
وهنا يكون المجتمع الإسلامى قد وجد ( فعلاً ) | " ١4(‏ , 
ص ۱۸ ) . 


وخلاصة الأمر عند سيد قطب أن الإسلام لا يلك أن 
يؤدى دوره إلا أن يتمثل فى مجتمع ؛ فى أمه ؛ فى حياة 
مشهودة . لذلك لا بد من " إعادة وجود " هذه الأمة : التى 
انقطع وجودها ١‏ منذ قرون ؛ من " بعث " لتلك الأمة . 


وجدير بالذكر أن سيد قطب لا يطرح برنامجا » محدد 
المعالم » وواضح القسمات ٠‏ ولا يصئغ نظرية متكاملة ٠‏ ولا 
يقدم تفصيلات لكيفية بعث الأمة . فالدين . فى رأيه » لا 
يشرع إلا لالات واقعة فعلاً . فى مجتمع يعترف ابتداء 
يحاكمية الله وحده .. وعندما يقوم هذا المجتمع قعل , 
عندئذ ققط » يبدأ الدين فى ,تقرير النظم وفى سن الشرائع 
لقوم منتسلمين للنظم والشرائع " ( المرجسنع السابق ٠‏ 


55 


قضايا فكرية 


ص ۴۳ ) . ومن أوجه النقد التى توجه إلى ما تقدم أن 
سيد قطب يطلب منا ٠‏ فى رأى صلاح عيسى ٠‏ أن نتبعه 
فى تحطيم الجاهلية" دون أن تسأله برنامجا أو نظرية أو 
اجتهادا .. دون أن تناقشه " ( 5( دص 1۷ ) . 
ونشاطر الدكتور فؤاد زكريا الرأي السابق ٠‏ فيقول إن 
دعرات الجماعات الإسلامية . با فيها دعرة الإخوان 
السلمين ٠‏ تنتقر إلى " برثامج أجتماعى واضسح المعالم " 
( ۱۷ ,ص ۲۷ ) . وفى اعتقاده أنه لا مهرب لأى مذعب 
جماهيرى » فى عصرنا الحاضر ؛ من أن يحدد » يوضوج , 
برنامجه للخروج بالمجتمع من أزمات التخلف والاستغلال 
والتبعية والانقياد . يخلص الدكتور فؤاد زكريا إلى أن 
إعلان العودة إلى الدين لن يحل " بطريقة آلية مشكلات 
السياسة والاقتصاد والعلاقات الاجتماعية والعلاقات 
الدولية " ( المرجع السابق , ص لإ" ) . 


وعلاوة على ما تقدم ‏ فإن سيد قطب يعتقد بأن الأمة 
المسلمة هى " شعب الله المختار " ( ١4‏ . ص ١65‏ ) . 
وبردف قائلاً إن الدعوة الإسلامية خرجّت جيل الصحابة ب 
جيلا ممبزآ فى تاريخ الإسلام كله وفى تاريخ البشربة 
جميعها . وكان النبع الأول الذى استقى منه ذلك الجيل هو 
نبع القرآن وحده . فكان له فى التاريخ ذلك الشأن الفريد . 
وعندما صبت فى هلا التبسع " فلسفة الإغزيق ومنطقهم ٠‏ 
. وأساطير الفرس وتصوراتهم ٠‏ وإسرائيليات اليهود ولاهرت 
النصارى ٠‏ وغير ذلك من رواسب الحضارات والثقافات " 
( المرجع الاسبق . ص  ) ١6‏ اختلطت اليتابيع .. واختلط 
هذا كله بتفسير القرآن ؛ وعلم الكلام ٠‏ كما اختلط بالفقه 
والأصول ذلك الجيل ٠‏ فلم يتكرر ذلك الجيل أبدا " ( المرجع 
السابق ٠‏ الصفحة نفسها ) . وكان اختسلاط التبسع الأول 
" عابلا أساسيا من عوامل ذلك الاختلاف البيّن بين الأجيال 
وذلك الجيل المسيز الفريد " ( المرجع السابق ٠‏ الصفحة 
نفسها ) . 


أما العامل الأساسى الثانى فهر اختلاف منهج التلقى 
عما عليه فى ذلك الجيل الفريد . غقد كان هذا الجيل يتلقى 
القرآن ليتلقى أمر الله ليعمل به قور سماعه ٠‏ كما يتلقى 
الجندى فى الميدان " الأمر اليرمى " ليعمل به قور تلقيه | 
( المرجع السابق . ص ٠١‏ ) . 


إذن منهج التلقى للتنفيذ والعمل هو الى صنع الجيل 


الأرل . أما منهج التلقى للدراسة والمتاع العقلى فهر اللى 
خرج الأجيال العى تليه . 


وهتاك عامل ثالث يتمثّل فى أن الرجل كان حين يدخل 


لأنها تعزل أصحابها ... 


فى الإسلام يخلع على عتبته كل ماضيه فى الجاهلية » 
ويبدأ عهدأ جديدا , مننصلاً كل الائنصال عن حياته التى 
عاشها فى السابق . " كانت هناك عزلة )١١(‏ شعورية كاملة 
بین ماضى السلم فى جاهليته وحاطره فى إسلامه ٠‏ تنشأ 
عنها عزلة كاملة فى صلاته بالمجتمع الجاهلى من حوله 
وروابطه الاجتماعية ٠‏ فهو قد انفصل تهائياً من بيثتد 
الجاهلية واتصل نهائيآ ببيثته الإسلاميية " ( المرجع 
السابق ؛ ص 1۷ ) . ١‏ 


تبين ما أسلفناه أن سيد قطب عدو لدود لتفاعل الثقافة 
الإسلامية مع الثقافات والحضارات الأخرى ؛ مع أن ازدهار 
الحضارة العربية الإسلامية كان نتيجة لتفاعل مجموغة من 
الشعوب والثقافات العديدة . وهذا العداء بيعل دعوة صريحة 
إلى " الاعتكاف الحضارى " . ومثل هذه الدعوة تفضى فى 
نظر الدكتور أحمد كمال أبو المجد . إلى الانتحار الحضارى " 
وتضعهم خارج داثرة الحركة 
والصراع ٠‏ وهى وحدها الدائرة التى تحتاج إلى جهد المسلمين 
وإلى معالم حضارتهم " ( ۱۸ ؛ ص 155 ) . زد على 
ذلك أن سيد قطب يعتقد أن " الاستسلام ابتداء هر مقتضى 


'الإيمان " , وتلقى القرآن يشبه " تلقى الجندى فى الميدان " 


الأمر اليومى " ليعمل به فور تلقيه " ( ١6‏ ص ٠١‏ ) . 
معلى ذلك أن المؤمن لا ينيفى . فى نظر سيد قطب . أن 
يعمل عقله , ولا يحتاج إلى الإقناع . بل عليه التنفيذ 
الفورى كالجندى ٠‏ عليه الامتثال والطاعة . والحق » فى 
رأيى ٠‏ أن علاقة المؤمن بالإيان لا يجوز أن تكون كملاقة 
الجندي بقائده . " فليس للجندى أن يناقش ضابطه أو ينقده 
أو يطلب إليه . إذا أخطاً . أن يمزل " ( ۱۷ » 
ص 6" ). 


ومن الأفكار الرئيسية التى يتضنمنها كتاب " معالم فى 
الطريق " أن سيد قطب لا يقصر دعوته إلى " البعث " 
فى " الرقعة الإسلامية " بل يدعو ٠‏ بعد محقيق هذا 
البعث ٠‏ فى الرقعة المذكورة ٠‏ إلى " تسلم قيادة البشرية * 
عاجلا أم أجلأ . : 

ويسوغ دعوته السالنة بأن وظينة الإسلام تتمثّل فى 
" إقصاء الجاهلية من قيادة البشريية " ( ١4‏ , 
ص ١0١١‏ ) . وفى اعتقاده الجازم أن هله الجاهلية قد 
أوشكت أن تفقد مسوغات وجودها واستمرارها وبالتالى لا 
بد من قيادة جديدة للبشرية . فالبشرية البوم تقف ١‏ فى 
رأيه ١‏ على " حافة الهاوبة " . زد على ذلك أن " قيادة 
الرجل الغربى للبشرية قد أوشكت على الزوال * . والمصير 
الذى آلت إليه اليشرية مرده ؛ فى نظره ٠‏ إلى أن النظام 
الغربى ( الاشتراكى والرأسمالى مما ) قد اتعهى دوره , لأئه 


أفلس فى عالم " القيم " ٠‏ ولم يعد هلك رصيدا منها يسح 
له بالقيادة . 

إن مسوغات تسلم قيادة البشرية تكمن فى أن النهضة 
العلميّة التى وصلت إلى ذروتها . قد أدت دورها . كذلك 
أدت " الوطنية " و " القومية " والتجمعات الإقليمية عامة 
دورها . كما أن الأنظمة الفردية والجماعية فشلت ٠‏ فى 
رأيه » فى نهاية المطاف . 


هكذا یری سيد قطب عالم اليوم ١‏ إنه عالم مقلس أدى 
دوره ٠‏ ولا يستطيع أن يقود البشرية . ورغم اعتراف سيد 
قطب بأن العيقرية الأوروبية أبدعت فى المجال المادى , 
رحققت رصيداً ضخما من " العلم * و * الثقافة * 
و " الأنظمة " و " الإنتاج المادى " لا يجوز التفريط فيه 
بسهولة ٠‏ وبخاصة أن ما يسمسى " العالم الإسلامى " يكاد 
يكون عاطلاً من كل هذه الزينة " ٠‏ فإن الإبداع المادى ٠‏ فى 
رأيه ٠‏ ليس المؤهل الذى يتقدم به لقيادة البشرية . فلا بد 
من إبقاء وتنمية الحضارة المادية ٠‏ من جهة , وتزويد البشرية 
* بقيم جديدة جدة كاملة ‏ بالقياس إلى ما عرفته البشرية ٠‏ 
ومنهج أصيل وإيجابى وواقعى فى الوقت ذاته " ( المرجع 
السابق ٠‏ ص ١‏ ) . والمؤهل لذلك هو الإسلام ؛ أو بعبارة 
أخرى لسيد قطب " العقيدة " و " المنهج ' ٠‏ وأن تمد 
العقيدة والمنهج فى تجمع إنسانى أى فى مجتمع مسلم . 
ويعفره ا منهج الإسلامسى ٠‏ فى رأيه ٠‏ بأن الناس جميعا 
بعبدون الله وحده ٠‏ ويتلقرن منه وحده » ويخضعون له 
وحده . ويتّل ذلك ١‏ فى نظره ١‏ التصور الجديد الذى يلك 
إعطاء: للبشرية , وهذا هو الرصيد الذى لا تملكه البشرية . 


يتضح ؛ مما تقدم ؛ أن موقف سيد قطب من الحضارة 
المعاصرة يتصف . بنظر د. مهدى فضل الله ٠‏ بأئه " موقف 
متشدد وقاس " ( ۵ . ص ۲۱۲۲ ) كما أنه لا يكتفى 
بالدعوة إلى بعث المسلمين ؛ بل يريد تسلم قيادة البشرية 
بأسرها لتخليصها من الجاهلية . وإذا كان من حقه باعتياره 
مسلا أن يدعو إلى بعث المسلمين ٠‏ فإن الدعوة إلى تسلم 
قيادة البشرية تبدو طموحاً يتعدى ا ممكن ٠‏ فضلاً عن تنافيه 
مع حق الشعوب فى تقرير مصيرها . وعلاوة على ما تقدم 
فإن سيد قطب ينطلق فى دعوته السالفة من الماضى . ولا 
يأخذ ٠‏ بعين الاعتبار . الحاضر الذى اختلف نرعيا عن ذلك 
.الماضى , 


وعرى بالإشارة أن د. محمد عابد الجابرى يعلق على 
ظاهرة التضخم على مستوى الطموح فى الخطاب النهرضى 
العربى الحديث. والمعاصر ٠‏ التضخم الذى يريط النهضسة 
ب " قيادة الإنسانية " ٠‏ باحتلال مركز الطليعة والقيادة على 


معالم فى الطريق اسهد قطب 
الصعيد العالى ٠‏ فبقول إن منطق التاريخ ٠‏ كما خبره 
العرب ٠‏ بالأمس وكما برونه اليرم . أى آلبة التذكير 
عندهم المعتمدة على " قياس الغائب على الشاهد * ء 
يقضى أحد أمرين ؛ " إما أن تكون سيّداً .. وإما أن تكون 
مسوا " . وا أتهم كانوا أسياداً فى الماضى فإن نفس 
" المنطق ” يقرر " إن ما تم فى الماضى يكن تحقيقه فى 
المستقيل " ( ۱۴ ؛ ص ۲۲ ) . 


ويردف د. الجابرى قائلاً إن السلقى يسكت عن عنصر 
يشكل أحد الشروط الموضوعية التى مكنت نهضة العرب بعد 
الإسلام من ” قيادة العالم " . وهذا العنصر › فى رأيه ٠‏ هو 
أن " حضور " النهضة العريية الإسلامية وقيادتها للإنسانية 
فى الماضى لم يكن مكنا إلا مع ” غياب " الآخر ... الفرس 
والروم معا ٠‏ وذلك بانهيار الإمبراطوريتين الفارسية 
والرومانية . وفيما يتعلق بالحاضر الراهن , فى نظر د. 
الجايرى ٠‏ فإن " النهضة القيادية " المنشودة والمؤسسة ‏ 
بواسطة القياس . على نهضة الماضى غير ممكنة التحقيق ٠‏ 
على مسترى الخطاب السلفى ٠‏ إلا بغياب " الآخر " 
الذى هو " الغرب " . 


ويخلص د. الجابرى إلى أن ظاهرة التيشير ب " سقوط 
الغرب * التى تشكل أحد العناصر الأساسية فى النطاب 
النهرضى العربى الحديث والمعاصر " يليه الشعور الدئين 
والمقموع باستحالة " التنهضة التيادية " العربية الإسلامية مع 
" حضور " الغرب كنهضة قائمة » وإذن فلا بد من سقوط هذا 
الغرب " ( المرجع السابق .ص ۳١‏ ) . 


وجدير بالذكر أن سيد قطب يدعو إلى استخدام العنف 
من أجل تحرير البشرية من الجاهلية وتسلم قيادتها . ومهما 
قدم سيد قطب من مسرغات لذلك ١‏ فإن دعرته نعنى » 
بصريح العيارة ؛ ومنتهى الوضوح ٠‏ التدخل فى شئون 
الشعوب «الأمم الأخرى ٠‏ وفرض النظام الذى يروق له , 
عليها ٠‏ وذلك ياستخدام القرة . يقول سيد قطب إنها سذاجة 
أن يتصور الإنسان ذعوة تعلن تحرير النوع الإنساني فى كل 
أرض .. ثم تقف أمام العقيات فى وجه هذه الدعوة تجاهدها 
باللسان والبيان . “فلا بد من إزالة هذه العقبات " أولة 
بالقوة " ( ١4‏ . ص 55 ) . ويقصل سيد قطب القول فى 
ذلك ٠‏ فيؤكد أن الإسلام يهدف ٠‏ ابتداء ؛ إلى إزالة الأنظمة 
والحكومات التى تقوم على أساس حاكميةٌ البشر لليشر . 
ويعتقد سيد قطب اعتقاد جازم بأن الإسلام ذو طببعة 
هجومية ١‏ افيا عنه , فى الوقت نفسه ١‏ الطابع الدفاعى . 
والذى يدرك طبيعة الإسلام يدرك معها ٠‏ فى رأيه » حثمية 
الانطلاق الحركى له " فى صورة الجهاد بالسيف ‏ إلى جائب 


£١ 


اقضايا فكرية 


الجهاد بالبيان - ويدرك أن ذلك لم يكن حركة دفاعية * 
( المرجع السابق » ص 56 ) . ولهنا الجهاد ١‏ فى نظره ٠‏ 
وسائله الكافئة لكل جواتب الواقع البشرى ؛ ومراحله 
المحددة . كما أن لكل مرحلة وسائلها المتجددة . أما مسو 
الجهاد ؛ فى نظره ؛ فهو أن " البيان " إذا كان يواجه العقائد 
والتصورات ٠‏ فإن " الحركة  "‏ أى الجهاد بالسيف ٠‏ تواجه 
العتيات المادية الأخرى ‏ وفى مقدمتها السلطان السياسى . 
ويردف قائلاً إن منهج الإسلام هر إزالة الطواغيت كلها من 
الأرض جميعا وتحطيم الأنظمة السياسية الحاكمة أو قهرها 
حتى تدقع الجزية وتعلن استسلامها . ويؤكد أن العلاقات 
بين المجتمع المسلم وسائر المجتمعات الأخرى تقوم على أساس 
أن الإسلام لله هو الأصل العالمى اللى على البشرية كلها أن 
تفىء إليه أو أن تسالمه بجملتها فلا تقف لدعوته بأى حائل 
من نظام سیاسی ٠‏ أو.قوة مادية . ويلخّص دعوته إلى تسلم 
قيادة البشرية قائلا إن عقبات مادية من سلطة الدولة ونظام 
المجتمع ٠‏ وأوضاع الببنة تقوم فى وجه الانطلاق بالمذهب 
الإلهى . " وهذه كلها هى التى بنطلق الإسلام ليحطمها 
بالقوة ' ( المرجع السابق . ص ۷١‏ ) . ويعتبر سيد قطب 
أن " من حق الإسسلام " أن يخرج الناس من عيادة العباد 
إلى عبادة الله وحده ١‏ مؤكدا أن الإسلام لا يكن أن بقف 
عند حدود جغرافية ٠‏ ولا أن ينزوى داخلٍ حدود عنصرية » 
وإذا كف الله أيدى الجماعة المسلمة نترة عن الجهاد » نهذه » 
برأيه " مسألة خطة لا مسألة مبدأ ٠‏ مسألة مقتضيات 
حركة لا مسألة عقيدة " ( المرجع السابق . ص 87 ) . 


تبين مما أسلفناه أن سيد قطب يدعو إلى إزالة الجاهلمة 
التى تسود العالم كله بالقرة ؛ ويعتبر هذه الدعوة حقة ولا 
بد من تحقيقها . وفى اعتقاد العديد من الباحثين والمفكرين 
أن الدعوة إلى استخدام العنف تنفر الشعوب من الإسلام . 
يقول الدكتور محمد عمارة : " إن شن الحرب على الحكوماته 
الأخرى ‏ حتى لو حلمنا وتخيلنا إمكاته . سيجلب على 
الإسلام وأهله ودولته عداء شعرب تلك الحكومات ‏ الأمر 
الذى سيباعد بينها وبين سبل التفكير فى الإقبال على 
عتائد الإسلام ٠ 1١ ١‏ ص ٤٤٣‏ ) . 


وحرى بالإشارة أن الدكتور عمارة لا يرفض استخدام 
العنف فى الدعوة إلى الإسلام » يل يدعو إلى أن يكون 
الإبداع والعطاء الحضارى والتناقس فى سبيل التقدم الإنسانى 
هى معايير الترجيح بين التماذج الحضارية ؛ كما هو الخال بين 
الشرائع والأديان .٠‏ وفى رأى عبد الخالق محجوب أن 
المكتشفات العلمية جعلت من المستحيل سيادة نظام اجتماعى 
أو عقيدى عن طريق الغزو والغلبة . كما أن العالم ٠‏ فى 
نظره ٠‏ فى غنى عن ذلك إذ إن الطبعة وأدوات النشر 
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الأخرى قدّمت لدعاة الفكر والعقيدة أداة ناجعة لتصل 
أنكارهم إلى كل أرجاء المعسورة ٠‏ وهى الوسيلة التى تحقق 
فى عالم اليوم اختيار المناهج الفكرية ٠‏ والتى تغير العقيدة 
وتخلق الجو السليم لحكمة الإسلام الكبرى : " لا إكراه فى 
الدين " . ( ١١‏ ص ا١۷‏ ) . 


ويخلص عبد الخالق محجوب إلى أن صراع العقائد لا 
يجسد " منفذا قى الغلبة والتعصب والسيادة " ١‏ المرجع 
السابق ؛ الصفحة نفسها ) . 


وإذا كان رأى الدكتور محمد عمارة وغبد الخالق محجوب 
لا يعد حجة فى نظر البعض » فإن الرأى الى يتبناه الإمام 
الأكبر الشيخ محمود شلتوت يُعتبر ٠‏ فى اعتقاد الكثيرين 
عن المسلمين » حجة قوية فى رقض استخدام العنف . يقول 
الشيخ محمود شلتوت : " كان السلم هو الحالة الأصلية التى 
تهيء للتعاون والتعارف وإشاعة الخير بين الناس عامة , 
وهو بهذا الأصل لا يطلب من غير المسلمين إلا أن يكفوا 
شرهم عن دعوته وأهله , رألا يثيروا عليه الفتن 
والمشاكل .. " ( نقلاً عن : 15 ؛ ص ٠۲۷‏ ) . وفى 
موضع آخر يعرز الشيسخ هلوت رأيه ٠‏ فقيل إن 
" الإسلام لا برى أن. مجرد المخالفة فى الدين تبيح العداوة 
والبغضاء ٠‏ وتنع المسالمة والتعارن على شرن الحياة العامة 


فضلاً عن أن تيبح القتال لأجل تلك المخالفة * ( نقلاً عن : 
المرجع السابق .ص ١98‏ ) . 
اخ عد عد عد عي ود عي 

حاولت ٠‏ فى ما تقدم ١‏ أن أتناول بعض أهم الأفكار 
التى تضمنها كتاب " معالم فى الطريق " . وقد تبين لى أن 
سيد قطب يفهم الإسلام على نحو خاص . ولا يخفى على 
القارىء الجاد أن هذا النهم لا يخاطب العقل فى القرن 
العشرين ولا سيما عقل ا مسلمين » على الرغم من أن القرآن 
والحديث يدعوان بالحاح إلى إعمال العقل . زد على ذلك أن 
سيد قطب يحكم على التجربة الإنسانية كلها بالفشل , 
ويزعم أنها تجربة تجاهلية من منطلق أن مناهج البشر هزيلة 
وقاصرة . ومن المؤكد أن التجربة الإنسانية لا تخلو من 
العيوب والسلبيات ٠‏ لكن ذلك ليس مسوغاً لاعتيارها 
جاهلية ٠‏ وزرع الشك فى قدرات الناس على إقامة أنظمة 
تخضع باستمرار للمراجعة والتصحيح . إن الانطلاق من أن 
المجتمع ينبغى أن يقوم على تصور محدد فحسب » وإذا ما 
قام على تصور آخر . فإنه يعد جاهليا ؛ إنما يحصر الإنسان 
فى رؤية الأمور على النحو الآتى : إما أبيض وإما أسود . 
وهكذا يصئّف سيد قطب كل مجتمع بأنه مسلم أو جاهلى , 
متحضر أو متخلف . الأمر الذى يؤدى إلى فى تنوع 
المجتمعات وتعددها . 

وعلاوة على ما تقدم «فإن سيد قطب يريد إحياء إحدى 
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والذكرى ‏ الرياض » بحث قدم لكلية الشريعة بالرياض فى العام الدراسى 
a AVANE,‏ 

© الدكتور مهدى فشل الله , مع سيد قطب فى فکره السياسي 
والدينى ؛ مؤسسة الرسالة » بيروت ‏ الطبعة الأولى . ٠١۹۷۸‏ . 

١‏ الدكتور روان السيّد . الإسلام المعاصر ‏ نظرات فى الخاضر 
والمستقبل ٠‏ دار العلوم العربية » بيروت ٠‏ الطبعة الأولى ٠‏ 19485 . 

7 الدكتور محمد جابر الأتصاري » تحولات الفكر والسياسة فى 
الشرق العربى .1497 :۹۹۷ ٠‏ الكريث +¿ لرفنيسر ( قشرين 
الثانى ) .158 . ( صدر فى سلسلة عالم العرفة ) . 

4 - نبيل عبد الثتاح ١‏ المصحف والسيف - صسراج. الاين 
والدولة فى مصر » الناشر مكتية مدبولى » القاهرة , 1١584‏ . 

١‏ - الدكتور عبد العظيم رمضان ‏ الإخوان المسلمرن والتنظيسم 


معالم قى الطريق لسيد قطب 


صور الماضى ٠‏ ويلح على أن هذه الصورة هى الوحيدة التى 
تصلح لنا وللبشرية بأسرها ٠‏ ويالعالى تشكل إطاره المرجعى 
الوحيد الذى لا يتغير ولا يتيدل . وجدير بالذكر أن الوصف 
الذى يقدمه الدكتور محمد الجابرى للسلفى يصدق بالتمام 
على سيد قطب . 


يقول الدكتور محمد الجابرى إن السلفى عندما يقرر أن 
العرب والمسلمين عامة لن ينهضوا إلا بمثل ما تهضوا به 
بالأمس ٠‏ فهو يفكر فى النهضة داخل مجال خاص ٠‏ داخل 
منظومة مغلقة هى تلك التى يقدمها له النموذج الحضارى 
العربى الإسلامى فى القرون الوسطى والتى تشكل إطاره 
الرجمى الوعية .. " ( 1 صن 013 


زه على ذلك أن اعتبار الأوضاع القائمة فى العالم كله 
جاهلية » ولا خلاص من الأوضاع إلا بإحياء إحدى صور 
الماضى . لا يحل المشكلات المعقدة التى تواجه البشرية 
رأخص بالذكر . هنا , العرب «المسلمين . فلا بد من 
الاهتسداء إلى طريق جديد يقوم على تمثل الماضى 
واستلهامه . ويأخل أصحابها بعين الحمسبان الزمان 
والمكان معا » الحاضر والمستقبل على حد سواء . ومثل هذا 
الطريق مرفوض ١‏ فى " معالم فى الطريق " ٠‏ جملة 
59 
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السرى ٠‏ مطابع روزاليوسف . القاهرة ( لا ذكر لتاريخ نشره ) ٠‏ , 

١.‏ الدكترر اسماعيل صبرى عبد الله والدكتور محمد أحيد خلف 
الله وآخرون ٠‏ الحركات الإسلامية المعاصرة فى الوطن العربى ٠‏ مركز 
دراسات الوحدة العربية ١‏ بيروت ٠‏ الطبعة الأولى . آب / 
أغسطس ۱۹۸۷ . 

٠ عبد الخالن محجوب ؛ أفكار حول فلسفة الإخران المسلمين‎ ١ 
. ۱۹۹۸ دار الفكر الاشتراکی  الخرطوم ۰ يثاير‎ 

٠‏ الدكتور محمد عاد الجابرى ‏ المتطاب العربى المعاصر . دراسة 
تحليلية نقدية ٠‏ الركز الثقافى العربى ‏ الدار البيضاء ٠‏ دار الطليعة ‏ 


'بيردت » الطيعة الأولى ؛ أيار ( مايسر ) 1۹۸۴ . 


۳ ب أبو الحسن على الحستى التدوى . ماذا خسر العالم پائحطاط 
المسلمين » مطبعة المدنى ٠‏ القاهرة . الطبعة الثالثة , 19805 . 

١4‏ ۔ سيد قطب » معالم فى الطريق ؛ دار الشروق ( لا ذكر لزمان 
ومكان نشره ) . 

٠١‏ 2 الدكتور محمد عماره ‏ أبو الأعلى الودردى والصحوة 
الإسلامية » دار الوحدة ؛ بيروت > 1545 . 

الدكتور محمد رضا محرم » تحديث العتل السياسى الإسلامى 
» دار الفكر للدراسات والنشر والتوزيع ٠‏ التاهرة - باريس ٠‏ الطبعة 
الأولى 1141 . 

/إ١ ‏ الدكتور نؤاد زكريا » الصحوة الإسلامية فى ميزان العقل , 
دار التثوير للطياعة والنشر » بيروت الطبعة الأرلى » ۱۹۸۵ . 


£ 


قضايا فكرية 

8 الدكتور أحمد كمال أب انُجد . حرار .. لا مراجهة ‏ دراسات 
حول الإسلام والعصر . كتاب العربى ١‏ العده السابع ٠١‏ أيريل 
لمكا م 

٩‏ ۔ ريتشاود ب. ميشيل ٠‏ ترجمة عبد السلام رضوان ٠‏ تقديم 
صلاح عيسى ؛ الإخوان المسلمين ٠‏ دار القلم ببروت . الطبعة الأرلى ٠‏ 
14¥ . 


هوامش داخلية 

)١‏ الرراد ٠‏ فی رأى صلاح الخالدى ٠‏ قليلون فی تاريخ البشرية 

؟) يؤكد نبيل عبد الفتاح أن جماعة التكقير والهجرة ئشأت من 
جلور النكرة الاثقلابية لدى سيد قطب والمردودى ومن خلال الحوار الذي 
تم بين بعض الأفراد دال حركة جماعة الإخوان المسلمين وبين الهضييبى 
ان 44 

) يعد الدكتور الجابرى جمال الدين الأنغانى راند السلفبة قى 
الفكر العربى الحديث . 

:4) تذكر زينب الغزالى أن اليضيبى أعطاها ملازم الكتاب تحبست 
اننسها ئی حجرة بيته حتى فرغت من قراءته . 


) هذا الكلام فى أوائل السبعيتيات . 

)١‏ لت . على سبيل امثال . زينب الغزالى عن ذلك. 

۷) فى كتايد ” ماذا خسر الهام باتحطاط المسلمين ” . 

8) يؤكد الدكتور محمد أحمد خلف الله أن سيد قطب تأثر بكتاب 
الثدوى " ماذا خسر العالم بتخلف المسلمين " إلى أبعد حد عندما كتب 
كتبه . ومن أشهر هذه الكتب ثلاثة أحدها هو * معالم فى الطريق " . 

ه) كل ما حولتا . فى رأيه , جاهلية . تصورات الثاس وعتائدهم » 
عاداتهم وتقاليدهم ٠‏ موارد قافتهم . فتوتهم وآدايهم ٠‏ شرائعهم 
وقوانينهم . حتى الكثير ما يحسب ثقافة إسلامية ؛ ومراجع إسلامية , 
وفلسفة إسلامية » وتفكير إسلامياً هو ؛ فى نظر سيد قطب . من صلم 
الجاهلية كذلك . 

)١‏ يذكر نبيل عبد الفتاح أن هذه الجماعة تثير سشاوف عديدة 
ندى الأقباط فى مصر . 

١‏ لا تعنى العزلة عدم التعامل بالمعنى المطليق للكلمة ؛ ذلك 
لأن العزلة الشعوربة شىء ” والتعامل البرمى شىء آخر ” |[ 
المرجع نفسه ٠‏ ص ١۷‏ ) . ويدلل سيد قطب على ذلك يأن المسلم 
كان يأخذ من يعض المشركين ويعطى فى التجارة والتعامل اليومى , 


Lt 


الخطاب الدينى المعاصر 


الأسس الفكرية ب م 


الفكرية 


هذه الدراسسة مجمل الخطاب الدينى موضرعا لها وذلك دون الأخذ فى الاعتبار تلك التفرقة 
المقتطرف ” فى هذا الخطاب ا أن الفارق بين هذين النمطسين من 
والدليل على ذلك أ 
من حيث النطلقات الفكرية أو الآليات ٠‏ بينهما . 


إعلاميا ‏ بين " المعتدل ” 
الخطاب فارق فى الدرجة 1 فى السو . 


ا 


نغطى الخطاب على عناصر أساسية ثابتة فى ينية الخطاب 
الدينى بشكل عام ؛ عناصر أساسية غير قايلة للنقاش أ 
الحوار أو المساومة . فى القلب من هذه العناصر عنصران 
جوهريان ستتعرض لهما هذه الدراسة بالمناقتشة وهما : 
' النص " و " الحاكمية " 


وكما يتطابق فطا الخطاب من حيث المنطلقات الفكرية ٠‏ 
يتطابقان كلك من حيث الآليات التى يعتسدان عليها فى 
طرح القاهيم وفى إقناع الآخرين واكتساب الأنصار 
والأعوان . وتتعدد آليات الخطاب وتتنوع بتعدد وسائل طرح 
هذا الخطاب وأدواته ٠‏ ومع ذلك هتال جامع مشترك يمكن 
رصده وتحليله » خاصة إذا استبعدنا من مجال تحليلنا آليات 
الأدا ء الشفاهى وقصرنا تحليلنا على الآليات الذهنية والعقلية 
التى توجد فى کل - أو معظم ‏ وسائل هذا الطاب 
'وأدواته . وتعوقف هذه الدراسة عند ما تعتبره أهم آليات 
هذا الطاب . وهى تلك الآليات الكاشفة عن المسترى 
الايديولوجى لهذا النطاب ٠.‏ وهو الستوى الذى يجمع بين 
الاعتدال والتطرف من جهة . وبين " الفتهاء " و " الوعاظ ” 
من جهة أخرى . هذه الآليات يمكن.لنا إجمالها فيما يلى : 


قة - امستقرة 


ن الباحث لا يجد تغايراً أو اختلاقا , 
ويتجلسى التطابق فى اعتسسساد 
١‏ - الترحيد بين " الفكر ” و " الدين " وإلفاء السافة 

بين " الذات " و " الموضوع " 

١‏ . تفسير الظواهر كلها بردها جميعا إلى مبدأ أول أو 
علة أولى ٠‏ تستوى فى ذلك الظواهر الاجتماعية أو 
الطبيعية . 

الاعتماد على سلطة " السلف " أو " التراث " وذلك 
بعد تحويل النصوص التراثية - وهى نصوص ثانوية ‏ إلى 
نصوص أولية ٠‏ تتمقع بقدر هائل من القداسة لا تقل ى فى 
كثير من الأحوال ‏ عن النصوص الأصلية . 

اليقين الذهنى والحسم الفكرى " القطعى " 
أى خلاف فكرى ‏ من ثم إلا إذا كان فى الفروع 
والتفاصيل دون الأسس والأصول . 

- إهدار البعد العاريخى وتجاهله ء ويتجلى هذا فى 
البكاء على الماضى الجميل ,يستوى فى ذلك ,العصر الذهبى 
للخلافة الرشيدية وعصر الخلافة التركية العثمانية , 
1 
١‏ ومن الضرورى - قبل الدخول فى صلب موضوعئا وجرهره 
أن نكشف عن بعض مظاهر التطابق بين تيارى الاعتدال 
والتطرف » على مستوى النطلقات الفكرية ٠‏ وذلك من 


* د. نصر حامد أبو زيد : أستاذ بكلية الآداب ‏ جامعة القاهرة ‏ مصرى . 
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قضابا فكرية 


خلال " الحوار " الإعلامى الذى بدأت تديره وتشرف عليه 
سلطات الأمن فى مصر بعد اغتيال رئيس الجمهورية 
السابق . والمتابع لهذا الحوار أو لبعض حلقاته سواء ما يذاع 
منها عبر الأثير أو ما ينشر فى الصحف - يدرك على الفور 
أنه حرار مستحيل ٠‏ إنه حوار الصم ؛ أو هو فى بعض 
الأحوال - حوار بين " الصوت " و " الصدى " . فى إحدى 
هذه الحلقات تورط أستاذ جامعى - وكان عميدا لإحدى 
الكليات النظرية آنذاك ‏ حين جابهه أحد أمراء الجماعات 
الإسلامية ٠‏ متسائلاً فى خبث عن معثى آيات الحاكمية 
الثلاث التى وردت فى سورة المائدة ‏ فرد الأستاذ قاثلاً فى 
يقين وحسم قاطع : " نعم , لا حاكمية إلا لله " رددها 
ثلاث مرات » ثم أردف بعد تردد : " ولكن " ثم أخذ يعدد 
مظاهر الإمان فى المجتمع المصرى .. ويلغ به الحماس فى 
تأكيد تدين الصريين وحسن إسلامهم ميلفآ جعله يزعم أنه 
يوم مثات الطلاب فى مسجد الكلية . ناسياً ‏ غفر الله له 
أن يوم الجمعة أجازة » لا يسمح جهاز الأمن فبها للطلاب 
بدخول الجامعة . هذا مع افتراض أن للكلية - أى كلية - 
مسجدا يتسع لمئات الطلاب . 


هناك إذن اتفاق وتطابق فى الإيان بالميدأ مبدا 
الحاكمية . ولذلك لم يتردد الأستاذ أو يتعلثم فى تقرير 
المبدأ . إنما كان التردد والتعلكم فى تكفير المجتمع ٠‏ وما 
يتأسس عليه هذا التكفير من تكفير للسلطة السياسية 
وللحكام الذين يديرون شئون هذا المجتمع . ويتكرر نفس 
المرقف ‏ أو ما يشبهه ‏ فى طريقة صباغة البيان الذى 
أصدره مجموعة من علماء الدين مؤخرا ١‏ بعد أحداث عين 
شمس الأخيرة . والذى يبدو لاقت فى هذا البيان أنه لم 
يتعرض إلا لقضبتين من القضايا الكثيرة التى تثيرها 
الجماعات الإسلامية فى خطابها : التكفير ٠‏ وتغيير النكر 
باليد . أكد البيان في القضية الأولى أنه لا يحق لإنسان أن 
يكفر إنساناً غبره . وفى القضية الثانية قصر تغيير انكر 
باليد على ولى الأمر بالنسبة للمجتمع ٠‏ وعلى رب الأسرة 


ئی حدود ولايته . )١(‏ وقد وردت فى البيان عبارة شديدة ١‏ 


الدلالة والخطورة فى نفس الوقت فيمسا يرتبط فوم 
" الحاكمية " , كما أنها تعكس موقف العلماء من السلطة 
السياسية ٠‏ وهو الموقف الذى يمثل أساس الخسلاف مع 
" المتعارضين " . تقول هئه العبارة : " إن المسئولين لا 
یردون على الله حكما , ولا ينكرون للإسلام مبدأ " . وهى 
عبارة مراوغة ؛ تدين وتبرىء فى نفس الوقت . إنها ‏ فى 
ظاهرها ب تبرىء وهى من حيث هذا المظهر موجهة للعامة , 
أما من حيث حقيقة معناها ودلالتها فهى تدين . إن اعتماد 
العبارة فى صياغتها على النفى يوهم أنها تثبت ‏ يطريق 
المخالفة ‏ براءة الحكام مما تعهمهم يه الجماعات الإسلامية . 


لوق 


لكن الحقيقة أن العبارة تنفى عن الحكام صفة " الكفر " 
لتنسب إليهم ‏ بهذه الصياغة ‏ صفة " العصيان " ماداموا لاء 
يردون أحكام الإسلام ولا مبادئه » وهم فى تفس الوقت لا 
يطبقونها . 


إن الخلاف بين " المعتدلين " و " المتطرفين " يكمن إذن 
فى " تكفير " الحاكم والمجتمع وإن كنا سنكشف بعد قليل 
أن هذا الخلاف خلاف " هامشى " وليس خلافا " جرهريا " 
كما بوهم البيان السابق . والخلاف حول هبدأ ” تغيير المدكر 
باليد " إا هو خلاف حول التوقيت - توقيت التطبيق . لا 
التطبيق ذاته . يقول الشيخ محمد الغزالى ‏ أحد العلماء 
ألذين صدر البيان باسمهم ‏ فى حديث لجريدة " الشعب " : 
" إن الوئنية كانت المنكر الأكبر ٠‏ فماذا صنع النبى عليه 
الصلاة والسلام معها ؟ إنه لم يهدم صنما حول الكعبة التى 
نصلى إليها حتى بلغ الحادية والستين من عنره . أنى قبل 
وفاته بعامين . كان يغير المنكر بلسانه وبعد الأمة لتغيبره 
باليد فى أول فرصة سائحة » وقد سنحت هذه الفرصة عند 
فعح مكة " . وإذا كان هذا الرأى يؤمن بالعروى والتريث و 
" التدرج " فى انتظار الفرصة السانحة . فإن كاتباً آخر ‏ من 
مثلى تيار الاعتدال . كتب مقالة فى نفس الجريدة علوانها 
* لا بد من تغيير المنكر باليد " ٠‏ ذهب فيها إلى أن هناك 
أتفاقا بين علماء السلف " على أنه لا يشترط للقيام بمهمة 
الحسبة ( الأمر بالمعروف واللهى عن المنكر ) موافقة ولى 
الأمر وإذنه ٠‏ وإذ كيف يكون الإذن شرطا ضروريا إذا كان 
الأمر والنهى مرجهين فى بعض الأحيان إلى الحاكم نفسه أو 
إلى بعض من يوليهم ثتعه " . 


ولا يكفى الكاتب فى مقاله ذلمك الاستناد إلى سلطة 
السلف ١.بل‏ يرحد بين الآراء والاجتهادات ربين " الإسلام " 
ذاته ٠‏ فيقرر فى يقين وحسم أن " هذا هو جرهر الموتف 
الإسلامى الممعدل ... إذا كان الإسلام نقطة البدء والمرجع فإن 
الإسلام لا يدين العنف فى ذاته ٠‏ الإسلام لا يعادى المبدأ 
بإطلاق ولكن يضع له الشروط والضوابط " . (؟) فى هذا 
النمط من الخطاب " المعتدل " نلاحظ بعضا من آليات 
الخطاب الدينى التى أشرنا إليها ‏ والتى سنتاقشها تفصيلاً 
بعد ذلك . وهى هنا : ”“ الترحيد بين الفكر البشرى 
والإسلام / الاسعناد إلى سلطة السلف والتراث / اليقين 
الفكرى والحسم الذهنى " . 
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إذا كان بيان العلماء يرفض تكفير الحكام والمجتمع فإنه 
قد امتنع أيضا عن تكفير فكر الشباب . وهذه هئ نقطة 
الخلاف الوحيدة بيك هذا البيان وبين بيان صدر قبل ذلك عن 
المؤسسة الدينية الرسمية يترقيع " شيخ الأهر " . أثار 


العديد من ردود القعل العنيفة والحادة من جانب المعتدلين 
والمتطرفين على السواء " . ومن الواضح أن بيان العلماء 
كان يستهدف ٠‏ فى أحد جواتبه على الأقل . تخفيف حدة 
التوتر التى أثارها بيان الأزهر . هذا إلى جائب ما يحققه 
للسلطة السياسية ‏ أمام الجماهير على الأقل ‏ من التفاف 
العلماء حولها . لذلك حرصت السلطة السياسية ‏ ممثلة فى 
وزير الأوقاف ‏ على إشراك بعض رمرز المعارضة من 
العلماء ‏ وهكذا اشترك الشيغ الغزالى ٠‏ واستدعى الشيخ 
يوسف القرضاوى من " قطر " على عجل ٠‏ كما صرح بذلك 
لجريدة " الشعب " . ولعل هذا يفسر لنا تقديم العلماء 
لأنفسهم - بين يدى البيان - بأنهم ليسوا " من علماء 
السلطة ولا من مفكرى الشرطة " كما يفسر لنا أيضاً عدم 
رضائهم - الغزالى والقرضاوى خاصة . عن محصلة هذا 
البيان ١‏ فقد وصفه القرضاوى في تصريحه لجريدة " الشعب ” 
بأنه : " لا يكفى وحده لحل القضية ٠‏ بل قد يقر من 
وجهة نظر الشباب الذى يوصف بالتطرف بأنه خدمة 
للحكومة ٠‏ ومبرر لضرب العمل الإسلامى كله والجماعات 
الإسلامية كلها باسم ضرب التطرف * (۳) . 


إن بيان الأزهر المعبر عن فكر المؤسسة الدينية الرسمية 
يرد على التكفير بمثله قائلاً : " إن الإسلام حق وحقيقة » 
وليس عبارات أو أقوالاً ينقضها العمل . وإن تلك الأعمال 
المدمرة التى نشرت ( فى الصحف ) تنذر بالخطر على 
المجتمع . إن الأمرر بمقاصدها ؛ وإن الأزهر الشريف ليدعو 
إلى الوقوف بحزم وعدل ضد هذه الفتئة القائمة باسم الدين ٠‏ 
إذ الإسلام منها ومن يحترفونها براء " ( ومعظم الثار من 
مستصغر الشرر ) فليأخذ المجتمع كله حذره ٠‏ رليطهر 
مساجده وأنديته من قالة السوء ومن مشيرى الفساد ومن 
الداعين إلى الخروج على النظام " )١(‏ إن الرد على التفكير 
بمثله يؤكد ما نذهب إليه من أن الخلاف. بين الاعتدال 
والتطرف خلاف هامشى وليس خلافا أساسياً . إنه خلاف 
حول مجال تطبيق المبدأ لا حول المبدأ ذاته . تام كما أن 
الخلاف حول ميدأ " تغيير المنكر باليد  "‏ كما سبق أو رأينا 
خلاف حول " التوقيت " أو ." الظرف المناسب " لا حول 
المبدأ ذاته . 


إن التكفير ‏ فى الحقيقة - يشل أيضا إلى جانب 
" الحاكمية " و " النص " . عنصرا أساسيا فى بنية الخطاب 
الدينى بشقيه : المعتدلٌ والمتطرف على السراء ؛ غاية الأمر 
أنه واضح معلن فى خطاب المتطرفين ٠‏ كامن خفى فى 
خطاب المعتدلين . وإذا كان من المعروف أن تكفير المجتمع 
والحاكم ‏ بل كل المجتمعات «الحكام والأنظمة على وج 
الأرض ‏ قد بدأ فى عامنا العربى. المعاصر فى كتابات " سيد 


الخطاب الديئى 


قطب " ١‏ استنادآ إلى مفهوم " الحاكمية " ٠‏ فقد كان فكر 
قطب ۔ فى جانب كيير منه ‏ بثابة رد على ما اعتبره 
الإخوان المسلمون آنذاك انقراد1 بالسلطة والحاكمية من جانب 
ضباط الثورة (8) وإذا كنا سنتعرض فيما بعد لتحليل 
مفهوم الحاكمية ولبيان أبعاده . قإن الذى يهمنا هنا هر أن 
التكفير ظل مبدأ محايثا للخطاب الدينى المعاصر ١‏ يكن 
حيناً ٠‏ ويظهر حينآ آخر , اعتماداً على قرب المتحدثين به - 
أو بعدهم ‏ عن جهاز السلطة . 


لذلك لم يكن غريباً ‏ وإن كان ماجنا قى الزمان والمكان 
- أن يعلن أحد العلماء الذين ساهموا فى صياغة البيان 
" المعتدل  *‏ فى برنامج تلينزيونى - أنه سجد - أر صلى 
ركعتين - شكراً لله على هزيمة ١951‏ . رالتعليل الذى 
قدمه الشيخ لا علاقة له بالشعور الدينى السوى الذى يؤمن 
بأن الله سبحاته وتعالى ‏ يشكر على " الضراء " كما 
يشكر على ' السراء " ١‏ بل علل الشيخ شكره لله 
وصلاته له يأن الهزهة حاتت ب " الشيوعيين ' ؛ وأن 
الله قد خذلهم )١(‏ ولا يحتاج الإنسان لأدنى جهد ليدرك أن 
المقصود بالشيوعيين نظام الحكم فى السعينيات . والشيرعية 
- من منظور الشيخ ‏ معناها الإلحاد . ومن الطبيعى ‏ من 
منظور الشيخ - أن يكون انتصار إسرائيل - دولة أهل 
إلكتاب من اليهود - على الشيوعيين اللاحدة أمرأ يثير 
الفرح والبهجة فى نفس المؤمن . ولسنا هنا بصدد مناقشة 
صحة تصور الشيخ أو خطثه . وإغا الذى يهمنا همسا 
" التكفير " الذى يوجهه الشيخ إلى حكام تلك الفترة رغم 
أنهم مثل خلفائهم فى السبعينيات أو الشمانينيات " لا يردون 
على الله حكما » ولا ينكرون للإسلام مبدأ " . 


ليس غريباً إذن هذا الموقف وإن كان كما قلنا ‏ 
مقاجئا فى المكان والزمان ٠‏ فالمكان هو الجهاز الإعلامى 
الجماهيرى الخطير التأئير ٠‏ الذى تسيطر عليه الدوله. التى 
تعتبر نفسها امتداد؟ للنظام الذى يلصق به الشيخ تهمة 
الكفر . وإذا كان معروئا أن كل ما صدر عن هذا الجهاز 
يخضع لرقابة دقيقة فليس من الصعب أن يستئتج الإتسان 
“ موافقة " المسئولين على كل ما قيل . أما المفاجأة من 
حيث الزمان فهى أن ” التكفير " الى تعلنه الدولة علي 
لسان أحد علمائها " المعتدلين " يصدر في نفس الرقت الى 
يبدو فيه أن الدولة تجند علمانها وأعلامها للقضاء على هذا 
" امرض الذى يكاد يفتك بجسم الآمة " كما جاء فى بيان 
شيخ الأزهر . وإذا كان " التكفير  "‏ كما هو واضح ‏ جزءا 
من بنية الفكر' الديتى جملة فهو كذلك جرء من ايدبولوجية 
الدولة سواء فى تبرير توجهاتها الاقتصادية والاجتماعية ؛ أو 
فى مواجهة خصومها من العارضين . وليس بعيدا عن 


£۷ 


قضايا فكرية 


أذعاننا استخدام رئيس الجمهررية الشابق هذا الاح 
الايديولوجى يشكل راسع - فى خطابه وأحاديئه ‏ ضد كل 
خصومه السياسيين » بصرف النظر عن اتجاهاتهم وانتماءاتهم. 


لكن الشيخ المعتدل ‏ محمد متولى الشعراوى ‏ تسى 


فى غمرة تعييرة عن سعادته وبهجته بهزئتنا ‏ أو لعله 
تناس - أن قى أمر ضحايا تلك الحرب ٠‏ هل هسم 
' شهداء يجوز الترحم عليهم ٠‏ أم أنهم مجرد " قتلى ˆ 
لنظام ملحد كافر يحق للمؤمنين من أمثاله ‏ أن يبصقرا 
على دمائهم ؟ رما بال الشيخ اليوم يلقى بنفسه وفكره فى 


أتون السياسة ‏ الذى كان دانم ما. يمتنع عن الخوض فيه ؟ 
كان كلما ستل قی موضوع فى السياسة امتنع عن الإجابة . 
وأذكر أن محرر إحدى المجلات الأسبوعية المصرية قد سأله , 
فى مقابلة مشهورة ٠‏ عن رأيه فى اتفاقية كامب ديد , 
فكان رده أنه لا يتكلم فى السياسة ؛ وفى اعتقادى أن 
الامتناع التام عن معالجة الشئون السياسية .. يتناقض مع 
دعرة الشيخ ٠‏ ومعه معظم الحركات الإسلامية المعاصرة » 
القائلة أن الإسلام دين ودنيا ٠‏ وأن الإسلام لا يعرف انفصالاً 
بي الدين والسياسة . ويبدو أن الدين والسياسة لا 
يتفصلان فى نظر القطب الكبير إلا .عندما يكون السؤال 


حرجا " (۷) . وقد يبدو الامتناع عن الخوض فى السياسة 
نوعا من " التقية " والحرص على المركز والمتصب والجاء ٠‏ 


ولكنه مثل . علاوة على ذلك كله تأيبدآ باطنياً عميقا . 


وكما يتفق المعتدلون والمتطرفون فى هاتين الركيزتين 
الأساسيتين ‏ " التكفير " و " تغيبر المنكر باليد " , 
ريتفقان كذلك ‏ رغم الخلاف الظاهرى والجدل المتبادل - فى 
كثير من القضايا الثانوية ٠‏ أو التى يزعم بعض المعتدلين 
أنها كذلك . ويكفينا هنا الاستشهساد رقف الجميسع من 
' الآداب والفئون " . فيذهب كثير من شباب " الجماعات " 
إلى تحريم فنون الغئاء والموسيقى والتشكيل بشكل خاص , 
ويعتيرون العروض المسرحية نوعاً من اللهر المكرره . أما 
الشيوخ المعتدلون فيرون أن الإسلام ليس ضد الفتون والآداب 
الراتية ٠‏ وأن التحريم ينصب على تلك الفنرن والآداب التى 

تشير الغرائز . وتخاطب فى الإنسان جانيد الحسى المادى . 
وقد يتفق نقاد الأدب والفن مع جات من هذه الصياغة , 
وهر الخاص بإثارة الغرائز ٠‏ ويستبعدون كل ما هذا شأنه من 
مجال الأدب والفن . أما مخاطبة الحواس فلا يمكن أن تكرن 
معيار؟ تحاكم على أساسه الفنون ٠‏ فهر معيار يؤدى فى 
الواقع إلى نفى كل الفنون التشكيلية واستيعادها ٠‏ أى 
يؤدى إلى " التحريم " من باب خلفى . ذلك أن هذه الفئون 
جميعاً تعتمد على التأثير الحسى فى أداء وظائفها 
الجمالية ‏ 


LA 


وإذا كانت الفنون التشكيلية ٠‏ وكذلك فتون الغناء 
والمرسيقى ٠‏ تمثل إشكالية قعلية فى الخطاب الدينى كله , 
بحكم إصراره على التسسك الحرفى بالنصوص الثانوية . فإن 
هذه الإشكالية لا يجب أن يكون لها وجود فى خطاب 
يُفْتَرض أنه يتأسس على نص * معجز " أدييا , فى مجال 
التصرص الأدبي بشكل خاص . ومع ذلك فللخطاب الدينى 
سارک الع ل ا : يستحيل أن يقال 
عنها أنها " " تخاطب الحواس " . أقرب 
هذه المعارك - فی 0 الوقت ‏ معركته مع رواية 
* أولاد حارتنا " للكاتب نجيب محفرظ ؛ التى صودرت ومنع 
نشرها فى مصر مند ما يزيد على الأربعين عام . وبعد أن 
منح الكاتب جائزة نوبل ١‏ وتضمن قرار لجنة مح الجرائز 
إشادة خاصة بهذه الروابة ٠‏ أمل اليعض من الأزهر أن يعيد 


النظر فى قرار المصادرة والمنع . ولكن أصرات " المعتدلين " 
ارتنعت احتجاجا واستنكارا لهذا المطلب ٠‏ وتهده الشيخ 


محمد النزالى وترعد فى عمرده بالصفحة الأخيرة من جريدة 
* الكعب " " هذا ديننا " متمثلاً بالقرآن الكريم فى وجه 
المطالبين بذلك قائلاً : ' وإن عدتم عدنا " . لقد قرر المنطاب 
الدينى الرسمى ‏ منذ ما يقرب من نصف قرن . أن هناك 
تعارضا بين الرواية والعقيدة , وهاهو الخطاب " المعتدل " 
يرئض مجرد استثتاف الحكم ١‏ أو إعادة النظر فى القرار , 
یرفض يكل حسم ويقين وقطع . (۸) 


رايس هذا حال الخطاب الدينى فى مصر وحدها أو فى 
العالم العربى وحده ؛ بل هدا ديدن الخطاب الديئى فى المالم 
الإسلامى كله ؛ فقد أحدئت رراية نشرت بالإنجليزية فى 
بريطانيا دوياً هائلاً فى هذا العالم ٠‏ خاصة فى الهند 
وباكستان وإيران ؛ هذا نضلاً عن ثورة المسلمين فى كل من 
انجلترا وأمريكا وتظاهرهم ضد دار التشر والمؤلف , 
ومطالبتهم بمصادرة الرواية . وقد قامت فى كل من الهند 
وباكستان مظاهرات قتل فيها ‏ فيما نقلت وكالات الأنباء - 
عدد من المنظاهرين . وقد أصدر الإمام الخوميتى ‏ الزعيم 
الروحى للثورة الإيراتية - بياناً تضمن نترى بتحليل دم 
المؤلف ٠‏ واعتبر ذاك راجباً على كل مسلم يتمكن مله ٠‏ 
والمسلم الذى يقتل فى سبيل أداء هذا الواجب يمد شهيدا 
وينال الخلود فى الجنة . وقد ره المؤلف الهندى الأصل د 
واسسه " سلمان رشدى ” ۔ على الاتهام قائلاً : " ليس في 
الرواية هجوم على الإسلام ؛ رلا تتضمن أى استهزاء 
بالعقيدة » كما أنها لا تعنى توجيه إِغْانة لأحد . رأنا أشك 
أن يكون الإعام الخومينى أو أحد من المعترضين فى إيران 
قد قرأ الرواية ٠‏ بل هم فى الغالب يستندون فى أحكامهم 
على الروابة إلى بعض العبارات أو الجمل المنعزعة من سياقها 

ونه لأمر مخيف أن يكرن رد فعل الناس يهذه الدرجة 


من العنف ضد رواية - مجرد رواية ‏ يتصورون أنها تهده 
العقيدة » وتقف ضد التاريخ الإسلامى كله . " (5) . 


فى هذه الجملة الأخيرة من حديث مؤلف رواية " الآيات 
الشيطانية  "‏ وهى شبيهة با صرح به نجيب محفوظ مرارا 
بلغته الهادئة المسالمة - تكمن - أو بالأحرى تنكشف - 
معضلة الخطاب الدينى وأزمته . ولسنا هنا يصد مناقشة 
القيمة الأدبية والفنية لهذه الرواية أو تلك . فهذا أمر له 
مجاله وله علماؤه المختصون . ومن المؤكد أن رجال الدين 
وعلماء: ليسوا من أهل الاختصاص فى هذا المجال ١‏ لكنهم - 
رغم ذلك يقيمون من أنفسهم حراسآ مدافعين عن الععيدة 
ضد أخطار من صنع أوهامهم وخيالهم . ومع امتراض صحة 
وجود تناتض ما بين تأويلهم رفهمهم للعقيدة وبين بعص 
الأعمال الأدبية أو الفنية فهل معنى ذلك أن العقيدة هى 
بالضرورة الأضعف ,التابلة دائما للانكسار والهزهة ؟ ألا 
يعنى هذا التصور المبنى على الخوف الدائم أن الضعف 
والتهافت كامن فى بنية الخطاب الدينى ذاته ؟ ولبت علمانا 
يتعلمون من الموقف المستنير لبعض رجال الكتيسة الذين 
رفضوا بشدة الطالبة - مجرد المطالبة - بوقف عرض إحدى 
الروايات السينمائية " الإغراء الأخير فى حياة المسيع " 
. أو مصادرتها ١‏ بدعوى أنها تعرض صورة للمسيح تتناتض 
مع ما ورد فى النصوص الديئية . وكانت وجهة نظر هؤلاء 
الرجال المستنبرين أن المسيحيين الزمنين أنفسهم قادرون - 
إذا أرادوا - على " إسقاط " هذه الرواية ٠‏ بالامتناع عن 
مشاهدتها رمقاطعة " العرض " . وهكذا يتخلى رجال 
الكنيسة عن منطق “ الوصاية " الذى يصر رجال الدين عندنا 
على ممارسته على العقول والقلوب . 


لذلك كله ترى هذه الدراسة أنه من قبيل الظلم الفادح , 
فضلاً عن عدم الدقة العلمية ١‏ التعامل مع ما يطلق 
عليه " الصحسوة الإسلامية " من خلال خطساب 
" الجماعات " وحده ٠‏ أى عرزل عن السياق العام للخطاب 
الدينى بشقيسيه " الرسمى " و " المعارض " على السواء . 
قد يوهم الفصل بين خطلساب " الجماعات " والخطاب 
الدينى العام أن هذه الظاهرة نبت دخيل على تربة الفكر 
الدينى ٠‏ وهلا بالضبط ما تروج له أجهزة الأمن . وما 
يوحى به الطاب الدينى الرسمى . ومعنى أنها نبت دخيل 
أن الحل الوحيد هو استئصالها من التربة ؛ ولا مجال لذلك 
إلا بالفأس . هذا هو الظلم الفادح الذى يجب على الباحث لا 
ألا يساهم فيه فحسب ٠‏ بل أن يقف يكل وسائله وأدواته 
ضده . إن هؤلاء الشباب ضحايا بكل معنى الكلمة ٠‏ وإذا 
كا بيدر أحياناً فى سياق بعض الأحداث والمراقف أنهم 
جلادون فإن الجلادين الحقيقيين هم الذين ملأوا عقولهم - 


الخطاب الديئى 


عبر أدوات البث والإعلام العديدة والمختلقة ‏ بكل ما تقتلىء 
به من أفكار ٠‏ وضعوا بها فى أيديهم السياط والجنازير . 


ويتجلى عدم الدقة العملية واضحا فى النظر إلى فكر 
الجماعات بوصفها امتدادا طبيعيا . ناتجا عن تأثر مباشر , 
ببعض اتجاحات الفكر الترائى ٠‏ وبخاصة تراث ا مدرسة الحنيلية 
كما تعرضها كتابات ” ابن تيمية " و * ابن القيم " بشكل 
خاص . والحقيقة أن مغل هذا التصور يعد إهدارآ للعلل 
المباشرة القريبة ‏ وثيآ للعلل البعيدة غير المباشرة . إن أى 
تشابه بين فكر الجماعات وفكر تلك المدرسة لا بد أن يكون 
قد مر عبر ” وسيط " الخطاب الديتى المعاصر ؛ وهذا 
الوسيط ليس بالتأكيد وسيطا محايدا . إنه يعيد إنتاج 
الفكر التراثى من خلال موتفه الايديرلوجى الخاص وهذا 
المنتج هو مصدر التأثير المباشر فى خطاب الجماعات . 


إن أطروحات هؤلاء الشباب فى حقيقتها أطروحات 
" غير نضيجة " على حد تعبير الشهرستانى فى وصفه 
لأفكار المعتزلة الأوائل . ويتبدى عدم النضج فى أنها أفكار 
متناثرة لا يجمعها نسق فى ذاتها . وإنما تستمد تناسقها 
وانتظامها حين توضيع فى نسيج الخطاب الدينى العام . 
وبعبارة أخرى ؛ إن هؤلاء الشباب لا يقدمون للدين مفهوماً 
أو رؤية تختلف ‏ أو تتعارض ‏ مع الرؤى وا مفاهيم المطروحة 
فى الخطاب الدينى العام . لكنهم يتحولون يهذه الأطروحات 
من مجال الخطاب إلى هجال الفعالية والحركة » وذلك بحكم 
اكتوائهم بكل آلام الواقع ونفورهم من كل مفاسده 


وتشرهاته . 


أولا : اليات الخطاب . 
يصعب فى الحقيقة فى تحليل خطاب ما الفصل بين 
آلياته ومنطلقاته الفكرية . فكل منهما يحتوى الآخر ويدل 
عليه دلالة لزوم . وكثيراً ما تتدخل الآليات والمنطلقات إلى 
درجة الترحد فى الخطاب الدينى خاصة ٠‏ حتى ليستحيل 
التفرقة بينهما وسيؤدى هذا التداخل فى تحليلنا إلى الرقوع 
أحياناً فى تكرار نرجو ألا يكون أكثر من طاقة القارىء 
على الاحتمال .'وقد كان من آثار هذا التداخل أتنا ترددتا 
كثيراً بأيهما نيدأ تحليلنا : * بالآليات أم بالمنطلقات 5 
وقد بدأنا بالآليات دون مرجح فى الحقيقة سوى حدس خانت 
أن المنطلقات تتأسس - من الوجهة المنطفية الصورية على 
الأقل ‏ على الآليات ‏ هذا بالإضافة إلى أنه تم فى الفترة 
السابقة التعرض لبعض منطلقات الخطاب الدينى التى ترجو 
أن تكون مهدت: تهيدا كافيا لتحليل آليات هذا الخطاب , 
وذلك قبل مناقشة أهم وأخطسسر منطلقاته الفكرية بعد 
ذلك )1١(‏ . 


1 


قضايا فكربة 


وإذا كنا فى هذا العحليل سنتوقف عند خمس آليات ١‏ 
هى التى استطعنا رصدها حتى الآن ؛ فمن الواجب ألا نزعم 
أنها تستوعب كل آليات الخطاب الدينى . فلا شك أن مجال 
الرصد والإضافة م بمزيد من العمق والدقة فى التحليل - 
سيظل مفتوحا . سواء بالنسبة للآليات أو بالنسبة 
للمنطلقات . إن هذه الآليات الخمس تخل - فى تقديرنا - 
الآليات الأساسية والجوهرية التى تحكم مجمل الخطاب الدينى 
وتسيطر عليه . ونفس الحكم ينسحب على المنطلقين 
الفكريين اللذين سنتناولهما بالتحليل بعد ذلك . 


١ل‏ التوحيد بين القكر والدين : 

منذ اللحظات الأولى فى التاريخ الإسلامى - وخلال قترة 
نزول الوحى وتشكل النصوص - كان ثمة إدراك مسعقر أن 
للتصوص الدينية مجالات فعاليتها الخاصة ؛ وأن ثمة مجالات 
أخرى تخضع لفاعلية العقل البشرى والخبرة الإنسانية ؛ ولا 
تتعلق بها فعالية النصوص . وكان المسلمون الأوائل كثيراً ما 
يسألون إزاء موقف بعينه ما إذا كان تصرف النبى محكرما 
بالوحى أم محكوما بالخبرة والعقل . وكثيراً ما كانرا 
يختلفون معه . ويقترحرن تصرفا آخر إذا كان المجال من 
مجالات العقل والخبرة . الأمثلة على ذلك كثيرة ٠‏ وتتلىء 
بها كل وسائل المخطاب الدبنى وأدواته ٠‏ من كتب ومتالات 
وخطب ومواعظ وبرامج رأحاديث . ورغم ذلك يمضى الخطاب 
الدينى فى مد فعالية النصوص الدينية إلى كل المجالات 
متجاهلاً تلك الفروق التى صبغت فى ميدأ " أنعم أعلم 
بشئون دنياكم E‏ 


ولا يكتفى الخطاب الدينى بذلك ؛ بل يوحد بطريقة آلية 
بين هذه النصوص وبين قراءته وقهمه لها . ربهذا الترحيد لا 
يقوم المنطاب الدينى بإلغاء " المسافة العرفمية بين " الذات “ 
و " ا موضوع " فقط ١‏ بل يتجاوز ذلك إلى ادعاء ‏ ضمنى - 
بقدرته على تجاون كل الشروط والعوائق الرجودية والمعرفية 
والوصول إلى القصد الإلهى الكامن فى هذه النصوص . وفى 
هذا الادعاء الخطير لا يدرك الخطاب الديني المعاصر أنه 
يدخل منطقة شائكة هى منطقة " الحديث باسم الله " > وهی 
المنطقة التى تحاشى الخطاب الإسلامى ‏ علي طول تاريخه 
عدا استشناءات قليلة لا يعتد بها مقارية تخومها . ومن 
العجيب أن الخطاب المعاصر يعيب هنا المسلك ويندد به فى 
حديئه عن موقف الكنيسة من العلم والعلماء فى القرون 
الرسطى . : 


ومن الضرورى الإشارة هنا إلى أن هذه الآلية تتداخل مع 
آلياث أخرى وتشتبك بها » فآلية * أليقين الذهنى والحسم 
الذكرى  "‏ مثلاً ‏ يمكن أن تعد إحدى نتائجها ٠‏ وإن كان 


هذا لا ينفى استقلالها بوصفها إحدى آليات الخطاب . أما 
آلية " إهدار البعد التاريخى " قهى تعد فى جانب 
منها ‏ جزءا من بنية آلية " التوحيد بين الفكر والدين " , 
وذلك أن التوحيد بين " الفهم " و " النص " - حيث يقع 
الفهم فى الحاضر ٠‏ وينتمى النئص إلى الماضى ( لغة على 
الأقل  )‏ لا بد أن يعتمد على " إهدار البعد التاريبخى " . 
والخطاب الدينى المعاصر يبدو فى هذا كله وكأنه يصدر عن 
مسلمات لا تقبل النقاش أو الجدل . وقد مر ينا فى الفترة 
السابقة بعض الاستشهادات التى تغل هذا التوحيد بين الفكر 
البشرى والدين ‏ فالجميع يتحدثون عسن " الإسلام ' - 
بألف ولام العهد ‏ دون أن يخامر أحدهم أدنى تردد ويدرك 
أنه يطرح فى الحقيقة فهمسه هى للإسلام أو لتصوصه . 
وحتى الاستناد لآراء القدماء ولاجتهاداتهم أصبح هو مغل 
اجتهادا آخر . وإذا كنا لسنا هنا بصدد الحكم على هذا 
الاجتهاد أو ذاك فإن الذى يشغلنا هنا ليس قيمة الاجتهاد 
فى ذاته . بل شاغلنا الأساسى الكشف عن ذلك الاقتناع 
بامتلاك " الحقيقة " فى الخطاب الدينى . وهو الاقتداع 
الذى جعله يتجلى عن كثير من فضائل الخطاب السلفى . 


يتول واحد من ممثلى تيار الاعتدال : " ليس هناك إسلام 
تقدمى وآخر رجعى ٠‏ وليس هناك إسلام ثورى وآخر 
استسلامى + ولیس هناك إسلام سياسى وآخر اجتماعى , أر 
إسلام للسلاطين وآخر للجماهير . هناك إسلام واحد ؛ كتاب 
واحسد . أنزلة الله على. رسولسه ٠‏ ويله رسوله إلى 
الناس . " )١١(‏ وهو قول ينقضه تاريخ الإسلام ذاته ٠‏ ذلك 
التاريخ الذى شهسد " تعددا " فى الاتجاهات 
والتسيسارات و " الفرق " ٠‏ التى قامت لأسباب اجتماعية 
اقتصادية سياسية ٠‏ وصاغت مواقفها بالتأويل والاجتهاد فى 
هم النصوص . لكن هذا الإصرار على وجود إسلام راحد ۰ 
ورفض التعددية الفملية ٠‏ يؤدى إلى نتيجتين بصرف النظر 
عن نوايا هذا الكاتب أو ذاك . النعيجة الأرلى : أن للإسلام 
معنى واحدأ ثابتا لا تؤثر فيه حركة التاريخ . ولا يتأثر 
ياختلاف المجسعات . فضلاً عن تعدد الجماعات بسبب 
اختلاف المصالح داخل المجتمع الراحد . النتيجة الثانية ؛ أن 
هذا العنى الراحد الثابت يمتلكه جماعة من البشر . هم علماء 
الدين قطعا . وأن أعضاء هذه الجماعة مبزأون من الأهواء 
والتحيزات الإنسانية الطبيعية  .‏ . 


لكن الخطاب الدينى لا بسلم أيدا بالنعائج المنطقية لكثير 
هن أفكاره ؛ بل كثيرا ما يجمع هذا المخطاب بين الفكرة 
ونقيضها . يقول نفس الكاتب فى سياق آخر : " افع أى 
صفحة من صفحات التاريخ الإسلامى » ستجدها ناصعة فى 
كل مرحلة » مكتوية بفصيح اللسان وصريح العبارة : كما 


تکوتون يكون دينكم " . (۱۲) وهاهو كاتب آخر يتحدث 
عن نوعين من الإسلام : الإسلام " المستأنس " ء وهو الذى 
تباركه السلطة السياسية وترعاه , والإسلام " الحقيقى " 
إسلام القرآن والسنة وإسلام الصحابة والتابعين * )١8(‏ 
والإسلام " الحقيقى " فى نظر هذا الكاتب هو الإسلام الذى 
ينصح عنه العلماء فى خطابهم , لأنهم ‏ وحدهم ‏ القادرون 
على فهم الإسلام الصحيح . ومعنى ذلك أن سلطة التأويل 
والتفسير لا ينيغى أن تتجاوز هذه الدائرة ٠‏ " فمن أدعى 
علم الكتاب والسنة . طعن فى علماء الأمه قليس بأمون 
على 'تعاليم الدين ٠‏ ومن أخذ عن العلماء وكتب المذاهب 
مهملا دلائل القرآن والحديث ٠‏ فقد أهسل الدين ومصدر 
التشريع " )١4(‏ وهكذا ينتهى الخطاب الديثى إلى إيجاد 

" كهنوت " يثل سلطة شاملة ومرجعا أخيرأ فى شئون الدين 
والعقيدة ٠‏ بل يصتل الأمر إلى حد الإصرار على ضرورة 
التلقى الشفاهى المباشر فى هذا المجال عن العلماء . ذلك 
أن " دراسة الشريعة بغير معلم لا تسلم من مخاطرات " ولا 
تخلو من ثغرات وآفات ... وهنا ما جهل علماء السلف 
يحذرون من تلقى العلم عن هذا النوع من المتعلمين 
كانه د لا تاخ القرآن من مصحفى ٠‏ ولا العلم من 
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إن هذا التناقض فى الخطاب الدينى يبين إنكار وجرد 
" كهنوت " أو " سلطة مقدسة " فى الإسلام ‏ على المستوى 
النظرى والإجرائى . ويبين الإصرار على ضرورة الاحتكام إلى 
هذه السلطة وأخذ معنى الدين والعقيدة عنها وحدها ‏ على 
المستوى التطبيقى والفعلى ‏ إا يشل تناقضاً خطيراً ينسف 
من الأساس المنطلقات الجوهرية لها الخطاب . كما يكشف 
في نفس الوقت عن الطبيعة الإيديولوجية التى لا يكف 
الخطاب عن إنكارها والتنصل منها ؛ زاعماً " موضوعية " 
مطلقة وتجردا تامأ عن " التحيزات " والأهواء الطبيعية 
فى البشر . 


۴ - رد الظواهر إلى ميدأ واحد : 
إن الحديث عن إسلام واحد ثابت المعنى » لا يبلغه إلا 
العلماء ٠‏ يفل جز من بنية آلية أوسع فى الخطاب الدينى . 
وليست هذه الآلية من البساطة والبداهة التى تبدو بها فى 
الوجدان والشعور الدينى المادى والطبيعى . بل نجدها فى 
الخطاب الدينى ذات أبعاد خطيرة تهدد المجتمع ٠‏ وتكاد 
تشل فاعلية " العقل " فى شثون الحياة والواقع . ويعتمد 
الخطاب الدينى فى توظيفه لهذه الآلية على ذلك الشعور 
الدينى المادى ٠‏ فيوظفها على أساس أتها إحدى مسلمات 


العقيدة العى لا تناقش . وإذا كانت كل العقائد تؤمن بأن , 


العالم مدين فى وجوده إلى علة أولى أو مبدأ أول ‏ هو الله 


الخطاب ألديتى 


فى الإسلام - فإن الخطاب الديتى - لا العقيدة ‏ هو الذى 
يقوم بتفسير كل الظواهر ٠‏ الطبيعية والاجتماعية ١‏ بردها 


جميعآ إلى ذلك المبدأ الأول . إنه يقوم بإحلال " الله " فى 


الواقع العينى الباشر ٠‏ ويرد إليه كل ما يقع فيه . وقى هذا 
الإحلال يتم تلقائيآ ‏ نفى الإنسان ٠‏ كما يحم إلغساء 
* القوانين " الطبيعية والاجتماعية » ومصادرة أى معرنة لا 
سند لها من الخطاب الديئى ٠‏ أو من سلطة العلماء . 


فى هذا الخطاب . ويفضل هذه الآلية ء تبدو أجزاء العالم 
مشتتة » وتبدو الطبيعة مبعثرة » إلا من الخيط الذى يشد 
كل جزء من العالم أو من ال إلى الخالق والمبدع الأول . 
ولا يمكن لثل هذا التصور أن يذ ينتج أى معرفة " علمية " 
بالعالم أو بالطبيعة ‏ نأهيك ا أو بالإنسان . هلإ 
التصور امتداد للمزقف " الأشعرى " القديم . الذى يدكر 
قوانين السببية فى الطبيعة والعالم لحساب " جبرية " 
شاملة . تغل غطاء ايديولوجية للجبرية الاجتماعية 
والسياسية فى الواقع . 


وإذا كنا لا نريد استباق مناقشة آلية " الاستناد إلى 
التراث " الآن : فإننا نكتفى هنا برصد التشابه فى توظيف 
الآلية . إن معاداة " العلمانية " » والهجوم المستمر عليها فى 
الخطاب الدينى المعاصر يرتد ‏ فى أحد جوائيه . إلى أنها 
تسلبه إحدى آلياته الأساسية فى التأثير » ويرتد - فى 
جانب آخر ‏ إلى أنها تجرده من * السلطة المقدسة ' التى 
يدعيها لنفسه حين يتزعم امتلاكه للحقيقة المطلقة الكاملة . 
ورغم استنكار الخطاب الدبنى لموقف رجال الكنيسة فى 
بدايات عصر النهضة الأدروبى من العلم والعلماء ٠‏ فإن 
موقفه فى الحقيقة لا يختلف عن ذلك الموقف الذى يستنكره 
نظريا.. وهذه نقطة سنعود لها فى سياق هذه الفقرة بعد 
قليل . 


إن رد الظراهر كلها " طبيعية واجتماعية " إلى علة 
أولى أو مبدأ أول من شأنه. أن يترد بالضرورة إلى القوارب 
٠ e E‏ - ونقيضا ‏ لحاكمية 
البشر . وهكذا ترتبط هذه الآلية فهرم * الحاكمية " 
أحد الطلقات الأساسية فى الخطاب الديئى » ليساهما 3 
فى الهجوم على العلمانية " إن العلمانية تنسجم مع التفكير 
الغربى الذى ينظر إلى الله على أنه خلق العالم ثم تركه ء 
فعلاقته به كعلاقة صانع الساعة بالساعة ١‏ صنعها أول 
مرة » ثم تركها تدور بغير حاجة إليه . وهذا الفكر موروث 
من فلسقة اليونان , وخاصة فلسفة أرسطو الى لا يدبر 
الإله عنده شيئة من أمر العالم . . بخلاف نظرتنا نحن 
امسلمين إلى الله ء فهر خالق الخلق ٠‏ ومالك الك , ومدير 
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تضايا ذكرية 

الأمر » الذى أحاط بكل شىء علما . وأحصی كل شىء 
عدداً , ووسعت رحمته كل شىء » ورزقه كل حى ٠‏ لهذا 
أنزل الشرائع ٠‏ وأحل الحلال . وحرم الحرام ٠‏ وفرض على 
عباده أن موا پا شرع ٠‏ ويحكموا بما أنزل وإلا كفروا 
وظلمسوا وفسقوا . 109 ) وليس مهنا هنا أن يكرن 
مثال " الساعة وصاتعها " معبسراً عمسا يسميه الكاتب 
" التفكير الغربى " كله » قالدقة العملية ليست مطلبا فى 
الخطاب الدينى بل المهم هو ما يحمله الوصف " غربي " من 
لالات وإيحاءات " بغيضة " فى واقع عاتى ب وما زال 
بعائى - من سيطرة الاستعمار " الغربى " ؛ واستغلال 
حلفائه المحليين . المهم ‏ من منظور هذا الخطاب ب مد 
سبطرته من خلال تكريس مبدأ " الحاكمية " الذى يرد كل 
شىء إلى الله ويلغى ناعلية الإنسان . 


ولا يكتفى الخطاب الدينى بتوظيف هذه الآلية لتكريس 
هذا المبدأ فحسب » بل يوظفها أيضا فى هجومه على كثير 
من اجتهادات العقل الإنسانى فى محاولته لتفسير الظواهر 
الطبيعية أو الاجتماعية وفهمها . ويتم ذلك باختزال كل 
اجتهاد من هذه الاجتهادات ورده إلى فكرة واحدة تبدو 
ساذجة متهالكة فى تعبير الخطاب الدينى عنها . يتم اختزال 
" العلمانية " الأوروبية إلى حركة لادينية » مبدؤها الرئيسى 
وشغلها الشاغل " فصل الدين والدولة " . لكن الغريب فى 
ا ا 
المبدأ فى الواقع الأوروبى ٠‏ رغم إدراكه الواضح لمسئولية 
رجال الكنيسة بسبب مناهضتهم الدموية ‏ باسم الدين 
والعقيدة ‏ للعلم والعلماء " . )١7(‏ ودلا من أن يحاذر 
الخطاب الدينى مقارفة نفس الخطيثة بضع نفسه فى نقس 
خندق الكنيسة ببهاجمة العلمانية وتكفيرها بوصفها " ردة " 
ورغم أن العلمانية أبعد ما تكون عن التأصبل فى راقع 
المجتمعات الإسلامية ١‏ فإن الخطاب الدينى . فى سعبه الدائم 
لمد سيطرته ؛ ولتأييد الواقع الراهن ى يتحدث عنها بوصفها 
ا ع ا د : 
والعلمانية تتحدث بملء فيها " ..ويحرص هذا الطاب حرص 
له دلالته ومغزاه على الربط بين العلمانية المزعوم خطرها 
وبين الماركسية ٠‏ بعد أن يقوم باختزال هذه الأخيرة أيضا إلى 
” الإلحاد " بل يتجاوز ذلك إلى الربط بين كليهما وبين الحركة 
الصهيونية " فيضيف " وا ماركسية تدعو إلى نفسها بلا خجل 
والصليبية تخطط وتعمل بلا وجل ." (184) وتصل المبالغة 
إلى حد الزعم " إن عندنا آلاف العلمانيين من أتباع ماركس 
وهيدجر وسارتر قد تعلموا أن يسايروا كل ما يأتى من 
أورويا .. إنهم يؤمنون بنظرية المسايرة إهاناً قربا . " )١9(‏ 


وليس هذا الخلط مما يعنينا مناقشته هنا بقدر ما يعئيدا 


of 


الكشف عن توظيف آلية " رد الظواهر إلى مبدأ واحد " فى 
الخطاب الدينى . وقد ألمحنا إلى اختزال الماركسية فى الإلحاد 
والادية ٠‏ فليس مهسا على الإطلاق فى أى سياق ورد قول 
ماركس أن " الدين أفيرن الشعوب " . وليس مهما كذلك أن 
يكون هذا القول موجه إلى الفكر الدينى والتأويل الرجعى 
للدين . لا إلى الدين ذاته ٠‏ بل المهم أن يؤدى هذا الاختزال 
غايته الأيديولوجبة . وهكذا يؤكد الخطاب الدينى - مدل 
هنا التأويل والاختزال ‏ مقولة ماركس ٠‏ بحيث أراد أن 
يلخصها ٠‏ وبالطريقة نفسها يتم اختزال ” 
مقولة يصوغها الخطاب الدينى بشكل منفر ٠‏ وهى * حيوائية 


الداروينية " فى 


الإنسان " » ويتم با مئل اختزال " الفرويدية " فى " وحل 
الجبس " . يتحدث سيد قطب عن تاريخ الفكر الأوروبى 


ويرى أنه بدأ ثورته على الكنيسة وعلى التصورات الكنسية 
ب " تأليه العقل  "‏ لاحظ الصياغة " ثم انتهى عصر 
التنوير بائتهاء القرن الثامن عشر ٠‏ وايتدأ القرن 0 
عشر بضربة قاصمة لهذا العقل وللإنسان معه . إذ جاءت 
الفلسفة الوضعية تعلن أن المادة هى الإله ( كذا ) ¥ 
التى تنشىء هذا العقل » وهى التى تطبع فى حس الإنسان , 
ما تراه . بذلك تضاءل دور العقل . وتضاءل معه الإنسان , 
لم يعد هذا الإنسان إله نفسه ولا إله شىء من الأشياء ؛ إا 
أصبع من مخاليق الطبيعة ومن عبيد هذا الإله . ثم جاء 
داروين بحيوانية الإنسان ... ثم تمت الضربة القاضية على يد 
فرويد من جائب ركارل ماركس من الجائب الآخر ٠‏ الأول يرد 
دوافع الإنسان كلها إلى الميول الجنسية ٠‏ ويصوره غارقا فى 
وحل الجنس إلى الأذقان ٠‏ والثانى يرد تطؤرات التاريخ كلها 
إلى الاقتصاد ٠‏ ويصور الإنسان مخلوقا ضثئيلاً سلبيا . لا 
حول له ولا قسسوة أمام إله الاقتصاد ٠‏ بل إله أداة 
الإنعاج . " )٠١١‏ 5 


ليس مهما أيضا فى سياق الخطاب الدينى إهدار 
مبسداً " الجدل " الذى يعد من أسس الفكر الماركسى . 
ومن أولياته ٠‏ ولیس مهما دعواه أنه يفكر يهدف إلى تغيير 
العالم .. لا مجرد تفسيره ل بتغيير وعى الإنسان 
بوصفه أداة 'التفييس و " الفاعل " فى التاريخ 
والواقع ٠‏ فالخطاب الدينى لا يستهدف الوعى بقدر ما يهدف 
إلى التشويش الأيديولوجى . وقد حاول الطاب الدينى 
مؤغرا أن ينفى عن هجرمه على العلمانية معاداة العام 
والعرفة العقلية » فلجأ إلى حيلة " تكتيكية " كشفت - 
عكس المراد مثها ‏ عن تهافت هذا اللاطاب وتئاقض مقرلاته 
ومتطلقاته . لجأ بعضهم إلى إعادة اختزال الحركة عن طريق 
5 المصطلح الدال عليها إلى " الدنيوينة " بدلة 
” العلمانية  "‏ غافلاً عن أن مثل هذا التوجيه يضع 


الشركة الإسلامية الماصرة فى الجائب التقيض للمنهوم من 


الدنبوية وهو الأخروية ٠‏ الأمر الذى يتناقض مع المنطلق 
الرئيسى لهسذه الحركة , والذى يذهب إلى أن الإسلام " دين 
ودنيا " ٠‏ وهكذا رى أن آلية " رد الظواهر إلى ميدأ واحد " 
تكاد تكون آلية فاعلة فى معظم جرائب الخطاب الدينى . 
وأنها آلية لا علاقة لها بالشعرر الدينى الطبيعى والعادى 
وإن كانت تحاول الاستناد إليه لأهداف ايديولوجية . 


۴ ل الاعتماد على سلظطة " التسراث ٠‏ 
و " السلف " : 

مرت بنا بعض الشواهد الدالة على كيفية توظيف هذه 
الآلية فى الخطاب الدينى ٠‏ وذلك عن طريق تحويل أقوال 
السلف واجتهاداتهم إلى " نصوص " لا تقبل النقاش . أو 
إعادة النظر والاجتهاد . بل يتجاوز الخطاب الدينى هذا 
الموقف إلى التوحيد بين تلك الاجتهادات وبين الدين قى 
ذاته . وبعيارة أخرى يقوم الخطاب الدينئ باستثمار آليسسة 
* التوحيد بين الفكر والدين " فى توظيف هله الآلية . أما 
بالنسبة للآلية الثانية : " آلية تفسير الظواهر بردها إلى 
مبدأ واحد " ٠‏ فإئها موجودة بذاتها فى ذلك الجانب من 
التراث الذى يستند إليه الخطاب الدينى المعاصر . ومن 
الواضح أن الخطاب, الدينى يتعمد تجاهل جاتب آخر من 
التراث ١‏ يناهض توظيف هذه الآلية » ويردها على 
أصحابها .وهذا فى حتيقته يدل " موقفا " نفعيا أيديولوجيا 
من التراث » موتفا يستبعد مله " العقلى " والمستثير . 
ليكرس الرجعى " المتخلف " . ولعل هذا ما يدفع البعض 
لاستخدام نفس الآلبة » مستندا إلى العقل المستثير فى 
التراث » مثرهما بذلك أنه يكن أن يحارب العخلف بنفس 
سلاحه » ومعصوراً أنه يستطيسع بئفس السلاح 
هزيته . (١؟)‏ والحقيقة أن هذا الموقف النفعى من التراث 
في الاطاب الدينى يساعده فى ترظيف آلية " إهدار اليعد 
التاريشى " . وذلك كما سيتضح حين نتعرض بالتحليل لهله 
الآلية .ده 


سبق أن أشرنا إلى أن المسلمي فى عصر الوحى كانوا 
على وعى بوجرد مجالات لفعالية النصوص ٠‏ ومجالات 
أخرى لفعالية العقل والخبرة ولا فعالية للنصوص فيها . وقد 
ظل هذا الوعى حيا حاضرا فى وعى الجماعات والأقراد ٠‏ ولم 
ينل من وضوحه فى العقل والضمير تلك الخلانات الدامية 
التنى ظل المسلمون ينظرون إليها بوصفها خلانات * مصالح " 
دنيوية , لا خلافات عقائد دينية . وقد كان الأمويون ‏ لا 
> الخوارج على عكس ما يروج الخطاب الديبنى " العاصسر 

- هم الذين طرحوا مفهوم " الحاكمية * بكل ما يشتمل 
عليه من دعوى فعالية النصوص فى مجال الخصوصية 
السياسية وخلافات المصالح ٠‏ .وذلك حين استجاب معارية 


الخطاب الدينى 


لنصيحة ابن العاص وأمر رجاله برفع المصاحف على أسنة 
السيوف داعين إلى الاحتكام إلى كتاب الله . وهذه المسألة 
سنعود إليها تفصيلاً فى مجال تحلبل مفهوم الحاكمية . 
لكنها هنا تكشف عن بدأية عملية تزييف الرعى ٠‏ وهى 
عملية ظل التظام الأموى يمارسها بحكم افتقاده إلى الشرعية 
التی ينيغى أن يقوم عليها أى نظام سياسى . وقد ظل 
الالتجاء إلى الأسلوب الأموى مسلكا سائدا فى كل أقاط 
الخطاب الدينى المساتد لأنظمة الحكم غير الشرعية فى تاريخ 
المجتمعات الإسلامية . 


احتاج النظام الأموى إلى تثبيت شرعيته على أساس 
دينى يتلاءم مع مبدأ " الحاكمية " الذى غرسه, كانت مقولة 
" الجبر " التى تسند كل ما يحدث فى العالم ب با فى ذلك 
أفعال الإنسان ‏ إلى تدرة الله الشاملة وإرادته النائذة . ثم 
تحول هذا المبدأ من بعد ٠‏ وتطور مع تطور الفكر الأشعوى , 
فى سياق تطرر حركة الواقع والفكر حتى انتهى إلى إهدار 
قانون ” السيبية " . وإذا كان الفكر الأشعرى قد حاول فى 
مجال الفعل الإنسانى أن يقيم نسبة ما بين الفاعل والفعل , 
أطلق عليها اسم " الكسب " ٠‏ قإنه فى مجال الطبيعة يجمل 
العمل لله مباشرة . يذهب الغزالى فى رده على الفلاسفة 
إلى أن الله هر الفاعل على الحقيقة فى كل جزئيات العالم 
رأحداثه ٠‏ وإن هذا هر معنى الخلق والفعل . وإذا كان 
معنى " الخلق  "‏ كما يقهمه الغزالى من النصوص وإن كان 
يوحد بينه وبين المقيدة ذاتها ‏ هو الإيجاد من العدم فى 
كل لحظة . فإنه هو أيضا معنى الفعل . وهر " إخراج 
الشىء من العدم إلى الوجود " بإحدائه " (۲۳) ومن 
الطببعى بعد هذا التوحيد بين " الخلق " و " الفعل " ٠‏ أن 
نكر الغزالى * الفعل الطبيعى " وذلك ليتجنب الإيهام بأن 
الطبيعة " خالقة " . إن وصف الطبيعة بأنها. فاعلة تعبير 
متناقض من منظور الغزالى ٠‏ فالإحراق لا يتسبب ضرورة 
عن النار لأن العلاقة بين الفعل والفاعل علاقة ضرورية ٠‏ 
وليست كذلك العلاقة بين الناو والإحراق . (7؟) إن العلاقة 
بينهما علاقة " لزوم " لا علاقة " ضرورة " ٠‏ إنها أشبه 
بالعلاقة بين المصباح والضوء ؛ أو العلاقة بين الشخص 
والظل ٠‏ وهذه ليست علاقة " ضرورنة " » وليست مسن ثم 
" من الفعل فى شىء " إلا على سبيل التوسع والمجاز . 


ولیس من الضرورى - قينا يري الغزالى - إذا قلنا. إن 


الله سبب وجود العالم ٠‏ وإن المصباح مبب وجود الضوء ٠‏ أن 


نستنتج من ذلك أن المصباح فاعل . ذلك أن الفاعل لا 
يكون " فاعلاً صاتعاً " بمجرد أن يكون سبباً ٠‏ ولكنه يكرن 


' فاعلا لأنه سبب الفعل " على وجه مخصوص " أي " على 


وجه الإرادة والاختيار * 


ومن الواضح أن الغزالى أوقع 


ef 


قضايا قكرية 

نفسه فى إشكالية لغرية ٠‏ وفى شبكة من الألفاظ المترابطة 
كالفعل والخلق والقاعل والخالق ١‏ وأنه ‏ علاوة على ذلك - 
خلط بين مجالات الفكر الدينى الكلامى - المستند إلى 
مفاهيم أشعرية ‏ وبين مجالات البحث فى الطبيعة . وانتهى 
به كل ذلك إلى إهدار قوانين السببية . من هنا الاعتقاد 
الخطير الذى ساد الخطاب الدينى فى الثقافة العربية أن النار 
لا تحرق ٠‏ وأن السكين لا تقطع . وأن الله هو الفاعل من 
وراء كل الأسباب . 


وحين يستئد الخطاب الدينى المعاصر إلى هذا الجائب من 
التراث فإنه يتعمد تجاهل الجانب الآخر » مثل اتجاه * أصحاب 
الطبائع * من المعتزلة والفلاسفة . ويتم ذلك فى أحيان 
كثيرة بإضفاء صفة القداسة الدينية على الاتجاه الأرل ٠‏ ورد 
الاتجاه الغانى إلى تأثيرات أجنبية انحرفت به عن الإسلام 
الحتيقى . ها هو سيد قطب يحدثنا عن * الجيل القرآنى 
الفربد  "‏ جيل الصحابة ‏ العى يرتد تفرده ‏ من منظور 
الكاتب - إلى أنه استقى معرفته ووعيه من " نيع " القرآن 
وحده " ثم ما الذى حدث ؟ اختلطت الينابيع ٠‏ صيت فى 
النبع الذى استقت منه الأجيال التالبة فلسفة الإغريق 
ومنطقهم ٠‏ وأساطير الفرس وتصوراتهم ٠‏ وإسرائيليات: 
اليهرد ولاهوت النصارى ٠‏ وغير ذلك من رواسب الحضارات 
والثقاقات . واختلط هذا كله بتفسير القرآن الكريم ٠‏ وعلم 
الكلام ؛ كما اختلط بالفقه والأصول أيضأ . رتخرج من 
ذلك النيع المشوب سائر الأجيال بعد ذلك الجيل ؛ فلم يتكرر 
ذلك الجيل " , (5؟) ولا ينبغى أن نتخدع هنا بهذا التعميم 
الذى يسحبه الكاتب على عصور الإسلام كلها حاشی 
العصر الأول من أثها خضعت لكارثة " اختلاط اليتابيع " 
ذلك أنه كما سنشير بعد قليل ‏ يعتمد كثيراً من 
اجتهادات تلك بعض فتهاء العصور ومفكريها . 


ورغم هذا الموقف الانتقائى " النفعى " من التراث أو ريا 
بسيبه - لا يتورع الطاب الدينى عن التفاخر بهذا الجانب 
الذى يرفضه من العراث . لكن هذا التفاخر ينحصر فى مجال 
ا مقارنة بين أوروبا القرون الوسطى وبين حضارة المسلمين ٠‏ 
وكيف تأثرت أوروبا بمنهج التفكير العقلى عند المسلمين 
خاصة فى مجال العلوم الطبيعية . )۴١(‏ وليست هذه 
المياهاة فى حقيقتها إلا مبررأ يطرحه الخطاب الدينى يسمح 
للمسلمين ب " استيراد " الثمرات المادية للتقدم الأوروبى 
والثورة الصتاعية بوصفها ” بضاعتنا ردت إلينا " . إننا . 
طبقا للخطاب الدينى . نسترد ثمرات * المنهج التجريبى * 
الذى أخذته أوروبا عن أسلافثا ‏ لكننا لا تأخذ عتها ما 
سوى ذلك من كفر " والعياذ بالله ٠‏ يقصد العلمائية ؛ ذلك 
لأن أورويا قطعت " ما تبين المنهج الذى اقتبسته وبين أصوله 


df 


الاعتقادية الإسلامية . وشردت به بعيداً عن الله فى أثناء 
شرودها عن الكنيسة . التى كانت تستطيل على الناس بغيا 
وعدواتا باسم الله . )۲١(‏ وهكذا يخضع الإنجاز الأدروبى 
ثل ماخطع له العراث من انتقائية ونفعية . 


ولا يكتفى الخطاب الدينى فى استناده إلى التراث بآلية 
* رد الظواهر إلى عيدأ واحد " ٠‏ بل يعتمد نفس المنهج 
الانتقائى النفعى حين يتعرض بالنقاش لكثير من القضايا . 
ورغم أننا سنناقش بعض هذه القضايا حين نناقش مشكلة 
النصرص ٠‏ فمن المغيد فى هذا السياق الإشارة إليها . يعتمد 
سيد قطب - مثلاً ‏ تقسيم ابن القيم لعلاقة المجتمع المسلم 
بغير المسلمين عامه وهو بي قطب ‏ يصدد مناقشة هبدأ 
الجياد . 


ولبس يهمتا مناقشة رأى قطب أر رأى أبن القيم ٠‏ إفا 
الهام هى التسليم ياجتهاد أبن القيم دون مناقشة , والأهم من 
ذلك التسوية بين ذلك الاجتهاد وبين الإسلام ذاته ٠١‏ يقول 
قطب عن المواقف الى حددها ابن القيم للمسلمين من غير 
المسلمين : " وهذه هى المواقف المنطقية مع طبيعة هذا 
الدين وأعداقه . لا كما يفهم الهزومون أمام الواقع 
الحاضر ٠‏ وأمام هجوم المستشرقين الماكر * . (17) وحين 
يناقش فى تفسيره حد السرقة ومجال تطبيقه ٠‏ لايناقش 
تصورات الفقهاء الذين يعتمد عليهم ٠‏ إما يورد آراءهم 
مورد " النصوص " التى لا تقبل جدلا أو نقاشا . ولا يتنبه 
لخطورة هذه الآراء إذا ما طبقت فى الراقع الراهن كما يحلم 
بذلك كل من يطلقونها على أنفسهم اسم " الإسلاميين " 
وطبقا لهده الآراء التى يوردها قطب يشترط فى المسروق 
الذى يقام فيه الحد أن يكون فى مكان مغلق أو بتعبير 
الفتهاء : أن يكون مُحَرَرَاً " وأن يأخذه السارق من حرزه ؛ 
ويخرج به عنه . " وهذا معناه أنه لا يعد سارقا يقام عليه 
الحد كل من يهرب من البلاد بعد أن يستولى على أموال 
بعض المواطنين - أو يحصل على قروض من البنوك - مادامت 
هذه الأموال لم تكن محرزة . وثمة شرط آخر أشد خطررة ٠‏ 
وهو ألا يكون للسارق فى الال السروق نصيب ٠‏ أى أن 
يكون الال ملوكا ملكية خاصة للمسروق منه . ويديهى أن 
هذا الشرط لا يتوافر في بيت مال المسلمين ٠‏ أو الخزانة 
العامة ؛ فكل من يستولى على يعض هذا الال العام - أو 
كله لا يقام عليه الحد ١‏ لأن له " نصيباً فيه نليس خالصا 
للغير ” (۲۸) وهكذا ينحصر مجال حد السرقة على النصابين 
وصغار اللصوص: ؛ وهذا هو الإسلام الذى يطرحه الخطاب 
الدينى على الناس ٠‏ وبيشرهم بأنه قادر على حل مشكلات 
الواتع . 

ويكاد الخطاب الديثى المعاصر - علاوة على ذلك ى 


يتمسك بالشكليات ويحرص عليها ٠‏ مهدر كليات الشريعة 
ومقاصدها ٠‏ فالعيادات عند كثير من المتكلمين والفلاسفة 
وعلماء أصول الفقه ‏ مثلها مثل التشريعات ‏ فى أنها 
تهدف إلى نفع الناس وتحقيق المصالح » ذلك أن الإنسان هو 
الغاية وهو الهدف فى كل ما جاء به الدين من عيادات أو 
معاملات . ولكن بعض العلماء فصل بين العيادات 
والمعاملات ٠‏ وأخرجوا الأولى من مجال المقاصد والمصالح » 
وهذا هو الموتف الذى يتبناه الخطاب الدينى المعاصر ويدافع 
عنه ٠‏ ويطلق على أصحابه فى التراث اسم " المحققين " 
تمويها بأن الاجتهاد الآخر ليس صائيا , وأن أصحابه ليسوا 
من المحققين . يقول القرضاوى : 
علماء المسلمين فى أن الأصل فى العبادات هو التعبد بها 
دون نظر إلى ما فيها من مصالح ومقاصد . بخلاف ما 
يتعلق بالعادات والمعاملات ... فلا يجوز أن يقال : إن 
إنفاق الال على فقراء المسلمين ٠‏ أو على المشاريع الإسلامية 
النافعة ‏ أهم من أداء فريضة الحج الأول . أو أن يقال : إن 
التصدق بشمن هَدّى العبعع والقران فى الحج أولى من ذبح 
النسك الذى تعظم به شعائر الله . ولا يجوز أن يقال إن 
الضرائب الحديثة تغنى عن الزكاة ثالغة دعائم الإسلام ٠‏ 
شقيقة الصلاة فى القرآن الكريم والسنة المطهرة * (15) . 


4 - اليقين الذهنى والحسم الفكرى' : 

سبق أن أشرنا إلى التلاحم العضوى بين هذه الآلية 
وآلية " التوحيد بين الفكر والدين " . الأمر الذى تأمل 
أن تجليه هذه الفقرة . ولا شك أن هذا التلاحم العضوى بين 
تبنك الآليتين فى الخطاب الدينى المعاصر هر الى يقود 
أصحابه إلي المسارعة يتجهيل الخصوم أحياناً ٠‏ وتكفيرهم 
آحيانا أخرى . إن هذا الخطاب لا يحتمل أى خلاف جذرى ٠‏ 
وإن اتسع صدره لبعض الخلافات الجزئية ٠‏ وكيف يحتمل 
الخلاف الجذرى وهو يزعم امتلاكه للحقيقة الشاملة المطلقة ؟ 
إن ظاهرة " الجماعات الإسلامية " مثلاً لا يصح أن يسمح 
بمناقشتها أو بالكتابة عنها إلا للعلماء " أهل العلم 
بالإسلام  "‏ ذلك " أن أقلاما كثيرة : جاهلة أو حاقدة 
أو مأجوررة . خاضت فى الموضوع بغير علم , ولا 
هدى , ولا كباب منير » فكان على أتلام أهل العلم 
هالإسلام ٠‏ أن تبين ولا تكتم ٠‏ فتأتى البيت" من بابه ٠‏ 
وتضع الحق فى نصابه . " (:" ) وفى محاولة لتقديم 
تعريف لما هو " التطرف  "‏ وهو ظاهرة معقدة تحتاج لتعاون 
مجموعة من المتخصصين فى مجالات مختلفة ‏ يصر الخطاب 
الدينى على أنه جهة الالختصاص الوحيدة ٠‏ فلا قيمة لأى 
بيان أو يكم * ما لم يكن مستندا إلى المقاهيم الإسلامية 
الأصيلة ٠‏ وإلى النصوص والقواعد الشرعية . لا إلى الآراء 
المجردة ٠‏ وقول فلان وعلان من الئاس ٠‏ فلاحجة فى قول 


" وأنا مع المحققين من ' 


الخطاب الدينى 


أحد دون الله ورسوله * . (89) ويتاء على هذه الأصول - 
التى يستند فيها الكاتب بالطبع إلى آراء فلان وعلان من 
القدماء ‏ يخرج من إطار " التطرف " الآراء المتشددة التى 
يتبناها الشباب فى مجال " الغناء والموسيقي والرسم 
والتصوير وغيرها . ما يخالف اجتهادى شخصيا فى هذه 
الأمور ‏ واجتهاد عدد من علماء العصر البارزين » ولكنه 
يتفق مع العديد من علماء المسلمين , متقدمين ومتأخرين 
ومعاصرين . والواقع أن كثيرآ ما ينكر على من 
نسميهم المتطرفين هما تد يعتبر من التشدد 
والعنطع . له أصل شرعى قى فقهشا وترائتا . 
تبناه بعض المعاصرين ودافعرا عنه ودعوا إليه (؟") ويدخل 
فى هذا الكثير " المؤصل " فى التراث التزام المرأة الحجاب أو 
النقاب . وإطلاق اللحية للرجال , ولبس ( الجلباب ) يدل 
التمبص «البنطلون . وتقصيره إلى ها فوق الكعيين , 
والامتناع عن مصافحة النساء وغيرها . 


وهكذا ؛ فالخطاب الدينى حين يتزعم امتلاكه وحده 
للحقيقة لا يقبل من الخلاف فى الرأى إلا ما كان فى 
الجزئيات والتفاصيل ٠‏ وهنا يبدو تسامحه واتساع صدره 
واضحاً ومثيراً للإعجاب ٠‏ يتسع للتشدد والتنطع » بل 
وللتطرف . لكن الخلاف إذا تجاوز السطح إلى الأعماق 
والجذور احتمى الخطاب الدينى بدعرى الحقيقة المطلقة 
الشاملة التى يثلها ٠‏ ولجأ إلى لغة الحسم واليقين والقطع , 
وهنا يذوب الغشاء الوهمى الذى يتصور البعض أنه يفصل 
بين الاعتدال والتطرف . وإذا كان البعض يرى أن وصف 
الآخرين بالكفر . حتى لو كانوا يختلفون فى عقائدهم 
ومنطلقاتهم الفكرية معنا ٠‏ تطرف وتعصب . بل ومسلك 
غير متحضر ١‏ فإن الخطاب الدينى يرى أن هذا المسلك من 
أسس الإمان الدينى : " ورأينا من يرى أن اعتبار الآخرين 
من غير المؤمنين بدينه كفاراً تعصبا وتطرنا ٠‏ مع أن أساس 
الإيان الدينى أن يعتقد المؤمن أنه على حق ٠‏ وأن مخالفه 
على باطل » ولا مجاملة فى هذه الحقبقة (۳۳) , 


يقوم الخطاب الدينى مغلا بافتراض أن الإسلام قد تم 
عزله وإتصازه عن حركة الراقع . ثم يقوم ‏ انطلاقا من هذه 
الفرضية التى يحولها إلى حقيتة لا تحتمل الشك - بتفسير 
كل مشكلات الواقع الاجتماعية والاقتصادية والسياسية 
والثقافية والأخلاقية ٠‏ وبرى فى العودة إلى الإسلام 
والاحتكام إلى الشريعة حلا لكل تلك المشكلات . هكذا 
تبدو هذه القضية بديهية فى الخطاب الدينى ٠‏ الذى لا 
ينشغل بطرح أى تساؤل عن لاذ ٠‏ وكيف » ومتى تم إقصاء 
الإسلام عن واقع المجتمعات الإسلامية ؛ أو التي كانت 
كذلك . مع أنها تساؤلات جوهرية قثل لب المشكل . ودون 


قضايا فكرية 


مراجهة هنده التساؤلات ٠‏ ومحاولة الإجابة عنها بطريقة 
علمية سيظل انتراض إقصاء الإسلام عن حركة الواقع أمرة 
قدرباً ؛ يستعصى على الفهم والتحليل . ولا يقبل 
التفسير . والواقع أن الأمر يبدو كذلك فى الخطاب الدينى ٠‏ 
أى يبدو هذا الانفصام المفترض بين الإسلام والواقع حدثة 
قدريا ٠‏ ولعل هذا يفسر عجز الخطاب الدينى عن تقديم 
حلول تفصيلية لمشكلات الواقع اكتفاء برفع شعار " الإسلام 
هر الحل " . ويتم طرح المشكل " باختصار وتبسيط 
شديدين : كان بيدنا سلاح استخدمناه ٠‏ مرة للانتصار ٠‏ ثم 
ألثيناه . نمضينات على طريق الهزية والاندثار- ... ... - 
وعندما يطلق سراح القرآن . سوف يطلسق سراح هذه 
الأمة " . )۳٤(‏ , 


هكذا ينتقل الخطاب الديئى من الافتراض إلى توصيف 
الواقع إلى اقتراح الحل فى ثقة ويقين وحسم قاطع ٠‏ وكأنه 
يطرح أوليات أو بديهات ٠‏ الخلاف حولها " كفر " أو جهل 
فى أحسن الأحرال . وإذا كان ذلك التحليل المبسط للواقع 
بعكس رؤية عاجزة عن فهمه وإدراكه . فإنه يؤدى ‏ من 
جائب آخر . إلى التستر على حقيقة أوضاعه ومشكلاته , 
وذلك بإرجاعها جميعا إلى عامل واحد . ويعتمد الخطاب 
الدينى بالطبع فى تحليله ذاك على بعض النصوص الدينية 
المزولة تأوبلاً خاصا . من مغل " لا' يصلح آخر أمر هذه 
' الأمة إلا ا صلع به أمر أولها " ويظن الاستناد إلى 
النصوص وحدها فيه الكفاية . إن هذا الدين " صنع الأمة 
المسلمة أول مرة ؛ وبها يصنع الأمة المسلمة في كل مرة يراد 
فيها أن يعاد إخراج الأمة المسلمة للوجود كما أخرجها الله 
أول مرة " (0") وليس من الضرورى أن يحدد الخطاب 
الدينى ‏ بنفس الحمسم واليقين والقتشع - توقيت ذلك 
: الائنصام " الذى وقع بين الواقع والدين ٠‏ ولا أن يرصد 
علله وأسبابه . وإذا كان البعض يعرد بهذا القصام إلى قترة 
الصراع الذى وقع بين المسلمين فى منتصف القرن الأول أو 
قبله يقليل ٠‏ فإن البعض الآخر يرد على ذلك إلى الضعف 
العام الذى أصاب البتاء السياسى للاميراطورية الإسلامية » 
وانتهى بالقضاء على وحدتها ٠‏ والقضاء على الخلانة 
ذاتها . )١(‏ ورم استسرار الخلافة استمراراً شكليا تحت 
سيطرة حكم المماليك فى مصر ثم انتقالها بعد ذلك أو 
بالأحرى نقلها عنوة ل بعد سيطرة الأتراك على مصر إلى 
تركيا ذاتها ٠‏ فإن الخطاب الدينى يعتبر أن ما قام به كمال 
أتاتورك من إلغاء لنظام الخلافة الشكلى كان بثابة طرد 
للإسلام وقضاء على دولعه . (۴۷) 


وإذا كانت نقطة البداية ب على أهميتها ‏ غامضة ٠‏ فإن 
البحث عن العلل والأسباب يسم أيضا بقدر هائل من 


كم 


الغموض . ويؤدى ذلك كله إلى تعميمات خطابية تعسم 
بالحسم واليقين والقطع . ومن الطبيعى أن يقود ذلك إلى 
الخلط بين الأسباب والنتائج . وعلى ذلك يتم تحميل حركة 
المد الاستعمارى الأوروبى مسئولية تخلف العالم الإسلامى , 
تباهلاً لحقيقة أن تخلف العالم الإسلامى كان أمرأ واقعا سهل 
لحركة الاستعمار مهمتها فى تعميق هذا التخلف وفى محاولة 
تأبيده . وإذا كانت مناهضة كل أشكال الاستعمار بكل 
الوسائل والأساليب الممكنة أمرآ لا خلاف عليه » فإن تحميل 
أوروبا وحدها كل المسئولية يؤدى فى الخطاب الدينى إلى 
تحويلها إلى " شيطان " يتحتم مناهضة كل ما يصدر عله . 
لكن الخطاب الدينى ‏ والحق يقال ب يفصل بين المنجزات 
المادية والمنجزات الفكرية والثقافية فى الحضارة الأوروبية , 
فيتسامح فى أخذ الجائب الأول » بل يدعو إليه ويحبله , 
ويحرم الآخذ من الجانب الثانى ٠‏ واصما إياه بالجاهلية 
والكفر " إن اتجاهات الفلسفة بجملتها » واتجاهات تفسير 
التاريخ الإنسانى بجملتها ؛ واتجاهات علم النفس بجملتها م 
عدا الملاحظات والمشاهدات دون التفسيرات العامه له م 
ومباحث الأخلاق بجملتها . واتجاهات التفسيرات وا مذاهب 
الاجتماعية بجملتها ‏ فيما عدا المشاهدات والمعلومات 
المباشرة ١‏ لا النتائج العامة المستخلصة منها ١‏ ولا الترجيهات 
الكلية الناشئة عنها . إن هذه الاتجاهات كلها فى الفكر 
الجاهلى . أى غير الإسلامى ‏ قدا وحديفا » متأثرة تأثرة 
مياشراً بتصورات اعتقادات الجاهلية ٠‏ وقائمة على هلر" 
التصورات ٠‏ ومعظمها . إن لم يكن كلها يتضمن فى 
أصوله المنهجية عداء ظاهرا أو خفيا للتصور الدينى بجملة › 
وللتصور الإسلامى على وجه خاص - ... ب إن حكاية أن 
الثقافة تراث إنسانى لا وطن له ولا جنس ولا دين هى 
حكاية صحيحة عندما تتعلق بالعلوم البحته وتطبيقاتها 
العلمية ؛ دون أن تجاوز هذه المنطقة إلى التفسيرات 
الفلسفية الميتافيزيقية لنمائج هذه العلوم . ولا التفسيرات 
الفلسفية لنفس الإنسان ونشاطة وتاريخه . ولا إلى الفن 
والأدب والتعبيرات الشعورية جميعا . ولكنها فيما وراء ذلك 
إحدى مصايد اليهود العالمية " (۳۸) . , 


وهكذا يكون على المسلم المعاصر أن يحيا بجسده في 
الحاضر معتمدا فى تحقيق مطاليه المادية على أورويا ٠‏ وأن 
يحيا بروحه وعقله وعاطفته فى الماضى مستنئدا إلى تراثه 
الدينى . ويتم تكريس هذا الوضع المتردى لواقع المجتمعات 
الإسلامية باسم الإسلام ذاته ‏ وذلك أن الخطاب الدينى لا 
يطرح أفكاره تلك بوصفها اجتهادات ٠‏ وإما يجزم أن 
أطروحاته هى الإسلام . " إن الإسلام يتسامح فى أن يتلقى 
المسلم من غير المسلم ٠‏ أو عن غير التقى من السلمين » 
فى علم الكمياء البحتة أو الطبيعة أو الفلك أو الطب أو 


الصناعة أو الزراعة أو الأعمال الإدارية والكتابية وأمثالها 
... ولكنه لا يتسامح فى أن يتلقى أصول عقيدته ولا 
مقدمات تصوره ولا تفسير قرآند وحديثه وسيرة بيه ؛ ولا 
منهج تاريخه وتفسير نشاطه . ولا مذهب مجتبعه ؛ ولا 
نظام حكمه ولا منهج سیاسته ‏ ولاموجيات فنه وأديه 
وتعبيره ... إلخ من مصادر غير إسلامية . ولا أن يتلقى 
من غير مسلم يثق فى دينه وتقوأه فسى شىء من 
هذا كله " . (۳۹) وإذا كان كل ما هر مادى لا جنس له 
ولا وطن ٠‏ فإن كل ما سوى ذلك يدخل مباشرة فى مجال 
العتائد والتصورات التى يجب أن تؤخذ عن الله " هذا هو 
الإسلام .. هلا هو وحده " " وكما أن الله لا يغفر أن 
يشرك به ٠‏ فكذلك هو لا يقبل منهجاً مع منهجه .. هذه 
كتلك سواء بسواء لأن هذه تلك على وجه اليبقين " (.4) 
ولا غرابة بعد هذا كله أن نجد هذه الأطروحات كلها فى 
خطاب الشباب مطروحة بنفس الدرجة من اليقين والحسم 
والقطع . وهذا واضع فى البيان الذى أصدرته حركة الجهاد 
الإسلامى فى فلسطين المحتلة ٠١‏ يهمنا منه هنا هذه الفقرة 
الخاصة بالدولة القومية ركيف أدخلها الاستعمار الأوروبى 
إلى العالم الإسلامي ١‏ بعد أن خلق لنفسه أعرانا من أيناء 
العالم الإسلامى ذاته . ' 


يقرل البيان محملا جرم الدولة القرمية على عاتق 
أوروبا ٠‏ وخالطا بين الأسباب والنعائج فى تحليل الواقسع : 
" إن انحدار القوة المدنية العسكرية وجمود الفكر فى العالم 
الإسلامى الذى بدأ بعد القرن السابع عشر الميلادى ٠‏ وإن 
كان يعود لأسباب كثيرة تراكمت منذ القرون الهجرية 
الأرلى ؛ هذا الاتحدار قابلته الحيوية المتصاعدة لأورويا ثم 
تبلور المشروع الاستعمارى الغربى . 
الاستعمار معظم أنحاء العالم بسهولة نسبية إلا أن الجدار 
الإسلامى » رغم تراكم الضعف . كان ها يزال ضلباً قويا 
قادرا" على المقاومة والمقاومة لأكثر من قرئين كاملين . ومع 
تزايد الخلل فى ميزان القوى كان لهذا الجدار أن ينهار . إلا 
أن انهياره لم يتم إلا عبر عملية غاية فى التعقيد 
والشمول . لقد نجع المشروع الاستعمارى أولاً فى استلاب 
قطاع واسع من نخبة العالم الإسلامى لصالح مرجعيته 
الثقافية ٠‏ ثم نجح ثانا فى مزيق العالم الإسلامى بالقرة ؛ 
قوة السلاح والجند والاحتلال الدموى ٠‏ من معارك ساحل 
عمان إلى ليبيا ومصر وإلى الحرب الأولى . ثم نيح ثالفاً فى 
زراعة دولة الكيان الصهيونى فى قلب العرب والإسلام 
كضمان لديومة التجزئة والتبعية والإلحاق والهيمنة ". 2١(‏ ) 
تهدر الحركة القومية فى هذا الخطاب مؤامرة أوروبية لتمزيق 
وحدة العالم الإسلامى ٠‏ وهذه مقدمة ‏ تطرح بوصفها بديهية 
- لرفض إعلان الدولة الفلسطيئية الذى صدر مؤخراً عن 


وفى حين اخترق , 


الخطاب الديني 
المجلس الوطنى الفلسطبنى . 


وهذه القدمة البديهية تنبنى فى الخطاب الديتى العام 
على أساس أن القرمية هعقولة علمانية تناقض العقيدة 
والدين ٠‏ وأن أواصر " الجنس والأرض واللون واللغة والمصالح 
المشتركة " عوائق حيوانية سخيفة ٠‏ وأن الحضارة الإسلامية 
لم تكسن يوم مما ” عربية إغا كانت دائما إسلامية ٠‏ ولم 
تكن يوماً قومية إنما كانت دائماً عقيدية " . (27) وبمثل 
هذا التحليل ٠‏ وبنفس لهجة اليقين والحسم والقطع يفسر 
الخطاب الدينى الواقع الدولى الراهن ويرد مشكلات البشرية 
إلى مخالفة النطرة والابتعاد عن منهج الله . " لم يكن 
بد ۰ وقد شرد الإنسان عن ربد ومنهجه وهداه .. لم يكن 
بد وقد رفض الإنسان تكريم ربه له » فاعتبر نفسه حيوانة 
.. وجعل نفسه آلة .. بل جعل الآلة إلهآ يحكم فيه با يريد 
... وجعل الاقتصاد إلهاً يحكم فيه با بريد .. لم يكن 
بد وقد جعل الإنسان من المرأة حيوانا لطيفاً ل كما أن 
الرجل حيوان خشن - غاية الالتقاء بينهما اللذه . وغاية 
الاتصال بينهما المتاع .. لم يكن بد وقد عطل الإنسان 
خصائصه الإنسانية ليحصر طاقعه فى الإنتاج المادى .. لم 
يكن بد وقد أقام الإنسان نظامه على الربا .. وفى النهاية 
لم يكن بد وقد اتخذ الإنسان له آلهة من دون الله , 
فاتخذ من الال إلها , ومن المشرعين إلهأ . ومن المادة إلهآ , 
رمن الإنتاج إلها , ومن الأرض إلها . ومن الجنس إلها , 
ومن الهوى إلها . ومن المشرعين ألهة يغتصبون اختصاص 
الله فى التشريع والعيادة ٠‏ فيغتصبون بذلك حق الألوهية 
على عباد الله ... لم يكن بد وقد فعل الإنسان هذا كله 
بنفسه أن تحل عقوية الفطرة ٠‏ وأن يؤدى ضريبة المخالفة عن 
ندائها العميق ٠‏ وأن يؤديها فادحة قاصمة مدمرة . وقد كان 
- ... ... س وكتب على البشرية كلها أن تؤدى الضريبة 
فادحة صارمة ثقيلة : حروباً رهيبة ضحاياها بالملايين قتلى 
رجرحسى ومشوهين ومعتوهين ومعلبين ٠7‏ وأزمات تلو 
أزمات ". )٤١(‏ ثل هذا الحسم واليقين والقطع تطح 
المشكلات وتقترح الحلول . ولا مجال بعد ذلك للخلاف إلا 
إذا كان فى الجزئيات والتفاصيل . والأخطر من ذلك أن يتم 
تقديم هذا كله على أنه " الإسلام " الحقيقى . ' 


ه - إهدار البعد التاريخى .: 

تبدو هذه الآلية واضحة وضوحا ساطعا فى كل جرانب 
الخطاب الدينى , فضلاً عن متطلقاته الأساسية . تبدو 
واضحة كما سبقت الإشارة فى وهم التطابق بين. المعنى 
الإنساتى ى الاجتهاد القكرى . الآنى وبين النصوص الأصلية 
والتى تنتمى من حيث لغتها على الأقل إلى الماضى ¡ وهر 
وهم يؤدى إلى مشكلات خطيرة على'المستوى العقيدى ٠‏ لا 


يذ 


قضايا فكرية 

يتنبه لها الخطاب الدينى . يؤدى التوحيد بين الفكر والدين 
إلى التوحيد مياشرة بين الإنسانى «الإلهى ٠‏ وإضفاء قداسة 
على الإنسانى والزمانى ٠‏ ولعل هذا يفسر لنا تردد كثير من 
الكتاب فى تيخطئة كثير من آراء علماء الدين ٠‏ بل والتستر 
أحيانا على هذه الآراء وتبريرها . (44) وإذا كنا فى مجال 
تحليل النصوص الأدبية - وهى نتاج عقل بشرى مثلنا ‏ لا 
نزعم تطابق التفسير مع النص أو مع قصد كاتبه . فإن 
الطاب الدينى لا يكتفى بإهدار البعد التاريخى الذى يفصله 
عن زمان النص ؛ بل يزعم لنفسه قدرة على الوصول إلى 
القصد الإلهى . 


وبنقس الدرجة من الرضوح يبدو إهدار البعد التاريخى 
فی تصور التطابق بين مشكلات الحاضر وهمومه وبين 
مشكلات الماضى وهمومه ٠‏ وافتراض إمكانية صلاحية حلول 
الماضى للتطبيق على الحاضر . ويكون الاستناد إلى سلطة 
السلف والتراث ٠‏ واعتماد نصوصهم بوصفها نصوصا أولية 
تنمتع بذات قداسة النصوص الأولية ٠.‏ تكثيفا لآلية إعدار 
البعد التاريخى » وكلتا الألبتين تساهم فى تعميق اغغتراب 
الإنسان والتستر على مشكلات الواقع الفعلية فى الخطاب 
الدينى . ومن هذه الزاوية نلمح التفاعل بين هذه الآلية وبين 
الآلية الثانية : " رد الظواهر إلى ميدأ واحد " , خاصة فيما 
يرتبط بتفسير الظواهر الاجتماعية . إن رد كل أزمة من 
أزمات الواقع فى المجتمعات الإسلامية ‏ بل وكل أزمات 
البشرية . إلى " البعد عن منهج الله " هو فى الحقيقة عجز 
عن التعامل مع الحقائق التاريخية ‏ وإلقائها فى دائرة المطلق 
والغيبى . والنتمجة الحتمية لمثل هذا المنهح تأبيد الراقع 
وتعميق اغتراب الإنسان فيه ٠‏ والوقوف جني إلى جنب مع 
كل قوى التقدم ؛ تنائضاً مع ظاهر الخطاب الذى يبدو ساعيا 
للإصلاح والتغيير ٠‏ مناديا بالتقدم والتطوير . 


ولعله يكفينا هنا الكشف .عن توظيف هذه الآلية فى 
استخدام الخطاب الدينى لمصالح " الجاهلية " . ما دمنا 
سنعاود الكشف عن توظيفها - وتوظيف غيرها من الآليات 
- فى سياق تحليلنا للمتطلقات الفكرية . ومن البداية لا 
يجب الخلط بين الجهل - ممعنى اتعدام الملم والمعرقة فى لغتنا. 
المعاصرة ‏ وبين الجهل المناقض للحلم فى اللغة العربية قبل 
الإسلام . : 


الجهل فى لغة ما قبل الإسلام يعنى الخضوع لسطرة 
الانفعال » والاستسلام لقوة العاطفة ٠‏ دون الاحتكام إلى 
رزانة العقل وقوة المنطق ٠‏ وهكذا نقهم انتخار بعض شعراء 
هذا العصر بالقدرة على مقابلة الجهل بهذا العنى ممثله . 
وذلك کقول بعضهم ٤‏ 


ليك 


ألا لا يجهلن أحد علينا 

وقول الآخر : 1 
أحلامنا تن الجبال رزائة وتخالنا جنا إذا ما نجهل 

فالجهل هنا ينصب على السلوك المنافى للعقل والمنطق , 
وهو كما يفهم من سياق الاستخدام فى شعر ما قبل الإسلام 
العدران الذى لا سيب له ولا ميرر من جهة العقل 
والمنطق . إنه فى التأويل الاجتماعى للغة الاستناد إلى مدا 
القوة والقهر فى العلاقات بين القبائل من جهة وبين الأفراد 
والجماعات ( بطون القبيلة ) داخل القبيلة من جهة أخرى . 
إنه المبداً الذى صاغه زهير بن أبى سلمى الشاعر فى قوله : 
ومن لم پد عن حوضه پسلاحه 


يهم ومن لا يظلم التاس يظلم 


ولا شك أن العلاقات الاجتماعية القائمة على الظلم / 
الجهل كانت من أهم أسباب التخلف العام فى ذلك الواقع ٠‏ 
وكان من أخطر ما جاء به الإسلام لتطوير هذا الواقع ميدأ 
الاحتكام إلى " العقل " ونفى الظلم والجهل ٠‏ ويمكن 
استناداً إلى هذه الحقيقة فهم كل ما جاءت به النصوص 
الدبنية الأولية من تنديد ب " حكم الجاهلية " بوصفه دعوة 
لتحكيم العقل والمنطق ٠‏ وهو هم يتعارض تعارضا جذريا 
مع قهم الخطاب الدينى . إن النصوص تخاطب فى الأصل 
والأساس واقعا تاريخيا محددا . تتحدد من خلاله ب وعبر 
لغته بكل اجتماعيتها ‏ دلالتها. لكن هذه الدلالة قابلة دائما 
للانفتاح والاتساع شريطة عدم الإخلال ‏ أو التناقض - مع 
الدلالة الأصلية . وهكذا نجد بين المعنى التاريخى لمصطلح 
" الجاهلية " وبين معنى " الجهل " فى استخدامنا المعاصر 
وشائج ٠‏ فعدم العلم وانتفاء المعرفة ركيزة أساسية للخضوع 
لسطوة الانفعال والاستسسلام لقوة العاطفة . أو لنقسل 
ل" التعصب " . 


فنجهل فرق جهل الجاهلينا 


تحولت كلمة " الجاهلية " فى لغة ما بعد الإسلام لتكون 
مصطلحا دالا على مرجلة تاريخية فى تطور المجتمع 
العربى . هى مرحلة ما قبل الإسلام . وإذا كان الإسلام مغل 
الموقف التقيض فمعنى ذلك أنه يثل جوهريا موقف الاحتكام 
إلى العقل والمنطق حتى فى فهم نصوصه ذاتها . لكن 
الخطاب الدينى ‏ مستخدما آلية إهدار البعد التاريقى ب 
يرفض كل ذلك فى سبيل ايديولوجبته بالخاصة » فالجاهلية 
طبقا لتعريفه هى الاعتداء على سلطان الله والاحتكام إلى 
العقل " هذه الجاهلية تقوم على أساس الاعتداء على سلطان 
الله فى الأرض وعلى أخص الخصائص الألوهية رهى 
الحاكمية ٠‏ إنها تسند الحاكمية إلى البشر ... فى صيرة 
ادعاء حق وضع التصورات والقيم والشرائح والقرانين والأنظمة 
والأوضاع بمعزل عن منهج الله للحياة " (248) وبناء على 


هذا التعريف لا يعبر المصطلح عن مرحلة تاريخية انقضت 
ومضت ٠‏ ولكنه يعبر عن حالة أو موقف فكرى قابل للتكرار 
* كلما انحرف المجتمع عن نهج الإسلام فى الماضى والحاضر 
والمستقيل على السواء ." (45) وهذا التعريف فيا يزعم 
الخطاب الدينى هو التعريف الموضوعى ٠‏ وفى إطاره تدخل 
" جميع المجتمعات القائمة اليوم فى الأرض فعلاً * (21) 
ولا يستثنى من ذلك المجتمعات الإسلامية ؛ أو التى تسسى 
كذلك " فهى ‏ وإن لم تعتقد بألوهية أحد إلا الله - تعطى 
أخص خصائص الألوهية لغير اللسه » فتدين يحاكميسة 
غير الله " . (48) . 


الجاهلية إذن نقيض الحاكمية » هى الخضوع لحكم البشر 
في مقابل الخضوع لحكم الله . ورغم أن الحاكمية تعنى فى 
التحليل النهاتى الاحتكام إلى النصوص الدينية ٠‏ فإن هذه 
النصوص لا تستغنى عن البشر فى فهمها وتأويلها . أى 


أنها لا تفصح بذاتها عن معناها ودلالتها ٠‏ وإنما ينطق بها ' 


الرجال كما قال الإمام على بن أبى طالب . وطيقا للخطاب 
الدينى ‏ كما سبقت الإشارة ‏ فالسلطة الوحيدة القادرة على 
القبام بهذه الهمة بموضوعية مطلقة - بعيدآ عن الأهواء 
والتحيزات الأيديولوجية ‏ هى السلطة التى يثلها رجال 
الدين . أى أن الحاكمية الإلهية تنتهى فى الحقيقة إلى 
حاكمية رجال الدين ؛ وهم ليسوا فى النهاية سوى بشر لهم 
تحيزاتهم وأهواؤهم الايديولوجية . لكن الخطاب الدينى يجفل 
من هله النتيجة المنطقية ٠‏ ولا قول الاستنتاج ٠‏ ويلجأ إلى 
التعمية الأيديولرجية التى لا تحل هذا التناقض . يقول 
" وثملكة الله فى الأرض لا تقوم بأن يتولى الحاكنية فى 
الأرض رجاك بأعياتهم هم رجال الدين ‏ كما كان الأمر فى 
سلطان الكئيسة . ولا رجال ينطقرن باسم الالهة ‏ كما كان 
الخال فيما يعرف باسم الثيوقراطية أو الحكم الإلهى القدس , 
ولكثها تقوم بأن تكون شريعة الله هى الحاكمة وأن يكون 
مرد الأمر إلى الله وفق ما قرره من شريعة مبينة . (45) 


ولا يقف إهدار البعد التاريخى وتجاهله عند وهم التطابق _ 


بين الماضى والحاضر » بل يتجوز ذلك إلى فهم حركة الإسلام 
فى مرحلة النشأة فى واقع المجتمع . ولا تريد أن تدخل هنا 
فى تحليل جدلية العلاقة بين الإهبلام والواقع منذ اللحظة 
الأولى لنزول الوحى ٠‏ فالخطاب الدينى يبدو مدركا لبعض 
أبعاد هذدءالعلاتة حين يريد اثبات واقعية الإسلام » أو 
مراعاته التدرج فى الإصلاح والتغيير . ولكئه يتجاهل كل 
ذلك حين يتحدث عن علاقة المسلمين الأوائل بواقع 
مجتمعهم ٠‏ فيتطايق تصوره للمسلمين فى عصر الوحى مع 
تلك الصورة " الفائتازية * التى تعرضها المسلسلات الدينية 
التليفزيونية ٠‏ حيث يتمايزون' عن معاصریهم فى كل شىء 


الخطاب الديتى 


تقريباً . فى الأزياء والحركات والإهاءات وفى كثير من 
خصائص لغتهم وطريقة نطقهم لها . إن الإسلام فيما يتصور 
الخطاب الدينى خلع عن المسلم كل ما يريطه بواقعه " لقد 
كان الرجل حين يدخل فى الإهلام يخلع على عتيته كل 
هاضيه فى الجاهلية . كان يشعر فى اللحظة التي يجىء 
فيها إلى الإسلام أنه يبدأ عهداً جديدا ١‏ متنفصلاً كل 
الاتفصال عن حباته التى عاشها فى الجاهلية E‏ 
كانت هناك عزلة شعورية كاملة بين ماضى المسلم فى 
جاهليته وحاضره فى إسلامه ٠‏ تنشاً عنها عزلة كاملة فى 
صلاته با مجتمع الجاهلى من حوله وروابطه الاجتماعية ثهو 
قد اتفصل تهاتية عن بيثته الجاهلية ٠‏ واتصل 
نهائيا ببيئته الإسلامية حتى ولو كان يأخذ من بعض 
المشركين ويعطى فى عالم التجارة والتعامل اليرمى ٠‏ 
فالعزلة الشعورية شئ والتعامسسل اليومى شلىء 


آخر" . (.ة) 


ومن الطبيعى فى مغل هذا التصور أن يرتبط بالدعوة 
إلى الانفصال عن الواقع واعتزاله والاستعلاء عله ٠‏ 
" ليست مهمتئا أن نصطلح مع واقع هذا المجتمع الجاهلى ولا 
أن ندين لله بالولاء ء فهو بهذه الصفة ‏ صفة الجاهلية - 
غير قابل لأن نتصالح معه . إن مهمتنا أن تغير من أنفسنا 
أولاً لنغير هتا المجتمع أخيرا ... إن أولى الخطوات فى 
طريقنا هى أن نستعلى على هذا المجتمع الجاهلى وقينه 
وتصوراته » وألا نععزل نحن عن قيمنا وتصوراتنا قليلاً أو 
كيرا لتلتقى معه فى منتصف الطريق . كلا إننا وإياه 
على هفرق الطريق » وحين نسايره خطوة واحدة قإننا نفقد 
النهج كله وتفقد الطريق " . (51) من هذا النبع ينح 
خطاب الجماعات الإسلامية ٠‏ ويتشكل سلوك أفرادها » 
وهكذا يعيش المسلم . ينعل هذا الخطاب ‏ خارج التاريخ . 
وكما أن المسلم يستحيل أن يتصالح مع واقعه إلا بعد 
تغييره . كذلك الإسلام يستحيل أن يتصالح مع أى مط من 
أماط الفكسر » أو أى تصور من التصورات الوضعية أيا” 
كان ٠‏ " فنظرة الإسلام واضحة فى أن الحق لا يتعدد ‏ وأن 
ها عدا هذا الحق فهو الضلال ٠‏ وهما غير قايلين للتليس 
والامتزاج , وأنه إما حكم الله وإما حكم الجاهلية 0 
لم يجىء الإسلام إذن ليربت على شهوات الناس الممثلة فى 
تصوراتهم وأنظمتهم وأوضاعهم وعاداتهم وتقاليدهم سواء 
منها ما عاصر الإسلام ‏ أو ما تخوض البشرية غيه الآن ٠‏ 
فى الشرق أو.فى الغرب سواء . إا جاء ليلغى هذا 
كله ٠‏ وينسخه تسخا , ويقيم الحياه البشرية على 
أسسه " . (01) وهكذا تتبدد واقعية الإسلام كما يطرحها 
الخطاب الدينى ذاته » ناهيك بالعلاقة الجدلية التى يكشف 
عنها التاريخ بين الإسلام والواقع منذ اللحظة الأولى لنزوك 


لل 
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الوحى . ويتتهى الخطاب الديتى بعزل الإسلام عن الواقع 
والتاريخ معا . مع أن الوحى . ومن ثم الإسلام ‏ واقعة 
تاريخية . 


ثانيا : المنطلقات الفكرية 

م الحاكمية ١‏ 

كاتت دعوة الإسلام فى جوهرها دعرة لتأسيس العقل فى 
مجال الفكر » والعدل قى مجال السلوك الاجتباعى ٠‏ وذلك 
بوصفهما نقبضين للجهل والظلم ؛ وهما ركيزتا الواقع فى 
المجتمع العربى الذى خاطبه الوحى أولاً > كما سبقت 
الإشاره . وقد ظل الخطاب الدينى فى تاريخ الثقافة 
الإسلامية ‏ بتياراته واتجاهاته المختلفة ‏ حريصا على نفى 
أى تعارض يكن أن ينشأ . يحكم حركة الواقع المستمرة 
وثبات النصرص ‏ بين الوحى والعقل . واتفق الجميع تقريبا 
على أن النقل إا يثبت بالعقل ٠‏ والعكمن ليس صحيحا , 
العقل هو الأساس فى تقبل الوحى ؛ ثم كان الخلاف فيما 
بعد ذلك : هل يستقيل العقل بعد أن قام بدوره فى إثبات 
النقل ‏ أم يظل يارس فعاليته فى فهم النصوص وتأويلها ., 
لكن هذا الخلاف ظل خلافا نظريا ؛ واستمر الخطاب الدينى 
بحرص على إثبات " موائقة صريح المعقول لصحيع النقول " 
كما عنون ابن تيمية أحد كتبه الهامة ؛ وهو الفقيه السنى 
الأصولى المحافظ . وقد ساهم علماء أصول الدين الفقه فى 
تأسيس مجموعة من الميادىء الهامة - كالقياس ومراعاة 
المقاصد را مصالح المرسلة ‏ فى مجال فعالية العقل الإنسأنى 
فى فهم النصوص وتأويلها . وظلت الثقافة العربية الإسلامية 
حية نشطة طالما ظل تأسيس العقل شاغلها الأساسى . رطالا 
ظلت قائمة على " التعددية * و " حرية الفكر " وهو ما لم 
يستمر طويلاً بحكم عوامل اجتماعية سياسية سنشير إلى 
بعضها فى سياق تحليلنا . 


وتعود أولى محاولات إلغاء العقل لحساب النص إلى 
حادثة رفع المصاحف على أسنة السيوف ٠‏ والدعاء إلى 
" تحكيم كتاب الله " من جانب الأمربين فى موقعسة 
" صفين * . ولا خلاق على أنها كانت " حيلة " ايديولوجية 
استطاعت أن تخترق باسم النص صفوف قوات الخصوم وأن 
توقع بينهم خلافاً أنهى الصراع لصالح الأمريين . إن حيلة 
التحكيم تكشف عن مختواها الايديولوجى حين ندرك أنها 
تقلت الصراع من مجاله الخاص السياسى الاجتماعى إلى 
مجال آخر هو مجال الدين والنصوص . وقد أدرك الإمام على 
ذلك وكان قوله لرجاله : " عباد الله امضوا على حقكم 
وصدقكم قتال عدوكم ١‏ فإن معاوبة وعمسرو ين العساص 
( وذكر أسماء أخرى ) يسوا بأصحاب دين ولا قرآن . أنا 
أعرف بهم منكم ؛ قد صحيتهم أطفالاً ٠‏ وصحبتهم رجالا , 
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فكانوا شر أطفال وشر رجال , ويحكم أنهم ما رقعرها ... 
لكم إلا خديعة ودهناً ومكيدة " . (6۳) وحين يتحول 
الصراع الاجتماعى السياسى من مجال الواقع إلى مجال 
النصوص ٠‏ يتحول العقل إلى تابع للنتص ‏ وتتحدد كل 
مهمته فى استشسار النص لتبرير الواقع أيديولرجيا ٠‏ وبنتهى 
ذلك إلى تأييد هذا الواقع من جانب مفكرى السلطة 
والمعارضة على السواء . طانما تحول الصراع إلى جدل دينى 
حول تأويل النصوص؛ . وبالإضافة إلى ذلك يؤدى تحكيم 
التصوض فى مجال الصراع الاجتماعنى والسياسى إلى 
" الشمولية * فى فعالية النصوص ٠‏ حتى وصلت إلى حد 
الهيمئة فى الخطاب الدينى المتأخر . كما يبدو فى مبلا 
" الحاكمية " فى الخطاب الديثى ا معاصر . 


وإذا كان مبدأ تحكيم النصرص بؤدى إلى القضاء على 
استقلال العقل بتحويله إلى تابع يقعات بالنصوص ويلوذ بها 
ويحتمى فإن هذا ما حدث فى تاريخ الثقافة العربية 
الإسلامية ؛ بشكل تدريجى حتى تم القضاء على الاعتزال 
بعد عصر المأمون وتم بالغل حصار العقل الفلسفى فى 
دوائر ضيقة ٠‏ ثم جاء أبو حامد الغزالى ووجه للعقل الضربة 
القاضية . وليس من الغريب أن يكون العصر الذى شهد 
خطاب الغزالى رأنصت إليه هر عصر الاتهيار السياسى 
والتفكك الاجتماعى ٠‏ وسيطسرة " العسكر " على شئون 
الدولة ٠‏ وهو العصر الذى انتهى بسقوط بفداد والقضاء على 
الشكل الرمزى الأخير للدولة الإسلامية . كانت ضربة الغزالى 
للعقل , كما سبقت الإشارة ‏ من زاوية تفكيك العلاقة بين 
الأسباب والنتائج ٠‏ أو بين العلل ومعلولاتها . وانتهى 
الأمر إلى حد استعداء السلاطين من جانب النقهاء ‏ بعد 
حوالى قرن من وفاة الغزالى ‏ على كل من يتعاطى الفلسنة 
تعلما أو تعليما . لآن الفلسفة أس السفه والاتحلال ٠‏ ومادة 
الحيرة والضلال » ومثار الزيغ والزندقة . ومن تفلسف عميت 
عينه عن محاسن الشريعة المطهرة المؤيدة بالحجج الظاهرة 
والبراهين الباهرة . ومن تلبس بها تعليما وتعلماً قارنه 
الخذلان والحرمان ٠‏ واستعوذ عليه الشيطان . 
فالواجب على السلطان أن يدفع عن المسلمين شر هؤلاء 
المشائيم » ويخرجهم عن 'المدارس ويبعدهم ٠‏ ويعاقب على 
الاشتغال بفنهم ٠‏ ويعرضق. من ظهر منه اعتقاد عقائد 
الفلاسفة على السيف أو الإسلام ؛ لتخمد نارهم » وقحى 
آثارها وآثارهم " . (52) . 

وهكذا ينتهى المخطاب السلفى إلى التعارض مع الإسلام 
حين يتعارض مع أهم أساسياته " العقل " ويعصور أنه يذلك 
يؤسس " العقل * ٠‏ وألواقع أنه ينفيه بنفى أساسه المعرقى . 
إن العودة إلى الإسلام لا تتم الابإعادة تأسيس العقل فى 


الفكر والثقافة . وذلك على خلاف ما يدعر إليه الخطاب 
الدينى المعاصر من تحكيم النصوص . مردداً أصداء " نداء 
أسلافه الأمويين الذى أدى إلى نتائجه المنطقية فى الواقع 
الإسلامى . وإذا كانت النهضة الأوروبية الحديثة قامت على 
أساس تحرير العقل من سلطة الاحتكام إلى النصوص التى 
تحتكر الكنيسة تأويلها وفهمها ٠‏ فقد كان من الطبيعي أن 
تجد عقلانية الثقافة الإسلامية ‏ وهى العقلانية التى 
حوصرت حتى تم القضاء عليها ‏ سند لتوجيهاتها . ولعل 
هذا يفسر لنا أن مفهوم " الجاهلية " فى الخطاب الدينى 
المعاصر يمتد ليشمل كل اتجاهات التفكير العقلى فى الثقافة 
العربية الإسلامية أو فى ثقافة أوروبا على السواء . وقد مر 
بدا كثير من الاستشهادات التى تهاجم الشيطان الأدردبى ٠‏ 
وترى فى كل نتاج الفكر الإسلامى بعد عصر الوحى ( النبع 
الصافى ) انحرافا عن الإسلام . وإذا كان أبو الأعلى 
المودودى - أحد مصادر قطب الهامة - يجمع * الجاهلية " فى 
ثلائة اتجاهات ؛ هى الإلحاد . والشرك أو الوثنية يكافة 
أشكالها القدية والحديثة . والنزعة الصوفية العرفانية فإنه 
یری أن هله | الاتجاهات الثلاثئة قد تسللت إلى الواقع 
الإسلامى . متسترة بعباءة الإسلام ‏ بعد عصر الخلفاء 
الراشدين مباشرة ٠‏ ا تبث سمومها فى ثقافته . وانتهى 
الأمر فيما يرى المودودى - " إلى تدفق خليط من الفلسفة 
والأدب والعلوم من اليونان والإيرانبين والهنود فى التربة 
الإسلامبة ٠.‏ ويلك بدأ الخلاف النظرى بين المسلمين . بيدأت 
عقائد المعتزلة والنزعات الشكية والإلحادية » وقبل ذلك أو 
على رأسه بدأ الاتجاه إلى الفرقة والخلاف فى مجال العقائد » 
وأدى إلى وجود فرق واتجاهات جديدة . وبالإضافة إلى ذلك 
وجدت فنون الرقص والموسيقى والرسم - وهى فنون غير 
إسلامية ‏ تشجيعا من أولثك اللين كان محرما عليهم أن 
يقترفرا هذه الفنون ( القبيحة ) . (58) 


هذا الهجوم على التفكير العقلى ورفض الخلاف 
والتعددية » قدها وحديثا » يثل أساسا من الأسس التى 
. يقوم عليها مفهيوم " الحاكمية " ٠‏ والأسساس الثانى 5 
والأخطسر , هو وضع " الإنسانى " مقابل " الإلهى " 
والمقارنة الدائمة بين المنهج الإلهى ومناهج البشر . و: 
الطبيعى أن تؤدى المقارنة إلى عدمية الجهود الإنسائية : 
" إن تجارب البشر كلها تدور فى حلقة مفرغة وداخل هذه 
الحلقة لا تتعداها . حلقة التصور البشرى والتجربة البشرية 


والخبرة البشرية المشوية بالجهل والنقص والضعف والهوى -. 


فى سين يحتاج الخلاص إلى الخروج من هذه الحلقة المفرغة » 
وبدء تجربة جديدة أصيلة ؛ تقوم على قاعدة مختلقة كل 
الخلاف : قاعدة المنهج الريائى الصادر من علم ( بدل الجهل ) 
وكمال ( بدل النقص ) وقدرة ( بدل الضعف ) وحكمة ( بدلا 


الخطاب الدينى 


الهرى ) .. القائم على أساس : إخراج البشر من عبادة 
العباد إلى عبادة الله وحده دون سواه " (07) ومثل هذا 
القصل الكامل بين الإلهى والإتسانى يتجاهل حقيقة هامة 
ثابتة فى طبيعة الوحى الإلهى ذاته يرصفه " تنزيلا " ٠‏ أى 
بوصفه حلقة وصل وخطاباً يتواصل يه الإلهى والإنساتى ٠‏ 
ويعبارة أخرى : إذا كان الخطاب الإلهى ‏ المتضمن لتهجه - 
يتوسل بلغة الإنسسان " تنزيلاً " مع كل علمه وكماله 
وقدرته وحكمته » قإن العقل الإنسانى يتواصل مع الخطاب 
الإلهى " تأويلاً " بكل جهله ونقصه وضعفه وأهرائه . لكن 
الخطاب الدينى يتجاهل هذه الحقيقه الكبرى ؛ ويمضى - 
مقتفيا خطا سلفه الأشعرى ٠‏ ومكرساً ايدبولوجية مشابهة ‏ 
فى تقى الإنسان وتغريبه فى الواقع ٠‏ مفسحا المجال لتحكم 
سلطوى من طراز خاص . 


ولكى تتعمق الهوة بين الإلهى والإنسانى يتم إعادة 
صياغة المقاهيم الدينية ٠‏ بإعادة تأويلها ٠.‏ لتصب فى 
أيديرلوجية " الحاكمية " . خاصة مفاهيم " العبادة * 
و " الإله " و * الرب " و : " الدين " وهى المفاهيم التى 
أفردها لها المودودى رسالة مستقلة . طبعت طبعاث عديدة 
فى عديد من البلاد الإسلاميسسة , كما أنها تعد ممثايسسة 
" مانيفستو " بالنسبة لكثير من الجماعات الإسلامية (0۷) 
ويكاد قطب أن يكون شارحا لأفكار المودودى ومفسراً ا ١‏ 
ويكفينا هنا الوقوف عند شرحه لمفهوم " الألرهية 
المفهوم ا مركزى الذى تتمحور عليه المفاهيم الثلاثة ا 
يعتبر قطب أن أهم خصائص الألرهية . بل أولى هذه 
الخصائص ‏ " الحاكمية " أو ' حق الحاكمية المطلقة » الذى: 
ينشأ عنه حق التشريع للعباد » وحق وضع المناهج لحياتهم » 
وحق وضع القيم التى تقوم عليها هذه الخياة ... وكل من 
ادعى لنفسه حق وضع منهج لحياة جماعة من الناس . ققد 
ادعى حق الألوهية عليهم ؛ بادعائه أكير خصائص الألوهية ٠‏ 
وكل من أقره منهم على هذا الادعاء قد اتخذه إلها من دون 
الله » بالاعتراف له بأكبر خصائص الألوهية " . (4۸) 
وا منهج الإسلامى على ذلك هو المنهج الذى " يقوم على إفراد 
الله وحده بالألرهية ‏ متمثلة فى الحاكمبة ‏ وينظم الحياة 
الواقعية يكل تفصيلاتها اليومية . " (04) وعدم الخضوع 
للحاكمية بوسلفها أكبر خصائص الألوهية يعلى التمرد على 
عبودية الإنسان لله » ولكنه قرد يقضى به. إلى الوقوع فى 
عبودة البشر » وهى العبودية الكبرى فى نظر الإسلام فيما 
یری قطب » موحد بذلك بين تأويله ‏ وتأويل المودوذى -. 
وبين الإسلام (10) . إن الإسلام جاء فى نظر الخطاب 
الدينى ليحرر الإنسان ٠‏ لكن فهم هذا المتطاب للتحرر الذى 
جاء به الإسلام يتم اختزاله فى نقل مجال الحاكمية من العقل 
البشرى إلى الوحى الإلهى : " إن إعلان ريوبية الله وحده 
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للعالمين معتاها الثورة الشاملة على حاكمية البشر فى كل 
صورها وأشكالها وأنظمتها وأوضاعها ٠‏ والتمرد الكامل على 
كل وضع فى أرجاء الأرض ٠‏ الحكم فيه للبشر بصورة من 
الصور ٠‏ أو بتعبير مرادف : الألوهية فيه للبشر فى صورة 
من الصور . ذلك أن الحكم الذى مرد الأمر فيه إلى البشر 
ومصدر السلطات فيه هم البشر هو تأليه للبشر يجعل بعضهم 
لبعض أرياياً من دون الله " (51) . 


وإذا كان المنهج الإلهى يرتد فى النهاية إلى فهم البشر 
للوحى وتأويلهم له كما سبقت الإشارة مراراً - فإن مفهوم 
الخطاب الدينى للتحرر الذى جاء به الإسلام للانسان يتبدد ٠‏ 
كاشفا عن العطاء الايديولوجى لمنهرم الحاكمية ٠‏ بكل ما 
يحاي من إلغاء لفعالية العقل وتسليم الإنسان د مقيداً - 
إلى تحكم سلطوى من غط خاص . لقد جاء الإسلام بعقيدة 
. العرحيد تحريرا للعقل البشرى من سلطة الأوهام والأساطير ٠‏ 
وتأسيسا لحريته فى ممارسة فعاليته فى الفكر والواتع 
الطبيعى والاجتماعى على السواء ؛ هذا بالإضافة إلى 
مخاطبة هذه العقيدة ‏ التوحيد - للواقع الاجتماعى . 
رمساهمتها فى إعادة صياغة العلاقات بين قبائله 
المتصارعة ٠‏ وتأسيس علاقات جديدة جوهرها العدل 
والمساواة . لكن الخطاب الدينى يختزل هذه الحقيقة . ويؤول 
منطوقها » ويسئد هذا التأؤيل المختزل إلى العربى المعاصر 
لليعى ؛ " لا إله إلا الله كما يدركها العربى العارف 
دلول لغته : لا حاكمية إلا الله . ولا شريعة إلا من الله . 
ولا سلطان لأحد على أحد ٠‏ لأن السلطان كله 
للد " . (؟5) إن هذا التوحيد بين الألوهية والحاكمية 


الشاملة المطلقة فى كل شون الواقع والحيلاة ينتهى إلى " 


اختزال الإنسان فسى بعسسك " العبودية " وبعتقد 
الخطاب الديني أن التأكيد على هذا البعد وحده فى مسألة 
علاقة الإنسان بالله هى قمة التحرر التى ينحها الإسلام 
للإنسان . والحقيقة أن التركيز على هذا اليعد . له مردوده 
الخطير على مستوى علاقات الأفراد فى المؤسسات 
لاجتماعية المختلفة من جهة ؛ وفى علانتهم بمنشلى السلطة 
ب أي سلطة على أى مستوى ‏ من جهة أخرى ؛ ويعتمد 
الخطاب الدينى فى تكريسه لعبوديه الإنسان على سلطة 
النصوص الدينية الكثيرة بالطبع دون إدراك لأن للتصوص 
جميعا ‏ ومنها الدينية ‏ تاريخيتها التى لا تتناقض مع 
| الإيان بمصدرها الإلهى ٠‏ فالوحى - كما سبقت الإشارة - 
وائمة تاريخية .لا مجال لانتزاع لغته من سياق بعدها 
الاجساعى , ولأننا ستناتش فى الغقرة التالية - بتفصيل 
كاف معضلة التص نى الخطاب الديئى ٠‏ فعلينا أن مضى 
ئى هذه الفقرة فى تحليل ما يرتبط بمفهوم الحاكمية » ولم 
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يبق أمامنا إلا البحث عن الأسباب الحقيقية لسيطرته على 
الخطاب الدينى بدا من فترة الستينيات مسن جهة ؛ 
والكشف عن مردوده فى الواقع الاجتماعى السياسى 
والثقافى الفكرى من جهة أخرى . 


يدأ الخطاب الدينى التركيز على مفهوم الحاكمية من 
خلال كتابات سيد قطب مفكر جماعة الإخوان المسلمين ٠‏ 
خاصة فى قترة الستينيات . وبعد الصدام الكببر الذى وقع 
بينها وبين السلطة السياسية فى منتصف الخمسينييات 
تقربيآً ٠‏ وهو الصدام الذى أدى إلى حل الجماعة » ومحاكمة 
أعضائها . حيث تم إعدام عدد من القيادات ٠‏ وحكم على 
الأعضاء بالسجن لدد متفاوته حسب موقعهم التنظيس . 
وإذا كان الإخوان قد أنكروا ‏ ولا يزالون ينكرون - علاقة 
التنظيم بحادث المنشية ١‏ بل يذهب كثير متهم إلى أن 
الحادث كان " تثيلية " مدبرة من جانب السلطة السياسية 
لإيجاد مبرر للقضاء على نشاط الجماعة ومصادرة فكرها » 
فإن نشاط الجماعة فى الحقيقة لم يتوقف ٠‏ بل تحسول إلى 
" السرية " . وكان سيد قطب من أعضاء الجماعة الذين 
خاضوا تجربة السجن ٠‏ لكثه لم يتوقف عن الكتابة ‏ ولعل 
هذه الفترة هى التى جعلت منه مفكر الجماعة والمعبر عن 
ايديولوجيتها . لذلك ييل الكثير من الدارسين القول إلى 
بأن التركيز على مفهوم الحاكمية فى كتابات قطب بكل ما 
ترتب عليه من تكفير للمجتمع ٠‏ ومحاكمة كل الأنظمة 
والأنساق الاجتماعية والسياسية والفكرية فى تاريخ 
البشرية . يكن تفسيره بالاضطهاد والتعذيب الذى عاتى 
منه الإخوان ؛ ومعهم سيد قطب ٠‏ فى السجون والمعتقلات . 
إنها إذن عقسسدة " الاضطهاد " هى التى جمعت بين 
قطب وا مودودى ٠‏ وجعلت الأول ينقل عن الثاتى ١‏ (51) 


.لكن هنا الرأى فى الحقيقة يقدم تبريرا أكثر مما يقدم 


تفسيراً ؛ خاصة بعد أن كشفنا فى كثير ما سبق أن مفهوم 
الحاكمية مفهوم محايث للخطاب الدينى الذى ساد تاريخ 
الإسلام الثقافى . وإنه من ثم كامن فى بنية هذا 
الخطاب ٠‏ يتجلى حيناً ويتخفى حينة آخر . إن عقدة 
الاضطهاد قد تصلح لتفسير الظواهر السلوكية عند بعض 
الشباب الذى حمل أفكار قطب » وتشربها داخل السجسون ٠‏ 
وخرج بعد ذلك يحولها إلى وأقع ولو بالاستشهاد . وإذا جاز 
لعقدة الإضطهاد أن تفسر تجلى المفهوم فى خطاب قطب ٠‏ 
فإنها لا تفسره فى المصدر الذى اعتمد عليه قطب : خطاب 
المودودى ؛ ويظل السؤال معلقا ينتظر الإجابة . 
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ولعله من المفيد فى محاولة الإجابة على السؤال أن 
ترصد بعض ملامح التغير فى مطالب خطاب قطب قبل 


انضمامه لجماعة الإخوان وبعد انضمامه لها . والقارىء 
لكتابى " معركة الإسلام والرأسمالية " ٠١١١(‏ ) 
و" العدالة الاجتماعية فى الإسلام ” (1581) 

يدرك مدى اتشغال الكاتب بقضايا الواقع املحة ٠‏ ومحاولته 
البحث عن حلول لها فى الإسلام . لكنه أيضآ ‏ القارىء- 
يستطيع بسهولة أن يجد فى تفسير الكتابين الأصول العامة 
التى سيطرت على خطاب قطب بعد ذلك : مثل وضع النظام 
الإسلامى فى علاقة تعارض تام مع الثقافة الغربية ٠‏ ومثل 
نعى الانفصام الذى وقع فى الغرب بين الكنيسة والعلم ٠‏ 
والهجوم على تمثلى الدعوة إلى التحرر الفكرى والعقلى ٠‏ 
خاصة سلامة موسى وطه حسين . لكن الأهم من ذلك أنه 
يرفض العراث الفلسفى العقلى فى الثقافة الأسلامية . على 
أساس أن للإسلام فلسفته الأصلية الكامنة قى أصوله 
النظريسة والقرآن «الحديث » وفى سيرة رسوله وسنته 
العملية . أما فلسفة ابن سيناء وابن رشد وأمثالهما ممن 
يطلق عليهم فلاسفة الإسلام فليست سوى ظلال لفلسفة 
الإغريقية لا علاقة لها حقيقة بفلسفة الإسلام . وحينما 
يقارن بين علماء الأصول والمذاهب الفقهية من حيث موقف 
كل منها من إشكالية النص وعلاقته بالمصالح المرسلة نجده 
يقف مع المالكية لأنهم يجمعون بين المصلحة والنض ٠‏ ويرقض 
اجتهاد الطوفى لتقديه المصالح المرسلة على النص ٠‏ كما 
يرنض موقف الشافعية الذين لا يعتدونها ٠‏ لكن هذا الموقف 
" المعتدل " من علاقة النص والواقع سيتراجع عنه قطب بعد 
ذلك لساب مبداً أثير ب سنتاقشه فيما بعد ب لدى الخطاب 
الدينى المعاصر بشكل عام هو مبدأ لا اجتهياد مع 
النص " (514) 


إذا كانت تلك هى الثوابت فى خطاب قطب . فإن 
متغيراته تتحدد فى الإلماح على القضايا الساخدة فى الراقع 
والتى كانت شاغل كثير من القوى السياسية والاجتماعية ٠‏ 
بل كانت شاغل الخطاب المصرى والعربى على مستوى الفكر 
والأدب . ناهيك با نطاب السياسى . كانت تلك هى قضايا : 
الاستعمار والإقطاع والظلم الاجتماعى والسياسى » وكان ثمة 
وعى بالترابط بين هذه القضايا' . يقولك قطب : " يدرك 
الاستعمار أن قيام حكم إسلامى سيرد الدولة إلى عدالة في 
الحكم وعدالة فى المال ٠‏ فيقلم أظافر ديكتاتورية الحكم 
واستبداد المال . والاستعمار يهمه دائ أن لا تحكم الشعوب 
نفسها , لأنه يعز عليه حينئذ إخضاعها » فلا بد من طبقة 
ديكتاتورية حاكمة تملك سلطات استبدادية ٠‏ وتملك ثروة 
قرمية . هذه الطبقة هى التى يستطيع الاستعمار أن 
يتعامل معها " . (10) وتتحقق عدالة توزيع الثروة فى 
الإسلام ‏ فيما يرى قطب . فى مجموعة من الإجراءات التى 
لا تتعارض مع الحلم الشيوعى أو الاشتراكى ١‏ يل إن هذه 


الخطاب الديني 


الإجراءات كفيلة أن تقدم للبشرية مجتمعا من طراز آخر ١‏ 
هو المجتمع الإسلامى ‏ الذى " قد تجد فيه الإنسائية حلمها 
الذى تحاوله الشيوعية ٠‏ ولكنها تطمسه بوقوفها عند حدود 
الطعام والشراب ٠‏ وتحاوله الاشتراكية . ولكن طبيعتهسا 
المادية تحرمه السروح والطلاقه " . (55) ويصرف النظر 
عن ذلك الفهم السطحى القاصر لكل من الاشتراكية 
والشيوعية . فإن قطب لا يرى تعارضاأ بينهما وبين الإسلام 
إلا فيما يتصل بالحقيقة فى جانبها الروحى . وهذا قريب إلى 
حد كبير من طرح الميثاق الوطنى لثورة يوليو للاشتراكية 
العربية ؛ بل إن الإجراءات التى يطرحها قطب لتحقيق عدالة 
القروة فى الإسلام لا تختلف كثيراً عن تلك التى تحنقت فى 
مرحلة الستينيات . إن الإسلام ‏ فيما يرى قطب ‏ يضع فى 
يد الدولة سلطات واسعة " لتعدد اللكيات والثروات ٠‏ 
ولتأخذ منها ما يلزم لإصلاح المجتمع وتدع ما لا يضر ؛ 
ولتتحكم فى إيجار العقارات ٠‏ وفى نسب الأجور ١‏ ولتؤمم 
المرافق العامة » وتمنع الاحتكار , ولتحرم الربا والربح الفاحش 
والاستغلال . هذا الإسلام لا يوافق الطبقات المستغلة ولا 
يضمن معه المستغلون البقاء . (67) ويتجاوز قطب أحيانا 
هذا الطرح العام ويقدم حلولاً تفصيلية » فحل مشكلة الغلاء 
مثلاً ميسور : " أن تتحكم الدولة فى التصدير والاستيراد ٠‏ 
وأن تشترى لمسابها كل ال محصولات التى تصدر إلى الخارج 
وفى أرائلها القطن بسعر يجزى الزراع ٠‏ ثم تبيعها هى 
لحسابها بالأسعار العالمية . فأما الحصيلة الناشئة عن النرق ٠‏ 
نتساهم بها فى تخقيض سعر الواردات حين تباع 
للمستهلك . وتسد بها الفرق بين ثمن شرائها المرتفع وثمن 
بيعها المثاسب للجماهير . (18) 7 


هذا هو الشق الأول الخاص بعدالة لمال فى الإسلام » أا 
الشق الثانى الخاص بعدالة الحكم فهو يتحقق بتطبيق ميدأ , 
الشورى بطريقة عصرية ٠‏ أى بالديموقراطية حيث الشعب هو 
مصدر السلطات " فالحاكم فى الإسلام يتلقى الحكم من 
مصدر واحد هو إرادة المحكومين ٠‏ والبيعة الاختيارية هى 
الطريق الوحيد لتلقي الحكم ٠‏ والواقع التاريخى قام على هذا 
الميدأ . " وتتحقق البيعة بالانتخاب الحو » ولا تتحفق المرية 
الحقيقية إلا بنفى الاستغلال الاتتصادى ؛ وما يترتب عليه 
من قهر اجتماعى أولا " كل ما ياحتمه الإسلام هو إزالة 
القيود التى تجعل الاندخاب غير نمثل لحقيقة الرأى فى 
الأمة . فلا يكون التاخب تحت رحمة صاحب الأرض أو 
صاحب العمل أو صاحب السلطان كبيسا هو واتع 
الآن " . (15) كيف حدث التحول فى " أولويات " القطاب 
الدينى عند قطب ؛ وكيف عبر هذا التحول عن غداء واضح 
لكل إنجازات يوليو ‏ وصل إلى التجهيل والتكفير - وهى 
الإغهازات التى كانت مطلب ذلك الخطاب ؟ ولكن علينا أن 
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تضابا فكرية 


نكون على بصيرة من أن التحول كان تحولاً فسى 
" الأولويات " لا فى المنطلقات . أصبحت الأولوية لقضية 
العتيدة ‏ ولم تكن بالقطع غائية 2 على قضية 
العدل . )۷١(‏ وأصيح الخطاب يتضمن رفضا قاطعا لطرح 
أى اجتهادات تقدم من قبيل التضليل عن الهدف الأسمى 
وهو إقرار المجتمعات البشرية بالعقيدة ٠‏ وأصبح من واجب 
أصحاب الدعوة الإسلامية أن برفضوا " السخرية الهازلة فى 
ها يسمى تطوير النقه الإسلامى فى مجتمح لا يعلن 
«خضوعه لشريعة الله ورنضه لكل شريعة سواها . من واجبهم 
أن يرنضوا هذه التلهية عن العمل الجاد ٠‏ التلهية باستنبات 
البلور فى الهواء " . )!١(‏ وهذه الدعوة فى حتيقتها 
موجهة ضد فربق عن علماء الدين ‏ بعضهم كان من الإخوان 
د تعاونوا مع رجال يولير » لكن الأهم من ذلك أنها تعتمد 
على مبدأ " الحاكمية " . فلا اجتهاد ولا تشريع إلا بعد 
الإقرار به وسيادته بوصفه لب العقيدة وجوهرها . وكما 
اختفت قضية العدل الاجتماعى . أو تأجل الفصل فيها إلا 
بعد الإقرار بالحاكمية ؛ ركان من الطبيعى أن يختفى العدل 
السياسى ثهائيا . فمفهرم الحاكمية ذاته ‏ كما سبق أن شرحنا 
- ينفى التعددية الفكرية والسياسية؛ ويعادى الديموقراطية : 
" إن هناك حزباة واحدأ لله لا يتعذد وأحزاب أخرى كلها 
للشيطان وللطاغرت " . (۷۲) 


إن طرح مفهرم الحاكمية بهذه الصورة يعكس ظرونا 
شببهة بتلك التى طرح يها المفهوم أول مرة مع الغارق طبعا 
بين الطرفين فى الزمان والمكان وتعقد الواقع ٠‏ ولكنه الصراع 
على سلطة الحكم ‏ ولجوء أحد طرقى الصراع إلى نقله من 
إطار الصراع الأرضى إلى صراع دينى ٠‏ ويسمح له بتزييف 
وعى الناس وتخديرها للوصرل إلى السلطة . ومن الخطأ 
, البين تصور أن الصراع الذى وقع بين الإخوان ربين الشورة كان 
صراعا حول الدين أو العقيدة ٠‏ بل كان صراعا حول السلطة 
السباسية ١‏ أو حول الحاكمية بعنى حكم المجتمع والتحكم 
فى إدارة شثونه . ولم يكن موقف نظام يوليو من الإخوان 
موقفا شاذا يختلف عن موقفه من القوى الوطنية الأخرى 
التى اختلف معها وقهرها يعنف . إن تحول أولويات الخطاب 
عند قطب ناتج عن تحقيق نظام يوليو لكل مطالب الخطاب 
فى مرحلة التقائه بالخطاب العام المسيطر لمجمل فصائل الحركة 
الوطنية . فكان من الطبيعى أن تفسع المجال لأسس هذا 
الخطاب ومنطلقائه الأساسية ب والتى كانت فى العمق ب 
لتظهر على السطح . ومن اللانت للنظر أن البعد 
الايديولوجى لخطاب قطب يكشف عن تفسه فى جلاء لا 
يحتمل الليس لدى القراءة ألتى تتجاوز القشرة السطحية دون 
أن تتعمق فى الأغوار البعيدة . وقد هر بنا .أن رفضه 
لتطرير الفقه الإسلامى ‏ وهو ما أعتبره بمثابة استنبات 
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للبذور فى الهواء ‏ كان رقضا لتعاون فريق من العلماء مع 
نظام يوليو . وبالإضافة إلى ذلك فإنه يتوجه بخطابه بشكل 
مياشر إلى الشعارات التى صاغها النظام فى مرحلة 
الستينيات وهى شعارات : الحرية والاشتراكية والوحدة . 
وباستثناء شعار الحرية يتوجه خطاب قطب لتحطيم هذه 
الشعارات ٠‏ نافيا عنها كل مشروعية , مادامت لا تتأسس - 
فى رأيه ‏ على العقيدة / الحاكمية . إن الاشتراكية - أو 
العدالة الاجتماعية - والوحدة ‏ التى تقوم على أساس 
القومية العربية ؛ إن هى إلا طواغيت أرضية وأصثام جاء 
الإسلام ليحطمها . إن محمدا " كان فى استطاعته أن يثيرها 
قومية عربية تستهدف تجميع قبائل العربية التى أكلتها 
الثارات ومزقتها النزاعات ٠‏ وتوجيهها وجهة ترمية 
لاستخلاص أرضها المفتصبة من الامبراطوريات المستعيرة » 
الرومان فى الشمال والفرس فى الجنوب " . (۷۴) " وريا 
قيل أنه كان فى استطاعتة ‏ محمد صلى الله عليه وسلم - 
أن يرفعها راية اجتماعية ٠‏ وأن يثيرها حربا على طبقة 
الأشراف » وأن يطلقها دعوة تستهدف تعديل الأوضاع ٠‏ 
ورد أموال الأغنياء على الفقراء " . (74) ولأنه لم يتعل 
ذلك ٠‏ بل أطلقها دعوة للعقيدة ٠‏ فليس من حق أحد أن 
يفعل غير ذلك ٠‏ لأن العالم يعيش فى جاهلية كتلك التى 
جاء الإسلام ليواجهها ٠‏ بل أسوآ . هذا خطاب موجه لنظام 
يوليو فى الستينيات ولعبد الناصر تحديدة ٠‏ وهو النظام 
الذى استدعيت مقولة " الحاكمية " لمحاربته . 
> »د ع عند KKK‏ 

ولا نحتاج فى خطاب قطب للبحث عن مصدر مفهومه 
للحاكمية ‏ فأبو الأعلى المودودى حاضر فيه بشكل لا يحتاج 
لإثبات . ومن المصدرين معا يتلقى خطاب الجماعات 
الإسلامية , لا من الخوارج ولا من غيرهم » كما يوحى بذلك 
أحيانا ممثلو الخطاب الرسمى " المعتدل " . )۷١(‏ ومن 
الطريق أن يسكت الأزهر ورجاله ويازمسوا الصمت إزاء 
" معالم " قطب حين صدر ٠‏ ثم تتوالى الردود - بعد سجن 
المؤلف ومصادرة الكتاب ‏ وتجمعها الدولة فى كتاب بعشوان 
" إخوان الشياطين " ؛ وتتركز الردود كلها فى تحميل المتوارج 
فكر " المعالم " . وقد سبق أن بيا أن الأمويين هم الذين 
طرحوا مبدأ الاحتكام إلى القرآن حين رقعوا المصاحف على 
أسنة السيوف ٠‏ وخدعوا جماهير المؤمنين الطيبين الذين 
أنهكهم القتال ؛ ومن يجرؤ على رفض الاحتكام إلى كتاب 
الله إلا أن يكون مظنوتا فى دينه وعقيدته ١‏ وأفاق الجميع 
والخوارج خاصة على حقيقة أن تحكيم القرآن يؤدى بالضرورة 
إلى تحكيم الرجال . فالقرآن كما شرح لهم الإمام على " ما 
هو خط مسطسور بين دفتين لا ينطق ١‏ إنما يتكلم به 
الرجال " . (95) لذلك فإن ميدأ " لا حكم إلا لله " الذى 
رفضه الخوارج ٠‏ وبسببه أطلق عليهم اسم" المحكمة * . كان 


ردا على حكم رجال بأعيانهم فى قضية محددة ؛ هى قضية 
الخلاف السياسى بين الطرفين المتصارعين . وذلك ينفى عن 
الخوارج التشويه المتعمد الذى يارس ضذ فكرهم منذ أحقاب 
بعيدة فى كتب الفرق وا مقالات . وإن كان لا ينفى عنه 
مثاليته التى دفعت سلوكهم إلى التطرف فى أحيان كثيرة . 
لقد كانوا على وعى يأن للنصوص مجالات فعاليتها 
الخاصة . وأن ثمة مجالات أخرى لا تتعلق بها هذه 
الفعالية » فقد سألهم ابن عباس " ما نقمتم من الحكمين . 
وقد قال الله عز وجل : ( إن يريدا إصلاحاً يونق الله 
بينهما ) فكيف بأمة محمد صلى الله عليه وسلم ٠‏ فقال 
الخوارج : قلنا : أما ما جعل 'حكمه إلى الناس ؛ وأمر 
بالنظر فيه والإصلاح له فهو إليهم كما أمر به ٠‏ وما حكم 
فأمضاه فليس للعباد أن ينظروا فيه ٠‏ حكم فى الزانى مائ 
جلده ٠‏ وفى السارق بقطع يده ٠‏ فليس للعباد أن ينظروا فى 
هذا . قال ابن عباس : فإن الله يقول : ( يحكم به ذو عدل 
منكم ) فقالوا : أو تجعل الحكم فى السيد ‏ والحديث يكون 
بين المرأة وزوجها كالحكم فى دماء المسلمين . قالت 
الخوارج : قلنا له : قهذه الآية بيتنا وبينك , أعدل عندك 
ابن العاص وهر بالأمس يقاتلنا ويسفك دماعنا . فإن كان 
عدلاً فلسنا بعدول ونحن أهل حربه . وقد حكمتم فى أمر 
الله الرجال ٠‏ وقد أمضى الله عز وجل حكمه فى معاوية 
وحزبه أن يقتلوا أو يرجعوا ٠‏ وقبل ذلك ما دعوناهم إلى 
كتاب الله عز وجل فأبوه , ثم كتبتم بينكم وبيته كتابا , 
وجعلتم بينكم وبينه الموادعة والاستفاضة ٠‏ وقد قطع الله عر 
وجل الاستفاضة والموادعة بين المسلمين وأهل الحرب منذ نزلت 
براءة إلا من أقر بالجزية " . (۷۷) 


ولم يكن استدعاء مفهوم الحاكمية ‏ بالمعنى الأموى لا 
الخارجى - فى خطاب المودودى إلا فى سياق الصراع على 
السلطة بين المسلمين والهندوس فى شبه القارة الهندية عشية 
الاستقلال . وقد أسهم المستعمر البريطانى دون شك فى 
تعميق الصراع حتى أصبح " انفصال " المسلمين هو الحل 
الأمثل ٠‏ وهو حل روجت له الدوائر الاستعمارية منذ 
منتصف القرن التاسع عشر.(۷۸) وقد انقسم المسلمون فيما 
ببنهم فائحازث الأقلية إلى الحل الديوقراطى ٠‏ بينما أصرت 
الأغلبية على " الانفصال " وكان من أهم مبررات الانفصال 
فى الخطاب الدينى الدعوة إلى اعتبار الدين ‏ لا الأرض ولا 
القرمية ولا التاريخ أو الثقافة ‏ أساس أى تجمع بشرى . 
وصادام الإسلام يل طريقة فى الحياة تغطى جميع المجالات » 
فمن الضرورى أن يكون لمسلمى شبه القارة الهندية وطنهم 
الستقل حيث يكن لهم أن ينظموا حياتهم وفقا لتعاليم 
الإسلام . ily‏ كان للمودودى بعض العذر فى الحكم على 
مجتمعه بالجاهلية تأسيسا على طبيعة العقائد الهندوسية فإن 


الخطاب الدينى 


متابعة قطب له فى تجهيل مجتمعه لا تفسير لها إلا فى 
مفهوم الحاكمية ذاته . وعلينا ألا نتسى أن المردودى - 
ويتابعه قطب - يحكم على كل المجتمعات والأنظمة التى لا 
تقر بالحاكمية بأنها مجتمعات وأنظمة جاهلية . 
عد ب« عد ب« 

بقى لنا فى هذه الفقرة تحليل النتائج الخطيرة - 
الاجتماعية السياسية بشكل خاص ‏ التى تترتب على طرح 
مفهوم الحاكمية ٠‏ بالإضافة إلى ما يؤدى إليه من إهدار 
لدور العقل ومصادرة الفكر على المستوى العلمى والثقافى . 
إن هذا المفهوم ينتهى إلى تكريس أشد الأنظمة الاجتماعية 
والسياسية رجعية وتخلفاً ٠‏ بل إنه ينقلب على .دعاته 
أنفسهم إذا أتبح له أن يتبناه بعض الساسة الانتهازيين كما 
هو واقع فى كشير من أنظمة الحكم فى العالم العربس 
والإسلامى . وإذا كانت الديكتاتورية هى المظهر السياسى 
الكاشف عن مدى تدهور الأوضاع فى هذا العالم ١‏ فإن 
الخطاب الدينى يصب بغهوم الحاكمية مباشرة فى تأبيد هذا 
الظهر د وتاني کل مایت راا أوضاع ؛ وذلك رغم 
التناقضات العى تطفو على السطح بين اللمين والآخر ٠‏ وهى 
تناقضات ترتد فى تقديرنا إلى تجاوز فى السلوك السياسى 
أكثر من ارتدادها إلى خلاف فى المنظور الايديرلوجى . كان 
الخلاف بين الإخوان ونظام يوليو فى الستينيات - كما رأينا 
- خلافا حول الحكم ؛ ولم يكن الإخوان - خلافا لكثير من 
القوى السياسية التى اختلفت مع النظام ‏ يقبلون بأقل من 
سيطرتهم الكاملة ‏ باسم الإسلام وتحقيقا لحاكمية الله - على 
شئون المجتمع . كان الانفراد بالحكم ٠‏ إذن . هسو جرهر 
الخلاف ٠‏ وهذا ما يفسر طبيعة الصدام ومداه » هذا بالإضافة 
إلى أن رجال الحكم فى الستينيات كانوا يدركون خطورة 
السماح بإثارة الحساسيات الدينية فى مجتمع يتضمن أقلية 
مسيحية لا يستهان بها . 


ومع ما أحدثه انقلاب السبعينيات من تغييرات فى 
توجهات النظام السياسى والاجتماعى ٠‏ حاول أن يضفى على 


هذه التوجهات طابعاً دينب يوحى بالحادية سلفه فى. 


الستينيات من جهة ٠‏ ويستغل عواطف “الجماهير لتبرير 
توجهاته المعارضة لمصالحها من جهة أخرى لذلك لم يكن 
غريباً أن ترفع شعارات مثل * دولبة العلسم والإيان " و 
* الرئيس الؤمن * ٠‏ وأن يسيطر على الخطاب السياسى 
الاستشهاد بالتصرص الدينية ٠‏ وأن يشار إلى السلطة باسم 
" الولاية " استدعاء لآليات اختيار الحاكم فى العصور 
القدية . عصور الخلافة حتى نهايتها على يد أتاتورك . 
وأصبح يشار إلى الجماهير باسم " شعبى " وإلى الجنود 
والطلاب ب * أبائى وبناتى " وحين تظهر بعض آبار البترول 
فى قطعة من أرض الوطن تكون نعمة من الله على الحاكم 
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قضايا فكربة 


شخصيا , وهكذا أصيح الوطن بأرضه وناسه وتراثه ملكا 
للحاكم ؛ وأصبح كل خلا فى الرأى معه خيانة للوطن , 
- وكل نقاش لسياسته هجوما على الوطن . ولم يقف الأمر 
عتد هذا الحد من ابتلاع الوطن فى شخص الحاكم » بل 
تخطى ذلك إلى مقاربة تخوم تأليه الحاكم لذاته » فهو يعلن 
فى سياق المجال السياسى : " ما يبدل القول لدى " . إنها 
الحاكمية واضحة جلية لا لبس فيها ولا غموض ؛ ولا غراية 
يعد ذلك كله أن يكرن كل خصوم النظام » بل الماكم شخصيا 
فحسب ٠‏ كفاراً ملاحدة ٠‏ ولو كانوا من المشايح وأصحاب 
اللحى . 
لكن التعارض بين نظام السبعينيات وبين الخطاب الدينى 
ومثليه لم يتكشف إلا فى النهاية حين تبين لهم أن الدعم 
والتأييد الذى شملهم يه النظام فى بدايته كان دعم مشروطا 
بتأييده ومحاربية خصومه السياسيين والقضاء عليهم إذا 
أمكن . وقد أصبح معروفا أن السباح الحكومى للجماعات 
الإسلامية بممارسة نشاطها » بل وتويلها ماديا وتدريبيا ٠‏ فى 
الجامعات رخارجها كان مقصردا يه تحجيم نشاط القرى 
السياسية الأخرى ؛ الناصريين والشيوعيين تحدينأ ؛ ٠‏ التى 
كانت تثل خطرا على توجهات النظام . وحين وصل الصدام 
إلى منطقة اللا عودة وقع الانفجار الكبير فى السادس من 
أكتوير ؛ ولكنه صدام يظل ‏ رغم دويه الهائل ‏ صداما مع 
شخص الحاكم لا مع نظام الحكم . (۷۹) لقد قدم الخطاب 
الدينى ‏ الى تمت صياغته فى السعيئيات ‏ غطاء 
ايديولوجيا"' جاهزا لتحولات السبعينيات وما زال ينعل 
ذلك ٠‏ رغم مظاهر التوتر والصدامات الأمنية . إن نظامنا 
السياسى الراهن يقرم على أساس احتكار سلطة الحكم » 
وهذا تأويله للحاكمية وفهمه لها . وهر تأويل يختلف عن 
تأويل امخطاب الدينى , ومن هنا الخلاف يقع الصدام . إن 
الاتفاق بين امنطايين السياسى والدينى اغاق جوهرى ؛ وأما 
الخلاف فهو أمسر ثائوى , فكلاهما يتأسس على منهوم 
واحد . 


وإذا كان الخطاب السياسى فى مرحلته الثمانينيات قد 
تغيرت نبرته قليلاً ٠‏ خاصة فى السنوات الخمس الأولى , 
فإن مضمون الخطاب لم يتغير كثيرآً . كان تغير النبرة 
مرهونآ بخالة فقدان الترازن التى أحدثها الصدام السابق , 
وحين استماد النظام توازته بدأ الخطاب السياسى يعارده دازه 
القديم ٠‏ وانتهت الانفراجة الديوقراطية' إلى حاكمية متلك 
وحدها الحقائق الخافية على القوى السياسية الأخرى كلها , 
با فيها تلك 'التى تشارك فى المؤسسات التشريعية . إن 
دعوى احتكار الحقائق ٠‏ وما يترتب عليها من دعوى احتكار 
القرار ٠‏ تمثل الأساس النظرى لنهوم الحاكمية الديتى كما 
شرحت من قبل . ولا يكتفى الطاب السياسى بهذ الدعوى 
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النطيرة ١‏ بل يقرتها بدعوى لا تقل عنها خطورة من حيث 
قيام مفهوم الحاكمية عليها » تلك دعوى الصواب الدائم وعدم 
اقتراف أى مقطأ . وتتبدى هذه الدعوى واضحة فى تحميل 
الخطاب السياسى كل أوجه القصور «العجز فى سياساته ٠‏ بل 
وكل أزمات الواقع ومشكلاته ٠‏ على أكتاف المواطن العادى 
الذى يصفه بأنه قليل الإنتاج ٠‏ كثير الاستهلاك ١‏ كثير 
التكاثر ٠‏ عديم الاتعماء . وإذ يجتمع للنظام السياسى العلم 
التام والقدرة الشاملة والكمال الذى لا يحتمل الخطأ . فى 
حين تعسم الجماهير بالجهل بالحقائق والعجز والنقص ٠‏ فهل 
يصح له أن يشرك هذه الجماهير فى إدارة شئون البلاه ؟ 
وهل للحاكمية فى الخطاب الدينى معنى غير هذا ؟ 


وهده الحاكمية المحايثة لكل من الخطابين الدينى 
والسياسى على السراء تنتقل فى الخطاب السياسى خاصة 
لتكون أساسا ايديولوجيا تصوغ عليه القرى الماكة 
والمسيطرة فى الواقع علاقاتها بالقوى الدولية التى تسائدها 
وتحمى ظهرها وتشاركها استفلال شعوبها . والدليل على 
ذلك ما دأب تظامنا السياسى على الترويج له من أن أمريكا 
- وحدها ‏ تملك ۹4 / من أوراق اللعب فى الصراع العربى 
الإسرائيلى » ووصلت هذه النسبة فى فعرة الثمانيئيات إلى 
الاحتكار الكامل ٠‏ وفقدت القرى المحلية ذلك الواحد بالمانة 
الى كانت تشارك به فى إدارة الصراع . وليس هذا فى 
النهاية إلا تعبيراً عن العجز العام والتبعية المطلقة من جانب 
النظام فى علاقته يقرى الاستغلال العا مى . وهكذا تكرن 
الحاكمية مقهوماً ديكتاتوريا محايثا للخطاب السياسى 
الرسمى فى علاقته يالقوى السياسية المحلية ٠‏ حيث تتحدد 
العلاقة من خلاله بين النظام وا معارضة من منظور أعلى / 
أسفل ١‏ أر سيد / عبد . على حين تتغير هذه العلاقة 
وتصيح أسنل / أعلى أو عبد / سيد فى علاقته بالنظام 
ألعالمى . وفى كلا النمطين من علاقتة يقوم مفهوم الحاكمية 
على ثنائيات : العلم / الجهل و القدرة / العجز . الصراع 
إذن - أو بالأحرى مظاهر التوتر التى نشهدها ‏ بين النظام 
السياسى ومؤسساته وبين مجمل فصائل التبارات الدينية 


ليس صراعا ايديولوجيا حول الأفكار والمفاهيم » بل هو 


صراع حول حق ثيل الحاكمية فى إدارة شئون المجتمع ٠‏ 
حول من ينطق بأسم هذه الحاكمية ويتدرع يسلاحها ؛ إنه 
صراع بين قوى سياسية متقاريسة فكرياً حول السلطة 
والسيطرة والتحكم . 


لكن طرح مفهرم الحاكمية من منطور دينى يتجاوز مجرد 
كوئه يقدم غطاء ايديولرجيا لنظام سياسى يزعم الخطاب 
الدينى أنه يسعى إلى تغييره بنظام إلهى يحقق للإنسان 
سعادة الدنيا والآخرة . إن التغطية الايديرلوجية تمثل 


وجه . ریا كان غير مقصود ٠.‏ من خطورة المفهوم ٠‏ أما 
الوجه الأشد خطرا فهو الوجه المعلن المقصود . يزعم الخطاب 
الدينى أن النظام الذى يقوم على حاكمية البشر - وهى كل 
الأنظمة السياسية والاجتماعية القائمة ‏ يؤدى إلى استبعاد 
بعضهم للبعض الآخر باحتكار حق التشريع لهم وتنظيم 
حياتهم ١‏ وهو الحق الذى لا يصح أن يكون إلا لله بوصفه 
سبحانه الخالق والرازق الیگ والمسيطر والعالم القادر 
الحكيم . إن الإنسان لا يجب أن يخضع بالعبودية والطاعة 
والامتثال إلا لله ٠.‏ وما سواه من البشر الذين يتازعونه 
السلطان والحاكمية طراغيت جاء الإسلام لبحرر البشزية من 
سطوتهم وسلطانهم . ولا خلاف أن الإسلام بالفعل حرر 
الإنسان من سيطرة الأوهام والأساطير على عقله » وحرر 
وجدانه وعقائده من كل ها يعوق حریته ٠‏ لکن الخطاب 
لدينى يصرّ على اختصار علاقة الإنسان بالله فى بعد 
واحد فقط هو العبودية ٠‏ التى تحصر فاعلية الإنسان فى 
لطاعة والإذعان ؛ وتحرم عليه السؤال أو النقاش . ولا شك 
أن الإيمان يقوم على التسليم بهذه العلاقة على مستوى 
لحقيقة . وهو المستوى القلبى الشعورى'الذى لا مجال فيه 
المتأويل والاجتهاد , ولا مجال فيه كذلك لتدخل البشر ؛ إتها 
العلاقة الذاتية الشخصية بين الإنسان وريه . 

وإذا کنا تقرش بريد ام اللفطيل ف قزل مسال 
العبودية فى الفقرة التالية » فإن الذى يعنينا فى سياق 
" الحاكمية " أن الخطاب الدينى يجعلها أساسا ينسحب على 
مجالات التشريعات التى تحتاج فى استنباطها للاجتهاد 
والتأويل ٠‏ وتحتمل الخلاف بحسب اختلاف المصالح وبحسب 
اختلاف العرائد والعادات كما أدرك الفتهاء . وهنا من شأنه 
أن يؤدى - فى أحسن الفروض مع افتراض كل النوايا 
الحسئة فى الخطاب الدينى - إلئ العيودية لأحكام بعض 
البشر بالمخضرع لاجتهاداتهم ١‏ إنه التقليد الذى تهى عنه 
الإسلام وحرمه بعض الفقهاء وقرنه بالشرك . وبعبارة أخرى : 
إذا كان الخطاب الدينى يستهدف بنهوم الحاكمية القضاء على 
تحكم اليشر واستعبادهم لبعضهم البعض ٠‏ فإن هذا المفهوم 
ينتهى على المستوى التطبيقى إلى تحكيم بشر من نوع 
خاص ٠‏ يزعمون لأنفسهم احتكار حق الفهم والشرح 
والتفسير والتأويل ٠‏ وإنهم هم وحدهم الناقلون عن الله . 
وإذا كانت حاكمية البشر يمكن مقاومتها والنضال ضدها 
وتغييرها بأسالبب النضال الإنسانية المختلفة ٠‏ واستبدال 
أنظمة أكثر عدالة بها . فإن النضالك ضد حاكمية الفقهاء 
يوصم بالكفر والإلحاد والزندقة بوصفه تجديفاً وهرطقة ضد 
حكم الله . ويصبح المنهوم بذلك سلاحا خطيرا يفقد البشر 
أى قدرة على تغيير واقعهم أو تعديله . لأند ينقل مجال 
الصراع من معركة بين البشر والبشر إلى معركة بين البشر 
والله . 


الخطاب الدينى 


إن كل الثنائيات التى يتأسس عليها مفهرم الحاكمية 
تعأسس يدورها على ثنائية الألوهية / العبودية فى الخطاب 
الدينى ٠‏ وهى ثنائيات العلم / الجهل ‏ والقدرة / العجر ٠‏ 
والحكمة / الهوى . وكلها تضع الإنسان فى علاقة مقارنة مع 
الله . ومن شأن هذه المقارتة أن تنتهى إلى نفى الإنسان 
الذى لا يمكن أن يصمد أمام العلم الشامل والقدرة المطلقة 
والحكمة الكاملة . وبذلك يتعمق فى شعور المزمن إحساس 
غائر بالجهل والعجز ٠‏ وهو إحساس يؤدى إلى ضياع ثقته 
فى قدراته وإمكانياته ٠‏ فيركن إلى التواكلية والسلبية . 
وهكذا يقدم الخطاب الدينى تبريراً للعجز والقهر والاستغلال 
بتجاهل الأبعاد الاجتماعية الواقعية للوجود الإنسانى 
والتركيز على البعد المبتافيزيقى . ويتم ذلك عبر سلسلة 
من الوثبات تتجاهل الشروط المعقدة والعلاقات المركبة 
المتشابكة للواقع الاجتماعى والإنسانى ٠‏ تختزل الوجود 
الإنسانى قى عملية " الخلق " الأولى , الأمر الذي يزدى إلى 
تأبيد الراقع الآنى الزمانى بإضفاء ذلك البعد المتافيزيقى 
علبه . وهكذا يتم تمهيد الأرض بإفراغ وعى الإنسان من كل 
إيجابياته » حتى يصير ريشة فى مهب الريع . لتحويل 
الايديولوجيا إلى واقع ٠‏ وتسكين الإنسان فى " جب " 
السلطة ؛ أئ سلطة . )۸٠(‏ 


ب - النص 

لا يتوقف الخطاب الدينى ليبذل أدنى جهد لتحديد أو 
توصيف المحور الأساسى لكل منطلقاته وآلياته ٠‏ وقد تعمدنا 
حتى الآن أن نتحاشى الدخول مع الخطاب الديئى فى أى 
نقاش أو مجال حول آليات التأويل :العى يصوغ من خلالها 
منطلقاته وآلياته بد من هذا المحور . ولا حاجة بنا فى هذه 
الفقرة أيضا إلى مناقشة هذه الآكيات طلما أن النقاش هنا 
حول إشكالية النص ؛ لا تلك التى يطرحها الخطاب الدينى 
أحياناً خاصة قى مجال السجال مع الجماعات الإسلامية أو مع 
غيرهم ٠‏ بل تلك الاشكالية التى يعتمد الخطاب تجاهلها . 
ومن أهم الجوانب التى يتم تجاهلها فى. إشكالية النص الدينى 
- ولعلها من أخطرها على الإطلاق ‏ البعد التاريخى لهذه 
النصوص . وليس المقصود بالبعد التاريخى هنا تلك التى 
تتعلق بالعنجيم ‏ ارتباط النصوص بالوقائع والحاجات المثارة 
فى المجتمع والواقع ‏ أو النسخ ‏ تغيير الأحكام لتغيبر 
الظروف والملابسات ‏ أو غيرها من علوم القرآن التى لا 
يستطيع المخطاب الدينى تجاهلها ٠‏ وإن كان يتعرض لها على 
سبيل السجال لتأكيد واقعية الإسلام إلى التدرج فى الإصلاح 
والتغيير . ولأننا سيق أن ناقشتا تلك العلوم مناقشة 
مستفيضة في دراسة سابقة ٠‏ فإن البعد التاريخى الذى 
نتعرض له هتنا يتعلق بتاريخية المفاهيم التى تطرحها 
النصوص من خلال منطوقها ٠‏ وذلك نتيجة طبيعة لتاريخية 


ذ مده 


قضابا فكرية 


اللغة التى صيغت يه النصوص: )81١(‏ ولا خلاف فى أن 
تاريخية اللغة تتضمن اجتماعيتها . الأمر الذى يؤكد أن 
للمفاهيم بعدها الاجتماعى الذى يؤدى إهداره إلى إهدار 
دلالات النصوص ذاتها . ولا يعنى الإلحاح على تاريخية 
النصوص عدم تدرتها على إعادة إنتاج دلالتها . أو عجزها 
عن مخاطبة عصور تالية أو مجتمعات أخرى ٠‏ فالقراءة التى 
تتم فى زمن تال فى مجتمع آخر تقوم على آليتين 
متكاملتين : الإخفاء والكشف ٠‏ تخفى ما ليس جرهريا 
بالنسبة لها وهر ما يشير عادة إلى الزمان والمكان إشارة 
لا تقبل التأويل ‏ وتكشف عن ما هو جوهرى بالتأويل . 
وليس ثمة عناصر جرهربة ثابتة فى النصوص ٠‏ بل لكل 
قراءة ‏ بالمعنى التاريخى الاجتماعى ‏ جوهرها الذى تكشفه 
فى النص . يتفق الخطاب الدينى مع بعض ما هو مطروجح 
هنا ٠‏ وإن كان يعبر عنه بلغته الخاصة ألتى هى فى الحقيقة 
ترداد وتكرار للغة القدماء ٠‏ ولهذا دلالته التى سنحللها بعد 
ذلك . يتفق الخطاب الدينى على أن النصوص الدينية قابلة 
لتجدد النهم واختلاف الاجتهاد فى الزمان والمكان , لكنه لا 
يتجاوز قهم الفقهاء لهذه الظاهرة ‏ ولذلك يتصرها على مجال 
النصوص التشريعية ٠‏ دون نصوص العقائد » أو القصص . 
وعلى هذا التحديد لمجال الاجتهاد يوّسس الخطاب الدينى 
لمقولة صلاحية الشريعة لكل زمان ومكان ٠‏ ويعارض إلى 
حد التكفير الاجتهاد فى مجال العقائد أو القصص الدينى . 


إن النصوص دينية كانت أم بشرية محكومة بقوانين 
ثابتة ٠‏ والمصدر الإلهى للنصوص الدينية لا يخرجها عن هذه 
القرانين لأنها " تأنسنت " منذ تجسدت' فى التاريخ واللغة 
وتوجهت بمنطوقها ومدلولها إلى البشر فى واقع تاريخى 
محدد . إنها محكومة بجدلية الثبات والتغير . فالنمسرص 
ثابعة فى " المنطوق " متحركة متغيرة فى " المفهوم " . 


رفى مقابل النصوص تقف القراءة محكومة أيضا بجدلية ‏ 


الإخناء والكشف . هذا عن النصوص التى دونت وسجلت منئذ 
لحظة ميلادها . أما النصرص التى خضعت لآليات الانتقال 
الشفاهى ‏ ولو لفترة محددة كالأحاديث النبوية ‏ فإنها تطرح 
إشكالية أكثر تعقيدا من جانبى النطوق والمفهوم معا إذ 
يفقد هذا التوع من النصوص صفة ثيات المنطوق ٠‏ ويصبح 
تحديده أمرا اجتهادي خاضعاً بدوره لجدلية الكشف 
والإخفاء . ومع هذا المستوى من التعقيد فى إشكالية النص 
لا يكتفى النطاب الدينى يقصر الاجتهاد على شريحة رقيقة 
من النصوص » هى شريحة النصوص التشريعية ؛ بل يعود 
فينفى الاجتهادات جملة حين يعلن " لا اجتهاد فيما فيه 
نص " ١‏ فيجمد دلالة النصوص حتى فى النصوص 
التشريعية .' وسترى فى سياق هذه الفقرة أن هذه مجرد 
دعوى ٠‏ وأن استدعاء بعض الاجتهادات القدية وتقديها 
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للاجابة على بعض القضايا المثارة فى الواقع يمثل فى ذاته 
اجتهاداً يعتمد على " كشف " رأى " إخفاء " آخر ١‏ وقد 
مرت بعض الشواهد التى تؤكد ما تذهب إليه . والأهم من 
ذلك أن مبدأ " لا اجتهاد قيما فيه نص " يل فى ذاته 
نموذجا لهذا التمط من الاجتهاد . وهو نمط يختلف فى بعض 
آلياته عن نط الاجتهاد بالترجيح بين آراء القدماء والاختيار 
منها . إن مناقشة هذا الميدأ تكشف لنا عن الفارق بين 
مفهوم التص عند القدماء - وهو المفهوم الذى يخفيه الخطاب 
الدينى المعاصر ‏ وبين المفهرم الذى يكشف عله المعاصرون . 
عاد Kok Kok‏ 

أثير المبدأ حديثا على صفحات الصحف بناسبة الاقتراح 
الذى اتترحه الكاتب أحمد بهاء الدين بالأخذ بالاجتهاد 
النقهى الشيعى الذى تحجب فيه البنت عن ا ميراث كما يحجب 
الذكر فى الفقه السنى سواء بسواء . (87) وتوالت الردوه' 
تبين كلها مخالفة الفقه الشيعى لصحيح النصوص ٠‏ والتاعدة 
التى استند إليها الجميع " لا اجتهاد فيما فيه نص " , وقد 
يضبيف البعض وصفا للنصوص المحظور فيها الاجتهاد بأنها 
النصوص القطعية فى ثبوتها وفى دلالتها ٠‏ ويرى بناء على 
ذلك أن : " رأى أهل السدة لم ببنوه على اجتهاد يكن أن 
يتغير . وإما بنوه على نصوص قرآئية مقطصوع 
بدلالتها " . (88) وإذا كان بعض الفقهاء قد ذهب إلى 
تقديهم المصلحة على النص إذا تعارضا » وذلك تأسيسآ على 
منهوم " القاصد الشرعية " فإن شيخ الأزهر يرى الأولرية 
للنصوض على المصالع ؛ فلا يثبغى فى رأيه " إطلاق 
القول بأن الاختيار للمجتمع يكون فى هذا العصر للمصلحة 
إذ النظر فى المصلحة لا يكون مع وجود النصرص . والمصلحة 
التى تغياها شرع الله هى التى لا تتنافى مع مقاصد 
الإسلام » والمستقر من أحكامه . والقرآن قد قطع فى أمر 
الاجتهاد بالدعوة إلى الاتباع فى أمر التشريع والطاعة 
للنصوص " . (84) ويبدو سيد قطب فى خطابه أحياناً 
مدركا لجائب من تاريخية النصوص الديئية ٠‏ ويبنى على 
ذلك أمرين : الأول أن منهج الإسلام منهج حركى يستجيب 
للمتغيرات ٠‏ ويتحرك معها , والأمر الثانى ‏ وهو يترتب 
على الأول - أن الاجتهاد النظرى ئى مجتمع لا يقر 
بالحاكمية ولا ينفذ أحكام الشريعة بثابة استنيات للبذور فى 
الهراء . يقول وهو بصدد تفنيد آراء من يذهبون إلى ميدأ 
الجهاد فى الإسلام مہدا دفاعى لا عدرانی : ٠"‏ والذين 
يسوقون النصوص القرآنية للاستشهاد بها على منهج هذا 
الدين فى الجيساد ولا يراعرن هذه السمسة ( عت 
الواقعية الحركية ) فيه لا يدركون طبيعة المراحل الثى مر 
بها ها المنهج . وعلاقة النصوص المختلفة بكل مرحلة منها ٠‏ 
ألذين يصنعون هذا يخلطون خلطاً شديدة: ؛ ويليسون هذا 
المنهج لبسأ مضللاً ٠‏ ويحملون التصوص ما لا تحسمله من 


المبادىء والقوعد النهائية . ذلك أنهم يعتبرون كل نص كما 
لوكان نصسسآ نهائياً ٠‏ ويشل القواعد النهائية لهسذا 
لدين " )۸١(‏ لكن هذا الإدراك لتاريخية النصوص ٠‏ ومن 
ثم لانتفاء صفة " النهائبة " عن القواعد الثى تقررها . لا 
يتجاوز إطار " مناسبات النزول " و " النسخ " وإن كان يعبر 
عن نفسه بلغة مغايرة للغة علماء الدين , لغة توهم بطرح 
الجديد ؛ ولا جديد فى الحقيقة . إن الاجتهاد عند قطب لا 
يلتزم بالمجالات التى سكتت عنها النصوص فقط ا 
أن يتبع آليات الاجتهاد التقليدية لا يخرج عنها : 
كان هتاك نص فالتص هو الحكم , ولا اجتهاد مع النص 5 
لم يكن هناك نص فهنا يجىء دور الاجتهاد . وفق أصوله 
لمقررة فى المنهج ذاته . لا وفق الأهواء والرغبات . 
لسرلا المقررة للاجتهاد والاستنباط مقررة كذلك ومعروفة 
وليست غامضة ولا مائعة " . (45) وحين يثير الكاتب 
سؤال : " أليست مصلحة البشر هى التى تصوغ راتعهم ؟ * 
لا يتردد فى الإجابة ‏ مستشهدا بالتصوص على علم الله 
وجهل البشرية : ' إن مصلحة البشر متضمنة فى شرع الله , 
كما أنزله الله » وكما بلغه رسول الله * . (۸۷) 
وهكذ! يرى الخطاب الدينى أن النصرص الدينية ببنة 
بذاتها . ناطقة عن نفسها , هنا رغم أنه على المسترى 
النظرئ - خاصة حين بحاور الشباب - يبدو مدرك للفاصل 
الزمنى واللغوى بين عصر النص وبين العصور التالية ٠‏ وما 
يثيره بذلك ب وحده ب من إشكاليات فى الفهم والتأويل » 
' تؤدى إلى خلافات لا مجال لتجنبها . (۸۸) والفاصل 
الزمنى على أهميته وأهمية الإشكاليات التى يثيرها ليس 
هو المشكل الوحيد ٠‏ فاللغة فى النصوص - ولو كانت 
معاصرة للقارىء - ليست بينة بذاتها ٠‏ إذ يتدخل أنق 
القارىء الفكرى والثقائى فى فهم لغة النص ٠‏ ومن ثم فى 
إنتاج دلالته . ولعله من قبيل التكرار الهام أن نستدعى 
قول الإمام على : " القرآن حمال أوجه " وأن نستدعى قوله 
الذى سبق الاستشهاد به : ' القرآن خط مسطرر بين دفتين 
لا ينطق ١‏ وإما ينطق به الرجال ” ولكن الخطاب الدينى 
" يخفى " من التراث هذا الجانب الهام والخطير فى فهم 
طبيعة النص . وهو الفهم الذى سمح بالتعددية ٠‏ مع 
الثقافة الإسلامية طابعها الحيوى الذى ظل مستمراً حتى 
توارى هذا القهم مفسحا المجال لفهم آخر يجمد دلالة اتر 
فى قوالب جامدة . هذا الفهم الأخير أو بالأحرى تجميد 
الفهم ؛ هو منطلق الخطاب الديتى المعاصر ٠‏ وهر الجائب 
الذى ” يكشف " عنه من التراث ٠‏ وهذا الموقف التأويلى 
الذى أشرنا أليه من قبل . إن مفهوم التراث للنص مخالف 
لمفهرم خطابنا الدينى ٠‏ وحين يقول العلماء : " لا اجتهاد 
فيما فيه نص " فإنهم يعنون شيئاً آخر غير ما يعنيه الخطاب 
الدينى . 


الخطاب الديتى 


لم يكن القدماء يشيرون إلى القرآن والحديث باسسم 
النصوص . كما تنعل فى اللغة المعاصرة . بل كانرا فى 


.العادة يستخدمون دوال أخرى كالكتاب والتنزيل والقرآن 


للدلالة على النص القرآنى ٠‏ وكانوا يستخدمون دوال مثل 
الحديث أو الآثار أو السسئة للإشارة إلى نصوص الحديث ٠‏ 
وكاتوا يشيرون إليها معا باسم الوحى أو النقل . وكانرا حين 
يشيرون إلى " النص " قإنما كانوا يعنون يه بجزءاً ضتيلاً من 
الوحى ٠‏ أو بعبارة أخرى ما لا يحتمل أدنى قدر من تعدد 
المعنى والدلالة بحكم بنائه اللغوى , إنه ‏ بلغة الإمام 
الشافعى ‏ ما يكون " مستغنى فيه بالتنزيل عن التفسير " 
وما لا ينطبق عليه وصف الوضوح الدلالى الذى لا يحتاج 
معه إلى تفسير فليس نصا . ولذلك لا بد من الاستنياط 
والاستدلال فى فهم ما ليس بنص فى كتاب الله . وفكذا 
يحدد الإمام الشافعى الفرق بين النسص والممكسم فى 
القرآن . (8) والعودة إلى معاجم اللغة تفيد فى التعرف 
على الدلالة المركزية للفظ وإن كانت لا تفيد كثيراً فى إبراز 
الكيفية التى تطورت بها تلك الدلالة ٠‏ وييدر من أمشلة 
الاستخدام الواردة فى " اللسان " أن الدلالة المركزية هى 
الإظهار كما يتبين من النماذج التالية : 


1 نصّت الظبية جبدها = رفعته . نص الدابة = رنعها 

۲ - التص والتنصيص = السير الشديد . نص الأمور ده 
شديدها . قال الشاعر : 

ولا يسترى عند نص الأمسور باذ معروفه والبخيل 

٣‏ - نص الرجل = سأله عند شىء حتى يستقصى ما 

« . بلغ النساءً نص الحقاق = سن البلوع . هذه الدلالات 

الت 0 الرفع والشدة والبلسيغ متضملة فى دلالة 
" الإظهار " . لأن من ينص الناقة أو الدابة يرفع عنقها 
فيظهره » وكذلك استقصاء ما عند الإنسان بالسؤال إا هر 
إظهار له من كمرنه فى نفس صاحبه . ولا بد أن يكون 
معنى الشدة ‏ المعتى الثانى ‏ نوعا من التطور الدلالى عن 
المعتى الأول - الرفع ‏ لأن الراكب إِدْ ينص دابته - يرفع 
عنقها ‏ نإما يفعل ذلك لكى يحثها على السير فيستخرج 
منها أقصى سرعتها ٠‏ فإذا ارتفع عنق الناقة ‏ انتص ب 
سارت سيراً شديدا » كما يقول أبو عبيدة . وتحديدنا للدلالة 
المركزية بالإظهار يؤكده أنها الدلالة الحسية الباقية فى لتنا 
المعاصرة ؛ كما فى استخدامنا لكلمة " المنصة " يعلى المكان 
ا مرتفع الظاهر ‏ وهو المعنى نفسه فى الاستعماك القديم ٠‏ 
فالنصة " ما تظهر عليه العروس لترى " . ولعله من هذه 
الدلالة الركزية الحسية حدث التطور الدلالى فأصبح النص 
يغنى الاسناد فى علم الحديث : ” قال عمرو ين دينار : ما 
رأيت رجلا أتص الحديث من الزهرى * ٠‏ يقول اين الأطرابى 
" التص الإسناد إلى الرئيس الأكبر . والئص التوقيف ٠‏ 
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قضايا نكرية 
والقص التعيين على شىء ها * 


الإسناد والتوقيف والتعيين دلالات يجمعها ويضعها 
" التحديد " على مستوى الدلالة المعنوية كما أن " الإظهار " 
هو مركز المعنى على مستوى الدلالة الحسية . وتداخلت 
الدلالعان ‏ أو بالأحرى تداخل المستويان ٠‏ في صياغة مفهوم 
للنص فى التراث . ولكن التعدد الذى شهدته الثقانة 
الإسلامية كان له تأثيره فى تحديد ما هو نص لا يقبل 
التأويل ؛ وما ليس بنص يتحتم تأويله » وقد دار الخلاف بين 
المعتزلة والأشاعرة بشكل خاص حول " المحكم والمتشابه * . 
حيث اعتبر كل فريق أن ما يسند موقفه الفكرى محكمسا 
( نصا ) وما يسند موقف الخصم متشابها ( ليس بتص ) ٠ه‏ 
وقد سبق أن ناقشنا هذا الخلاف فى دراسة سايقة .)4( 
ذلك يكفى هنا الاستشهاد بثال واحد من تفسير الزمخشرى 
وتعليل أبن المثير السنى عليه ٠‏ لاستخداميما معا لوسرم 
" النص " لا " التحكم والمتشابه " فى خلائهما . يقول 
الزمخشرى : " وقد نص ١‏ الله ) على تنزيه ذاته . بقوله : 
٠‏ وما أنا بظلام للعبيد . رما ظلمناهم ولكن كائوا أنفسهم 
يظلمون . إن الله لا بأمر بالفحشاء . ونظائر ذلك ما نطق به 
التنزيل " . )5١(‏ وهذه الآيات مما يعتبره المعتزلة من 
المحكم ( النص ) الدال على العدل الإلهى ٠‏ ويوردها 
الزمخشرى وهو بصدد تأويل الآية السابعة من سررة البقرة 
' ختم الله على قلويهم وعى سبعهم ٠‏ وعلى أيصارهم 
غشاوة , ولهم عذاب عظيم " ؛ وهى من الآيات المتشابهات 
عند المعتزلة ٠‏ بسبب ما يوهمه ظاهرها من أن الله هو الذى 
يسبب الكفر ثم يعاقب عليه . يعترض اين المنير على تأويل 
إلآية ٠‏ لأنها من منظور أهل السنة نص لا يحتمل التأويل , 
ويتهم الزمخشرى بأنه " نزل من منصة النص إلى حضيض 
تأويله ابتغا ء الغتنة .. فإن الختم فيها ( الآية ) مسند إلى 
الله تعالى نصا " (4۲) 


ولايقتصر استخدام النص بهذا المعنى على فرق المتكلمين 
والفقهاء ٠‏ بل يكون سائداً فى كل دوائر الخطاب الدينى فى 
التراث ٠‏ فهذا ابن عربى يفرق فى استخدام الفعل " كان * 
بين دلالته على الزمن الماضى وبين دلالته على مجرد 
الوجود ؛ ويقارن بينه وبين كلمة " الآن " التى تدل فى كل 
سياق ترد فيه على الزمن : ويقرر بناء ذلك أن كلسة 
* الآن." تص فى وجود الزمان " ٠‏ وليس الفعلٌ * كان * 
كذلك بسيب احتماليته . (58) وإذا كان النص هر الدال 
دلالة قطعية لا مجال نيها لأى درجة من الاحتمالية ٠‏ فإن 
النصوص عزيزة نادرة » خاصة فى مجال الشريعة " وما ثم 
نص برجسع إليه لا يتطسرق إليه الاحتمال * (44) 
وعلئ أساس من هذه الندرة الناتية عن الطبيعة الاحتمالية 


¥. 


للغة فإن الحل الصوقى للتقلب على هذه الإشكالية يكمن 

فى التجربة الصوفية ذاتها ٠‏ تجرية الاتصال بمصدر التشريع 
والأخذ عنه مباشرة , فأهل الله فقط هم القادرون على 
الاطلاع على " الشريعة المحمدية من حيث لا تعلم العلماء 
بها ٠‏ فإن الفقهاء والمحدثين الذي أخذوا علمهم مبعاً عن 
ميت إإما المتأخر منهم هو فيه على غلية الظن إذ كان النقل 
شهادة والتواتر عزيزاً . ثم إنهم إذا عثروا على أمور تفيد 
العلم بطريق التواتر لم يكن ذلك اللفظ المثقول بالتواتر نص 
فيما حكموا فيه فإن النصوص عريزة » قيأخذون من ذلك 
اللفظ بقدر قسوة فهمهم قيه ٠‏ ولهذا اختلفوا . وقد يكن 
أن يكون لذلك اللفظ فى ذلك الأمر نص آخر يعارضه ولم 
يصل إليهم . وما لم يصل إليهم ما تعبدوا به ٠‏ ولا يعرفون 
بأى وجه من وجره الاحتمالات التى فى قوة هذا اللفظ كان 
يحكم رسول الله صلى الله عليه وسلم المشرع فأخذه أهل الله 
عن رسول الله صلى الله عليه وسلم فى الكشف على الأمر 
الجلى والنص الصريح فى الحكم ؛ أو من الله بالبينة التى هم 
عليها من ربهم والبصيرة التى بها دعسوا الخالق إلسى 
الله " . (6) 


وليس الحل الصوفى لإشكالية النصوص وندرتها هو 
الهسام هنا ١‏ إنا الأساسي والجوهرى من منظرر هذه الدراسة 
هو مفهوم النص الذى يتفق عليه الصوفية - واين عربى 
بصفة خاصة ‏ مع غيرهم من اتجاهات التراث . ولا يختلف 
علماء القرآن المتأخرون عن أقرانهم المتقدمين ‏ وإن كانوا 
يناقشون الإشكالية من منظور " العام والخاص " فى دلالة 
النصوص . وقد يكون تخصيص الدلالة من داخل البنية 
اللغوية للنص . ولا ينكشف إلا بالتحليل ( الاجتهاد ) . 
وقد يكون تخصيص دلالة النص من نص آخر ( نستعمل 
النص هنا بالمعنى المعاصر ) فالاجتهاد فى الجمع بيثهما 
ضرورى . وهكذا تكون النصوص ( بلمعنى التراثى ) 
عزنا ة ونادرة : " ما من عام إلا ويتخيل فيه التخصيص ٠‏ 
: يا أيها الناس اتقرا ربكم » قد يخص منه غير 
ب ار عي 
ومنه السمك " ويختلف العلماء فى تحديد العام والخاص ٠‏ 
كما اختلف المتكلمون فى تحديد المحكم والمتشايه ؛ وما 
يورده الزركشى على أنه من العام ٠‏ يرى السيوطى أنها 
تنماذج فى غير الأحكام الفرعية التى يتدر فيها العموم ولا 
يجد السيوطى آية من هذا النرع على عمومها ‏ أى درن 
تخصيص فى دلالتها - إلا قوله تعالى : " حرمت عليكم 
أمهاتكم " (45) وينتهى علماء القرآن إلى أن ما تضمنه 
القرآن ينقسم - طبقا لدرجات الوضوح الدلالى - إلى ريم 
درجات : هی بالترتيب التالی : 
١‏ - الواضح الذى لا يحتمل إلا معنى واحدا » وهو 
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التص . 

؟ ‏ الذى يحتمل معنيين لكن أحدهما هو المعنى 
الراجح ١‏ الأقوى ) والآخر معنى مرجوح ( محتمل ) » 
وهذا هو الظاهر . 

النص يحتمل معئيين كلاهما يسارى الآخر فى درجة 
الاحتمال » وهو المجمل . 

٤‏ - الذى يحتمل معنيين غير متساويين فى درجة 
الاحتمال ؛ ولكن المعنى الراجح ١‏ الأقوى ) ليس هو ال معثى 
القريب ( الظاهر ) كما فى المستوى الثانى » بل الراجح هو 
المعتى البعيد . وهذا التوع هو المؤول . (۹۷) 


إذا كان هذا هو مفهوم النص فى التراث » وهر مفهوم 
مغاير لمفهومنا ٠‏ قان الخطاب الدينى حين يرفع فى وجه 
العقل والاجتهاد مبدأ ": لا اجتهاد فيما فيه نص " يقوم فى 
الحقيقة بعملية خداع ايديولوجى ماكرة ٠‏ لأنه لا يعنى 
بالنص ما يعنيه.التراث ٠‏ وهر الواضح الجلى النادر . فإذا 
أضفنا إلى ذلك أن تحديد ما هو نص والتفرقة بينه وبين ما 
ليس كذلك أمر خضع للخلاف والاجتهاد فى تاريخ الثقافة 
الإسلامية ٠‏ أدركنا حجم الخدعة ومداها . إن الخطاب الدينى 


المعاصر لا يكتفى بتشببت النص وسلبه حركته بالخلط بين ' 


المفهوم الحديث وال معنى القديم لكلمة " النص " ٠‏ بل يسعى 
لتغبيت دلالته بإعلان تفى الاجتهاد ؛, مقسما المجال لنفى 
التعدد وتغبيت الواقع طبقاً لما يطرحه هر من آراء 
واجتهادات . إن القرآن - محور حديشنا حتى ألآن - نص 
دينى ثابت من حيث منطوقه » لكنه من حيث يتعرض لد 
العقل الإنسانى ويصبح " مفهوما " يفقد صفة الثبات ٠‏ إنه 
يتحرك وتتعدد دلالته . إن الثبات من صفات المطلق 
: والمقدس , أما الإنسانى فهو نسبى متغير ٠‏ والقرآن نص 
مقدس من ناحية مثطوقه , لكند يصبح " مفهوما " بالنسبى 
. والمتغير ٠‏ أى من جهة الإنسان وتتحوك إلى نص 
إنسانى " يتأنسن " . ومن الضرورى هنا أن نؤكد أن 
حالة النص العام المقدس حالة ميتافيزيقية لا ندرى عنها 
شيئا إلا ما يذكره النص عنها ونفهمه بالضرورة من زاوية 
الإنسائى المتغير والتسبى (48) النص مثذ لحظة نزوله 
الأولى - أى مع قراءة النبى له لحظة الوحى ..تحول من كونه 
نصا إلهيا وصار قهمآ ( نصا إنسانيا ) ؛ لأنه تحول من 
التنزيل إلى التأويل . إن فهم النبى للنص يثل أولى مراحل 
حركة النص قى تفاعله بالعقل البشرى ٠‏ ولا التفات لمزاعم 
الخطاب الدينى مطابقة فهم الرسول للدلالة الذاتية للنص » 
على فرض وجود مثل هذه الدلالة الذاتية . إن.مثل هذا 
الزعم يؤدى إلى نوع من الشرك من حيث أنه يطابق بين 
المطلق والتسبى ٠‏ وبين الثابت والمتغير , حين يطابق بين 
القصد الإلهى والفهم الإنسانى لهذا القصد ولو كان نهم 


الخطاب الديتى 


الرسول . إنه زعم يؤدى إلى تأليه النبى » أو إلى تقديسه 
بإخفاء حقيقة كونه بشرأً » والكشف عن حقيقة كونه بيا 
بالتركيز عليها وحدها . 
Krk ¥‏ 

وإذا كان النص القرآنى يثير الإشكاليات السابقة كلها 
رغم ثبات منطوقه . فإن نصوص الأحادث النبوية تثير إلى , 
جاتب الإشكاليات السابقة إشكاليتها الخاصة . وذلك لأنها لم 
تدون إلا متأخرة . وخضعت من ثم لآليات التناقل 
الشناهى ٠‏ الأمر الذى يقربها إلى مجال النصوص التفسيرية 
من حيث أنها رويت بالمعنى لا بلفظ التبى ٠‏ وإذا كانت 
الأحاديث ذاتها . أى كما نطق بها النبى بلغتد وألفاظه ع 
نصوصا تفسيرية لنوع من الوحى مغاير فى طبيعته لوحى 
القرآن فإن الاحاديث التى بين أيدينا تكون فى حقيقتها 
تفسيراً للتفسير . (99) فإذا أضفنا إلى ذلك ما هو 
معروف من أسياب وملابسات كثيرة أدت إلى الزيادة فى 
جسد الحديث بالوضع والانتحال ٠‏ واختلاف علماء الحديث 
بيتهم فى المعايير التى يصححون الأحاديث على أساسها . 
أدركنا: تعقد حركة هذه النصوص فى الواقع الإنسانى 
الاجتماعى . والخطاب الدينى المعاصر يبدو من أجل ذلك 
أتل تشدداً وبسمح ببعض الاجتهاد والخلاف حول دلالة هذا 
النوع من النصوص . خاصة إذا كان خلاناً فى الفمسروع : 
" ذلك أن أسباب الخلاف قائية ة فى طبيعة البشر وطبيعسة 
الحياة ٠‏ وطبيعة اللغة ‏ وطبيعة التكليف . فمن أراد أن 
يزيل الخلاف بالكلية ٠‏ فإفا يكلف الناس والحياة واللغة 
والشرائع ضد طبائعها " )٠٠١(‏ وفى مجال النقاش والسجال 
مع الشباب تثار بعض إشكاليات النص. الذى ينهم على 
ظاهره دون اجتهاد أو تأويل . إذ يشترط فى مثل هذا 
النص : ” أن يكون صحبحاً مسلما به عند الجميع » ولا بد 
أن يكون صريع الدلالة على المعنى امراد ٠‏ ولا بد أن يسلم 


, من معارض مثله أو أقوى منه من نصوص الشريعة الجزئية 


أو قواعدها الكلية ٠‏ فد يكون النص صحيحا عند إمام . 
ضعيفاً عند غيره » وقد يصح عنده ولكن لا يسلم بدلالته 
على المراد ء فقد يكون عند هذا عاماً وعند غيره خاصا , 
وقد يكون عند إمام مطلقا » وعند آخر مقيداً » وقد يراه ء 
هذا .دليلاً على الوجوب أو الحرمة ٠‏ ويراه ذلك دلبلا على 
الاستحباب أر الكراهية » وق يعتبره بعضهم محكما ويراه 
غيره منسوخا » إلى غير ذلك من الاعتبارات " . )٠١1(‏ 


ولكن هذه الرؤبة لمعضلة النص فى الأحاديث تظل صل 
من منظور القدماء وتثير نفس أو بعض إشكالياتهم ٠‏ دون 
أن تتجاوز إطار هذه الرؤية . ولعلنا لا نكون مغالين إذا 
قلنا إن منظور القدماء كان أكثر اتساعا من جهة أنهم لم 
يوقفوا عملية فرز جسد الحديث , بالحذف والإضافة . طبقا 
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قضايا فكرية 


لمعايير اجتهادية إنسانية / اجتماعية بالضرورة 
هذه العملية الهامة وتثبيت نص الحديث فى كتب الصحاح 
الخمسة - أو الستة ول رأسها البخارى ومسلم ؛ هو فى 
حقيقته تثبيت للواقع عند رؤى واجتهادات عصور بعينها ٠»‏ 
وهو يصب فى تفس ايديولوجية وقف الاجتهاد فى النص 
القرآنى . إن معاييز السلف فى نقد الأحاديث وفى التمييز 
بين الصحيح والضعيف وا منحول كانت محكومة دون شك بأطر 
معرفية زمانية نسبية محدودة ٠‏ لا ترقى إلى مستوى 
المعايير الموضوعية النهائية ؛ كما يتوهم البعض . الحديث 
تص متحرك قابل للتجدد عن طريق استمرار عملية الغرز 
قبولاً ورفضا بناء على معايبر اجتهادية إنسانية ؛ أى طبقاً 
لفكر إنسانى متطور بطبيعته ١‏ ومرتبط بظروف الزمان 
والمكان والواقع الذى ينشثه . هذا من حيث هو نص خام قبل 
أن بواجهه العقل بالفهم والتفسير والتأويل » فهر نص تكون 
ومازال يتكون من خلال آليات العقل الإنسائئى منذ اللحظات 
الأولى للنطق به ٠‏ والمسافة التى تفصله عن الحاضر مسافة 
شاسعة يكاد معها أن يكون نصا إنسانيا . 


. إن وقف 


ولكى تتضح هذه القضية بشكل أعمق يتعين علينا أن 
نتعرض بشكل عام للآليات العامه للقرز والتصحيح التى 
طبقت على جسد الحديث . وهو ما يطلق عليه مصطلسح 
" الرواية " قبيزآ له عن مصطلح " الدراية " الذى يركز على 
الأحكام والتعريفات . وجدير بالذكر أن الأحكام والتعريفات 
فرع على شروط الرواية ومعرنة أجوال الرواة ٠‏ أى أن 3 
بالمعنى الاصطلاحى . لا بعتى عملية النقل ذاتها ‏ 
أساس الدراية التى تتعلق بالحكم على المآن ٠‏ وتهتم اراي 
بدراسة جائب السند من زاويتين : الزاوية الأولى زاوية 
الاتصال والانقطاع بين الرواة الذين نقلوا مقن الحديث هن 
عصر النبوة إلى آخر الرواة في سلسلة الإسناد . وهذا عمل 
توثيقى فى المقام الأول لأنه يهتم بالتأكد ما إذا كان كل راو 
من الرواة قد عاصر الراوى الذى ينقل عنه الحديث ؛ والأهم 
من ذلك أن يكون قد لقيه لقاء مباشرا وفى سن النضوج 
التى تسمح له بالأخذ والرواية ٠‏ وأن يكون الأخل مشافهة لا 
نفلا عن صحيفة أو ما شابهها إلى أخر تلك الشروط 
التوثيقية . ونفس الشروط لا بد من توافرها فى الرواى 
التالى ٠‏ وعدم توافرها فى أحد الرواة يعنى ضعفا فى 
سلسلة الإسناد يؤدى إلى تضعيف الحديث ٠‏ فإذا كان ثمة 
فاصل زمنى طويل بين راويين كان معنى ذلك أن راويا قد 
سقط من الإسناد ويكون إسنادا متقطعا يترتب'عليه أحيانا 
وفض الحديث ما لم يوثق نفسه برواية أخرى متصلة . أما 
الزاوية الثانية من دراسة السئد فتهتم بالتحقق من المؤهلات 
العلمية والأخلاقية لكل راو من الرواة على حدة . وهو ما 
يعرف بالجرح والتعديل . وهى مؤهلات كثيرة أهمها أن 
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يكون الراوى حائظا ۔ أى لا ينسي - أمينا لا يكذب ولا 
يدلس . ثقة فى دينه وخلقه . 


ولم يكن علماء الحديث . بحكم غلبة الطابع النقلى 
التوثيقى على علمهم ٠‏ وبحكم الارتباط بين أغلبهم وبين 
جهاز السلطة فى أكثر العصور ٠‏ يتمتعون باتساع الأفق 
العقلى القابل للخلاف والنقاش مغل المتكلمين أو الفقهاء أو 
علماء القرآن . بل كانوا أقرب إلى الوعاظ فى تصور 
الحقيقة . وفى التعصب ضد أى اجتهاد ليس له سند مباشر 
من النقل . للك ليس غريب فى كتب علم الرجال أن 
يستبعد من مجال الرواة العدول كل من كان من أصحاب 
المقالات . وهو توصيف لكل الفرق . عدا تلك التى تعاطف 
معها المحدّث . ومن السهل على من يقرأ هذه الكتب أن 
بلاحظ تناقض الأحكام على الراوى الواحد ٠‏ فبيتما يوثقه 
البعض يرى آخرون أنه مدلس كذاب ٠‏ وإذا وصفه البعض 
بالحفظ والاستيعاب نجد البعض الآخر يضعه فى داترو” 
المغفلين الذين يغلب عليهم النسيان . وليست تلك الأحكام 
التناقضة ناشئة عن الحب والكراهية ٠‏ أو الإعجاب 
والاحتقار . بل ناشئة عن اختلاف المعايبر نتبجة لاختلاف 
المواقف الايديولوجية . لن نشير هنا لرفض علماء السنة 
لروايات الشبعة . ولا لرفض علماءالشيعة روايات أهل 
السنة . وهر شديد الدلالة فى ذاته . إا نشير إلى رفض 
كل فرقة من فرق السنة روايات أتباع الفرق الأخرى . ثم 
استأثرت إحدى الفرق باسم " أهل السنة والجماعة " واحتكرته 
لنفسها بتأبيد من سلطة الدولة بعد القضاء على الاعتزال , 
وأصبحت هى الحكم والفيصل فى قبول المرويات أو رفضها ٠‏ 
بل واكتسبت بحكم تأييدها للسلطة السياسية والتمتع 
بحمايتها سلطة مرجعية فى كل ها يتعلق بشئون الدين 
والعقيدة . 


إذ! انتقلنا من فحص السند إلى نحص المتن - عل الدراية 
۔ دخلنا دخولاً مباشراً فى قلب آليات الاجتهاد ؛ فالمتن إا 
يكون صحيحا إذا لم يتضمن فى دلالته أدنى تعارض مع 
المبادىء العامة للشريعة ومقاصدها الكلية كما تستخرج من 
القران . هنا يعتمد الاجتهاد على المقارئة بين نص فى حالة 
فحص «فرز وبين نص آخر موثوق فى صحة منطرقة ثقة 

مطلقة ٠‏ ولكن هذه المقارنة لا ت تتم بالطبع على مستوی 
المنطوق ٠‏ بل على مستوى الدلالات وا معانى . وهكذا 
تتداخل إشكاليات تصوص الحديث بالإشكاليات التى حللناها 
عن النص القرآنى ٠‏ وترتد الفعالية كلها للعقل الإنسائى 
المرهون يآفاق الزمان والمكان . إنها عملية معقدة تكشف 
زيف ميدأ الاجتهاد فيما فيه نص ١‏ فالاجتهاد . كما رأينا - 
هو الوجه الآخر للنص » الوجه الذى بدونه يتوقف عن أن 


يكون نصا لغويا دالا ويتحول إلى أيقونة للزينة والتيرك . 
وهو أمر وقع بالفعل فى ثتافتنا . الاجتهاد ‏ على عكس 
ما يعلن الخطاب الدينى ‏ هو الطريق الوحيد للإقصاح عن 
دلالة النص الأولى الرئيسى - القرآن ‏ وهر الطريق الوحيد 
الذى يؤدى إلى اكساب النصوص الفرعية ‏ الأحاديث - 
مشروعية الوجود ذاتها ؛ الاجتهاد إذن لا يكون إلا فى 
النصوص ٠‏ وما سوى النصوص من مجالات يحتاج إلى 
الإبداع لا مجرد الاجتهاد . وإلى الاكتشاف لا مجرد ترداد 
أقوال القدماء . 
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إن تركيز الطاب الدينى على حاكمية التصوص فى 
مجالات الواقع والفكر كافة , مع ما يعلنه من قصر الاجتهاد 
على الفروع دون الأصول . ومع تحديد مجال الاجتهاد فى 
النصوص الفرعية ‏ الأحاديث ‏ دون النص الأساسى . القرآن 
بؤدى إلى تحديد كل من النص والواقع معا . فإذا أضفتا 
إلى ذلك أن ما يطرحه المخطاب الدينى أحيانا من اجتهادات 
لا يخرج عن مجال الترجيح بين آراء الفقهاء واجتهاداتهم 
واختيار بعضها , أدركنا أن هذا الخطاب فى الواقع يريد أن 
برتد بالمجتمع إلى الخلف لا أن يحقق تقدمه كما يزعم . 
والاضی الذى يريدنا أن نرتد إليه ليس الماضى الذي كان 
مزدهرأ بالحبوية الفكرية والعقلية ٠‏ التى تؤمن بالتعدد 
وتحسل الخلاف ٠‏ بل الماضى الذى ارتضى التقليد بديلاً عن 
الاجتهاد ٠‏ واكتفى بالتكرار بدلا عن الإبداع . ولا يظهر 
الماضى الجميل حين يظهر فى هذا الخطاب إلا فى معرض 
التفاخر والزهر على العقل الأوروبى وحضارته المادية التى 
أقامها على ما استفاده من العقل الإسلامى ٠‏ كما مر بنا فى 
سياق تحليلاتنا . وأخيراً ينتهى الخطاب الدينى إلى الانغلاق 
فى دائرة النصوص بعد أن جمدها وتضى على حبويتها , 
وبصدق قول القاثئل : " احتمينا بالنصوص فدخل 
اللصوص " )٠١7(‏ وذلك حين يقضى على أهم وأخطر ما 
قره الفقهاء من مبادىء عقلية : المصالح المرسلة والمقاصد 
الكلية ٠‏ فيعيدها إلى النصوص مرة أخرى ٠‏ وبالمفهوم الذى 
يطرحه لها ٠‏ مع أنها ميادىء لتأويل النصوص . 


الراقع إذن هو الأصل ولا سبيل لإهداره » من الواقع 
تكون النص ٠‏ ومن لغته وثقافته صيغت مفاهيمه » ومن 
خلال حركته بناعلية البشر تتجدد دلالته ٠‏ فالراقع أولة 
والواقع ثانية ٠‏ والواقع أخيرآ . وإهدار الواقع لحساب نص 
جامد ثابت المعنى والدلالة يحول كليهما إلى أسطورة ٠‏ 
يتحول النص إلى. أسطورة عن طريق إهدار بعده الإنساتى 
والتركيز على بعده الغيبى ٠‏ الأمير الذى ينسح المجال 
لتساؤلات عقيمة عن طبيعة النص هناك ١‏ وعن شكله وفط 


الطاب الدينى 


الخط المكتوب به » وهل تنطقه الملائكة بالعربية أم بغيرها ٠‏ 
إلى آخر ذلك من أسئلة عقيبة يممتلىء يها الخطاب الدينى 
الإعلامى بشكل خاص . ويتحول الواقع إلى أسطورة تعيجة 
لتثبيت المعانى والدلالات وإضفاء طابع نهائى عليها تأسيسا 
على مصدرها الغيبى » ثم محاولة رض ا معتى الثابت الأزلى 
ا لمفترض على الواقع الاجتماعى الإنسانى ٠‏ والنتيجة الحتمية 
لذلك إهدار النص والواقع معا واستبدال الأسطورة بهما . 
وهكذا يحكم علينا الخطاب الدينى أن دور حول أنفسنا فى 
دأثرة مفرغة ٠‏ ويقضى من ثم يكيفية حادة على إمكانيات 
استقطار الدلالات المكنة والملائمة لوضعنا التاريخى 
والاجتماعى ٠‏ 


يعجلى هذا الدوران فى الدائرة المغلقة فى طبيعة مفهوم 
الحاكمية ذاته . فهر مفهوم يعتمد الخطاب الدينى فى طرحه 
على سلطة النص . حيث يتم الاستشهاد من آيات القرآن 
والأحاديث النيرية ؛ خاصة ما أصبح بعرف آيات الحاكمية 
الثلاث فى سورة المائدة ٠‏ للتدليل على أن الاحتكام 
للنصوص هو جوهر الإسلام ٠‏ وأن التساهل فى ذلك أو 
إنكاره يتضمن تهديدا خطيرا لا للعقيدة فحسب يل للحياة 
الإنسانية بمخالفة النظام الذى وضعه الله لها بعلمه وقدرته 
وحكمته . )٠١"(‏ وبعبارة أخرى يتم تأسيس الماكمية على 
النص لإثبات سلطته ٠‏ ويكن عكس الصياغة وتظل القضية 
صادقة من منظور الخطاب الدينى فيقال أن الحاكمية معناها 
تأسيس سلطة النص اعتمادا على سلطة النص ١‏ وهلا هو 
الدوران فى الدائرة المغلفة . ولناقشة هذا المفهوم ٠‏ أر غيره 
من المقاهيم التى يطرحها علينا الخطاب الدينى ٠‏ خروجا من 
تلك الدائرة المغلقة لا بد من العودة إلى الأصول والاحتكام 
لها . والأصل واليدء هو سلطة العقل . السلطة التى يتأسس 
عليها الوحى ذاته » العقل لا با هو آلية ذهنية صورية 
جدلية بل با هو فعالية اجتماعية تاريخية متحركة . هذه 
السلطة قابلة للخطأ . لكنها بنفس الدرجة قادرة على 
تصويب أخطائها , والأهم من ذلك أنها وسيلتنا الوحيدة 
للفهم . فهم العالم والواقع وأنفسنا والنصوص . ولأنها سلطة 
اجتماعية تاريخية فإنها ضد الأحكام النهائية والقطعية 
اليقينية الحاسمة ٠.‏ إنها تتعامسل مع العالسم والواقع 
( الاجتمامى والطبيعى ) والنصوص بوصفها مشروعات 
مفتوحة متجددة قابلة دائما للاكتشاف والفحص والتأويل » 
ومن خلال هذا التجدد والحركة يتجدد العقل. ذاته وتعطور 
آلياته وتتضح فى جدل لا نهائى مثمر خلاق . ولأن المخطاب 
الدينى يدرك أن الاحتكام إلى هذه السلطة يفقده كل 
أسلحته ويكشف قناعه الايديولوجى فإنه يعجز عن الحوار 
على أرض العقل ٠‏ ويلجأ فى وجه محاولات تأسيسه فى 
ثقافتنا - وهي محاولات تتعثر بحكم عوامل كثيرة د إلى 


و 


تضايا فكرية 

التكفير » وهو سلاح فعال فى واقع متخلف يعانى أغلبية 
أفراده من الأمية التعليمية ويعانى أغلبية متعلميه من 
الأمية الثقافبة . وكثيراً ما يستسلم بعض العقلاتيين لابتزاز 
هذا السلاح ٠‏ فيلجأون إلى العقية والصالحة مع الخطاب 
الدينى » وهو موقف خطير فى مغرّاه وفى النتائج التى 
يؤدى إليها . 


ولا سييل أمامنا' إلا أن نسعى فى تأسيس العقل , لا 
بالخطاب وحده على أهميته ٠‏ بل يكل وسائل الكفاح والنضال 
الممكنة الأخرى . وقد سبق فى تحليلنا أن كشفنا اعتماد 
مقهرم الحاكمية فى تأويله للتصرص على المقارنة بين الله 
والإنسان من خلال ثنائيات : العلم / الجهل ٠‏ والقدرة / 
العجز » والحكمة / الهوى ٠‏ وكشفنا كيف أن هذه الثنائيات 
تستند فى الخطاب الديئى . اعتمادا على النصرص أيضا ‏ 
إلى ثنائية الألوهية / العبودية . وهى ثنائية تختزل علاقة 
الإنسان هريه فى هنا البعد وحده . ولسنا نريد هنا الالتقاء 
مع الخطاب الدينى فى آلياته أو منطلقاته ١‏ فنستشهد 
بنصوص أخرى تؤسس العلاقة على الحب ٠‏ أو نستند إلى 
رأى واجتهاد آخر فى التراث يؤسسها على الحب كذلك ٠‏ بل 
تريد الاحتكام إلى العقل الذى يردنا إلى البعد التاريخى 
للنصوص » وهو البعد الذى يهدره الخطاب الدينى فى 
أحكامه كلها لا فى تأويله للنصوص فحسب . لقد كان 
المجتمع الذى جاء الوحى يخاطبه مجتمعا قيلي عبودياً , 
تعمد العلاقات فيه على هذين البعدين الذين يكن اعتبار 
أرلهما عدا أفقبا ٠‏ واعتبار ثانيهما بعد رأسيا . ولا حاجة 
للإطالة فى بيان البعد الرأسى الذى يجسد علاقة أعلى / 
أدئى داخل القبيلة الواحدة ٠‏ ويستوى فى ذلك أن يكون 
العبد عدا بالشراء أو بالأسر والاسترقاق فلم يكن ثمة فارق 
فى مكانة العبد إذا كان عربياً . ويجسد البعد الأفقى 
علاقات القبائل ٠‏ وهى علاقات قامت على الصراع على 
موارد الثروة ‏ أدوات الإنتاج ‏ وهى الماء والكلا ٠‏ ومن 
الطبيعى قى ظل علاقات الصراع أن تلجأ القبائل الضعيفة 
لالتماس الحماية من القبائل القرية الى تستأثر بالموارد 
المتاحة فى منطقة من المناطق تسمى " حمى القبيلة " ٠‏ ومن 
هنا نشأت علاقات الولاء بين القبائل ؛ وهى علاتات تبدو 
على السطح أفقية ٠‏ لكن لأنها علاقة أقرى / أضعف فهى 
فى منطقة وسطى بين البعدين الأفقى والرأسى . وقد صاغت 
اللغة هذه العلاقات ٠‏ ولذلك نجد الكلمة المعبرة عن علاقة 
الولاء ومشتقاتها ذات دلالة ملتبسة . فهى من الأضداد 
اللغرية التى تدل على المعنى ونقيضه ٠‏ فألفاظ " مولى * 
و " موالى " تدل على العبد والعبيد كما تدل على السيد 
والسادة . : 
والنصوص أبنية لغوية لا تفارق النظام الدلالى للغتها إلا 
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فى حدود خاصة مشروطة بطبيعة وظيفتها المقصودة فى 
الثقاقة . لذلك كان من الطبيعى أن تصوغ النصوص علاقة 
الله والإنسان من خلال الثنائيات اللقوية / الاجتماعية . 
لكن إذا كانت اللغة تتطور بتطور حركة المجتمع والثقافة 
قتصوغ مفاعيم جديدة ٠‏ أو تطور دلالات ألفاظها ؛ للتعبير 
عن علاقات أكثر تطورا ٠‏ فمن الطببعى ٠‏ بل والضرورى , 
أن يعاد فهم النصوص وتأويلها بنفى المفاهيم التاريخبة 
الاجتماعية الأصلية وإحلال المفاهيم المعاصرة ٠‏ والأكثر 
إنسانية وتقدماً . مع ثبات مضمون النص . إن الألفاط 
القدية ما تزال حية مستعملة لكنها اكتسبت دلالات 
مجازية ٠‏ والإصرار على ردها إلى دلالتها الحرفية القدية 
وإحياء المفاهيم التى تصوغها إهدار للنص والواقع معا , 
وتزييف لمقاصد الوحى الكلية . ومن الجدير بالملاحظة أن 
الخطاب الدينى يلجأ إلى التأويل المجازى للنصرص' لئنى 
علاقات الحب والولاية والقرب بين الله والإنسان فى الوقت 
الذى يصر فيه على التمسك بحرفية علاقة العيردية التى 
يؤسس عليها مفهومه للحاكمية . إن تأويل ما هو اجتمامى 
/ تاريخى فى النصوص 'شرط لتجدد النصوص ذاتها بتجدد 
ما هو جوهرى' أساسى وإسقاط ما هو عرضي مؤقت بالنسبة 


: لشروط اجتماعية / تاريخية مغايرة . لقد كان المجتمع الذى 


خاطبه الوحى مجتمعا تجاريا خاصة فى مراكز التأثير 
والسيطرة الدينية ‏ ولذلك تعكس لغتد إطار المقاهيم 
التجارية كالبيع والشراء » والريح والخسران ٠‏ والميزان إلغ » 
ولم يتمسك أحد من القدماء ٠‏ بل وال معاصرين للوحي , 
بالدلالات الحرفية لهذه المفاهيم ١‏ وتم تأويلها كما تم تأويل 
نصوص الصفات سواء بسواء . 


قلنا إن التمسك بالدلالات الحرفية للفاهيم اجتماعية / 
تاريخية فى لغة النصوص يؤدى لا إلى إهدار الواقع والنص 
فقط ‏ إنا يؤدى أيضأ إلى تزييف مقاصد الوحى الكلية ٠‏ 
تناقضا مع ظاهر ما يعلنه الخطاب الدينى ١‏ وربما مع ما 
يقصده كذلك . ويتم هذا التزييف على خطرتين : أولاهما 
الزعم أن الإسلام جاء ليحرر البشر من العيردية ( بالمعنى 
القديم ) لبعضهم البعض ويردهم جميعا إلى العبودية لله 
وحده ٠‏ وهذا هو المعنى الذى أدركه العرب الذين خاطبهم 
الوحى . الخطرة الثانية أن العبردية الحقة معناها ‏ كما فهم , 
العرب أيضا ‏ رفض حاكمية البشر والاحتكام إلى الله وحده 
بالاحتكام إلى النصرص . وعلى هذا الأساس يفسر المنطاب 
الدينى المعارضة القوية التى وصلت إلى الصراع العسكرى 
بين الإسلام وخصومه . وتستقيم الخطوة الأولى مع اللخطرة 
الثانية لو أن الإسلام كان مجرد حركة تحريرية لإلغاء الرق 
والعبودية وتحرير العبيد ومن ثم كان عداء سادة قريش له 
عداء لنظام يؤلب العبيد ضدهم ويقضى على مصدر تجارى 


هام من مصادر ثروتهم . ولا شك أن الإسلام ساهم قى 
مرحلته المكية بتحرير العبيد تفسياً من سلطة السادة على 
أرواحهم ومعنرياتهم ‏ وهذا معتى " التأليب " الذى كان 
يشكو منه سادة قريش ٠‏ وساهم الإسلام كذلك بتشريعاته قى 
المرحلة المانية بإفساح مجال لتحرير العبيد بجعل العتق كفارة 
لبعض الذتوب ٠‏ وكان الأهم من ذلك كله مبدأ المساواة الذى 
ألح عليه الوحى بين الناس جميعا بصرف النظر عن الجنس 
أو اللون . لم يكن الإسلام دعوة لإلغاء العبودية » ولا 
يعييه ذلك ولا يشينه ٠‏ فالنظام الذى حرم شرب الخمر على 
ثلاث مراحل لم يكن ليهدم ركنا اقتصاديا هاما فى الواقع : 
بل جاء فى جوهره ليهدم أسس الجاهلية ب كما شرحناها من 
قبل - ويقيم الحياة على أساس المساواة والعدك ٠‏ 
وليحورالإئسان من أوهام الأسطورة وال خرافة . 


إن اختزال دور الإسلام ومقصده الكلئ فى تحرير الإنسان 
من العبودية لغيره من البشر لكي يرده إلى عبودية من فط 
آخر هو التزييف بعينه » لأنه مقصد شكلى ما دام يسلمه 
إلى عبودية كهنة النصرص ١‏ هذا فضلاً عن أنه تزييف يجمد 
النصوص كما يجمد الواقع ٠‏ بإلغاء حقائق التاريخ واللغة , 
ومحارية العقل الذى حرره الوحى ٠‏ ليس غريب بعد ذلك كله 
أن يتعلم أبناؤه فى المدارس أن الإسلام يبيع امتلاك الجوارى 
ومعاشرتهين معاشرة جنسية وأن هذه إحدى الطرائق فى 
العلاتة بالنساء إلى جانب طريقة الزواج الشرعى ٠‏ مادام ذلك 
قد وردت به النصوص . وليس غريب أيضا فى ظل عبودية 
النصوص أن يتعلموا أن المواطن المسيحى مراطن من الدرجة 
الثانية يجب أن يحسن المسلم معاملته . وهكذا يتوجه 
الخطاب الدينى التعليمى التريوى إلى أبنائنا أن عليهم فى 
معاملة زملائهم وأساتذتهم من الأقباط " الرفق بهم وعدم 
تكليفهم فوق ما يطيقون " . )٠١4(‏ ولیس بعيدأ فى ظل 
سيطرة آفة التعصب التى يفرزها الخطاب الديتى ب قصد أم 
لم يقصد فلا عبرة بالنوايا هنا - أن يطلح علينا مجتهد من 
مجتهدي هذا الزمان ومجدديه بفتوى تحرم ما أحلته النصوص 
من طعام أهل الكتاب استنادا إلى اجتهادات بعض القدماء 
الذين ذهبوا إلى أن المقصود بأهل الكتاب فى الآية الخامسة 
من سررة المائدة " الذين أنزل عليهم التوراة والإنجيل ٠‏ من 
بنى إسرائيل وأبناتهم » فأما من كان دخيلاً فيهم من سائر 
الأمم ٠‏ ممن دان بدينهم ٠‏ وهم من غير بنى إسرائيل ؛ فلم 
يعن بهل الآية » وليس هو من يحل ذبائحه ٠‏ لأنه ليس تمن 
أوتى الكتاب من قبل المسلمين وهذا قول كان.محمد بن 
إدريس الشافعسى يقرله " . )١٠١8(‏ 

إذا كانت حاكمية النصوص لا تسح بالخلاف. إلا فى 
الفروع وفى حدود الترجيح بين آراء القدماء للاختيار منها » 
فمن الطبيعى أن يكون الاجتهاد محكوما بأطر معرفية 


الخطاب الدينى 


متخلفة لا تمت إلى الحياة والواقع بصلة » وهكذا لا يجد 
الخطاب الدینی أمام أى اجتهاد حقيقى من سبيل إلا أن 
يحتمى يبدأ ” لا اجتهاد فيما فيه نص " وفى قضية أن 
تحجب البتت سائر الورثة شأنها شأن الذكر كان يكفى أن 
يكون المعيار المقاصد الكلية للوحى . بدلا من الاستناد إلى 


اجتهاد الفقه الشيعئ أو التمسك بحرفية النصوص . وهذا 


المعيار يمكن تلمسه من خلال ربط التصوص بواقعها 
الاجتماعى / التاريخى » وقياس مدى تطوير النص للواقع ٠‏ 
ورصد اتجاه هذا التطوير ؛ وهو معيار هام للاجتهاد فى 
مجال الأحكام التفصيلية لأنه يكشف عن طبيعة المصالح 
التى يجب مراعاتها بعيدآ عن الأهواء الايديولوجية . وفى 
قضية ميراث البنات ١‏ بل فى قضية المرأة بضفة عامة » نجد 
الإسلام أعطاها تصف نصيب الذكسر بعد كانت مستبعدة 
استبعادا تامأ ؛ وفی راقع اجتماعی / اقتصادى تكاد تكون 


المرأة فيه كائنا لا أهلية له وراء التبعية الكاملة بل الملكية 


العامة للرجل : أب ثم زوجا. اتجاه الوحى واضح تامأ وليس 
من القبول أن يقف الاجتهاد عند حدود المدى الذى وتف 
عنده الوحى ٠.‏ وإلا انهارت دعوى الصلاحية لكل زمان 
ومكان من أساسها . واتسعت الفجوة بين الواقع المتحرك 
المتطور وبين النصوص التي يتمسك الخطاب إلدينى المعاصر 
بحرفيتها . 

إن الخطاب الدينى بكل مستوياته التى ناقشناها هنا من 
معتدل ( حكومى ومعارض ) ومتطرف وتعليمى تربوى 
وإعلامى ٠‏ يشترك فى آلياته ونى منطلقاته الفكرية على 
السواء » وإذا كان خطاب الجماعات يبدو هو الأعلى صرتا , 


:فإنه فى القبقة هجرد صدى لمعطيات سابقة من الأسرة 


والمدرسة وأجهزة الإعلام , صدى كان يتردد خافتا طول 
الوقت ٠‏ ثم ساعد على تجسيمه واقع مترد يعجر أهل الحكمة 
فيه عن تحقيق أبسط المطالب الإنسانية للمواطن العادبى ,٠‏ 
بينما يرتع أثرياء الانفتاح ورموز الحكم والسلطة فى كثير 
من مظاهر الفساد رالخطيثة بكل معانيها الاجتماعية 
والسياسية والأخلاقية . وإذا كان ثمة شبه بين شياب 
الجماعات والخوارج . فإنه ينحصر فى تلك المثالية التطهيرية 
المفارقة للواقع » والتى تدنعهم للدفاع عن التصور والدعوة 
إلية حتى الوت / الاستشهاد ٠‏ لقد كانوا فيما يرويه 
المؤرخون يتهالكون على ا موت تهالك الفراش على النار » 
ولهم قى استعذاب الموت وتفضيله على الحياة قصائد كثيرة 
مشهورة ‏ إن الواقع من منظرر شباب الجماعات عصى على 
الإصلاح ٠‏ والعقل الإنسانى عاجز عن إبداع واقع طيب 
مؤنس . ولا حل من ثم إلا إحياء المثال الجاهز القديم ٠‏ 
المجتمع الإسلامى كما عاشه الصحابة تحت قيادة النبى . إنه 
الاحتكام إلى كتاب الله وحده السبيل إلى تحقيق هذا 
الحلم ‏ وهلم جرا ا 


¥s 


قضايا فكرية 
الهوامش 


)١(‏ انظر اليبان فى جريدة * الأهرام " القاهرية بتاريخ 
۳ وانظر أيضأ : تمليق يرمق إدريس بنفس الجريدة يتاريخ 
8 . وكذلك تعليق حلمى مراد بجربدة " الشعب " بتاريخ 
لارار 111 0 

)1١(‏ عادل حسين : العدد السابق من جريدة ” الشعب " ٠‏ وانظر 
أيضاً : علاء محيى الدين ( أمير إحدى الجماعات ) : الجماعة 
الإسلاميبة بين العنف رالخوار ٠‏ جريدة " الشعب ' بتاريخ 

٠‏ 1 . رتعليت عادل حسين عليه ينفس العدد من 
الجريدة . 

(5) جريدة ” الشعب " يتاريخ ۱۹۸۹/۱/۱۷ . 

(4) جريدة " الأهرام " تاریخ ۱۹۸۸/۱۲/۲۲ . 

(۵) أنظر فى تطرر تفكير " قطب “ من خلال تطور علاقة الإخوان 
المسلمين بثورة بوليو من جهة ؛ وعلاتة قطب بتنظيم الإخوان من جهة 
آخرى : حسن حنفى : أثر الإمام الشهيد سيد قطب على الحركانت 
الدينية المعاصرة » ضمن كتاب " الدين والثورة فى مصر " المييلد 
الخامس . " الحركات الدينية المعاصرة " مكتية مدبولى . التاهرة . 
۸ م ص ۱۹۷ ۲۰۰ 1 

(5) انظر فى بعض ردود الفعل التى أثارها الحديث : رئعت 
السعيد : لا با شيخ شعرواى , جريدة " الأهالى " بتاريخ 
٠» 84‏ ومصطفی بهجت بدوى : وجهسة نظر . جسريدة 
' الأعرام " بتاريخ ۱۹۸۹/۱/۲۴ 

(۷) فؤاد زكريا : الحقيقة والوهم فى الحركة الإسلامية العاصرة ٠‏ 
دار الفكر للدراسات والنشر والترزيع ٠‏ القاهرة . ط ۲ .1545 ص 
. 

) حاول الكاتب أحمد بهجت أن يدائع عن الروايةء لكن دفاعه 
انتهى إلى تأيبد فكرة عدم نشرها فى مصر . " إعادة نشرها " على حد 
تعييره ٠‏ انظر عمرده اليومى بجريدة * الأهرام * * صندوق الدليا * 
بعاريخ ۷ و ۱۹۸۹/۲/۸ . وبا لا شك فى هذا الصدد أن رراية جيب 
محفرظ * عيث الأتدار " قد طيعتها دار " الشروق " للنشر رالترزيع 
طبعة مبسطة للأطفال ٠‏ بعد يبر عترانها إلى * عجائب الأقدار * لأن 
الأقدار ‏ يتعبير أحمد بهجت - لا تعيث . 
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)١(‏ فى التغرقة بين الآكيات والتطلقات نى الطاب الدينى يصغة 
خاصة نقدم هنا اقتراحا إجرائبآ قابلا للنقاش . هو ؛ النطلقات الفكرية 
قشل فى هذا الخطاب الأسس التى لا ينكرها فى جدله مع الخصوم . 
ويعتبر النقاش فيها أو إنكارها خروجا على الدين والعفيدة ٠‏ ولا يعسم 
موقفه من الآليات بسمة التشدد تلك , بل قد ينكر أنه يلجأ إلى بعض 
هذه الآثيات ؛ خاصة ما يكن تناقضها مع الخطاب العلمى راضحا . 
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۷ ط۸۲۲ ص‎ 

. ٠١ المرجع السابق » ص‎ )١1( 

٠ يوسف القرضاوي : الصحوة الإسلامية بين الجمود والعطرف‎ )١( 
. 3١12 دار الشروق , ط ؟ 1984 , ص‎ 

, ۲۰۷ امرجم الاسيق . ص‎ )١16( 

(19) الرجع السابق , ص 819 . 

۲ المرجع السايق , ص 215 . 


۷٦ 


)١1/(‏ أنظر : سيد قطب : المستقيل لهذا الدين ٠‏ طبعة خالية من 
أى بيانات . وعنها فى القالب صورت طيعة دار الشروق لتسائل أرقام 
الصفحات . فصل " القصام التكد " ص ۴۷ 26 . 

(14) يوسف الترضاوى : الصحوة الإسلامية , سيق ذكره . ص 


۰ وص ۷۴ . 
(15) أحمد عيد الرحمن : المستر توماس وحوار فوق السحاب , 
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(١؟)‏ سيد قطب : الإسلام ومشكلات الحضارة . مكتبة رهية . 
القاهرة , ۱۹٩۷‏ م . ص ۵۲ . رأيضا صفحات ۷۳۴ , ٩۷‏ , ۸۹ . 
وعن فهم الخطاب الدينى للماركسية انظر ره فزاد زكريا . على مصطفى 
محمود : الصحرة الإسلامية فى ميزان العقل . دار الفكر ١‏ القاهرة , مل 
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فى فهمه للداروينية : الإسلامبون المعاصرون ٠‏ وثقافة الغرب ٠‏ 
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(44) يبدو هذا واضحا فى التعليقات التى نشرت فى الصحف على 
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الوعى الدينى 
والوعى الطائفى 


الأسس الة 


.فيصل دراج 


الوعى الدينسى جرهراً سكونياً لايقربه التغيبر والتيدل ٠‏ إا يأخذ صورة الوجود الاجتساعى الذى يقوم 

ألا بك فيه , لأن الوعى الاجتماعى » والوعى الدينى شكل منه ٠‏ انعكاس لشرط اجتماعى يتجاوزه باستمرار. وإذا 
1 كانت السلطة السياسية عنصرا حاسما فى إنتاج وإعادة إنتاج الوعى الاجتماعى ٠‏ فإنها تلعب دورا محددا فى 
صياغة الوعى الدينى . بشكسل يستجيسب لصالحها . ويكون فى دلالته انعكاسا لها . إن ارتباط 

الوعي بشروطه الاجتماعية هو الذى جعل الكواكبى يتحسدث عسن تعدديسة التأويل الدينسي ٠‏ أوتعده اشكال 


الرعى الدينى : 


أوعلم التصوف . علما لم يعرف شيثا منه الصحابة والتابعرن 
وأهل القرون الأرلى ٠... ٠‏ وملهم فئة اخترعوا عبادات 
وقربات لم يأت بها الإسلام ٠‏ ومنهم قوم يعتبرون البلادة 
سلاحا والخمول خير ٠‏ والخبل خشوعا والصرع وصولا* . 
ومنهم كهنة العرب يدعون علم الغيب بالاستخراج من الجفر 
والرمل وأحكام النجوم " ( ١‏ ) . 


تشير علاقة الوعى الدينى بشروطه الاجتماعية إلى 

علاتة الوعى الاجماعى بالتاريخ ٠‏ إذ يشير التاريخ 
وهومرآة التحولات الاجتماعية إلى صراع العناصر الجديدة 
والقدهة . الذى يرتهن بدوره إلى ميزان القوى بين الفئات 
الاجتماعية . يقول جرامشى فى حديثه عن بنية 
الايديولوجيا : " ما يوجد بشكل دورى هو تمازج متبدل 
للقديم والجديد , هو توازن مؤقت للعلاقات الثقافية التى 
توافق توازن العلاقات الاجتماعية " ( ۲ ) . لايقوم 
الأساسي فى قول برامشىٍ قى مفرادت الجديد والقديم 
والؤقت ٠‏ إنا يقوم أولا فى مفهوم " العلاقات الثقافية " لأن 
* د. فيصل دراج : كاتب ومفكر ‏ فلسطيتى . 


" ومنهم جماعة لم برضا بالشرع المبين فابتدعوا أحكاما سمرها علم الباطن 


ن » أو علم الحقبقسة » 


المستوى الثقافى ٠‏ هومرآة التحول الاجتماعى » هرالذى 
يصرغ أو يعيد صياغة أشكال الوعى القائمة » يما فيها 
الوعى الدينى . 


يسمح القول بتعددية الوعى بالحديث عن أشكال وعى 
دينى متعددة : الدين السلطوى ٠‏ الدين الشعبئ ٠‏ دين 
الفقهاء ... تعبر هذه الأشكال عن العلائة القائمة ؛ بين 
الوعى وفئات وقوى اجتماعية مختلفة بدون أن تفترض ٠‏ 
بالضرورة ؛ وجود تباین جوهرى أو أختلافن كيفى بين 
أشكال الوعى المحتملة » فما يحدة الاختلاف لا يصدر عن 
الموقع الاجتماعى الذى يتعسب الوعى إليه ٠‏ بل عن مسترى 
الصراع الاجتماعى بين القرى الاجتماعية الختلفة | ولهذا 
ققد يكون الوعى الدينى الشعبى نقيضاً للرعى 
الديتى السلطوى فى شروط محددة . وقد يكرن 
امتداداً له , أو مرآة صقيلة أو مشروخة له ٠.‏ في شروط 
أخرى ١‏ لأن الوعى الدينى الشعبى مرتبط بحدوه الاستقلال 
السياسى الذاتى للجماهير الشعبية . وانهدام هذا الاستقلال » 


¥4 


قضايا فكربة 


أو ارتباكه ؛ يعطى للوعى الدينى احتمالات مختلفة » منها 
الوعى الطائفى . 


وضع الدين فى الصراع الاجتماعى : 


يطرح الاقتراب من مفهوم الوعى الدينى خصوصيته 
المزدوجة بل المتناقضة ٠‏ فبقدر ما يبدو مستقلا ومتمايزاً عن 
أشكال الوعى الاجتماعى الأخرى . يعود ٠‏ وقى اللحظة 
عينها » ليلتقى بها من جديد . يصدر تايزه الأول عن 
صدوره عن مرجع أو مراجع نصية ثابتة تركن إليها فثات 
اجتماعية مختلفة ؛ إن لم يركن إليها المجتمع بأسره . يبدو 
الوعى مطلقا ومتحررا من الشروط الاجتماعية ,كلها ٠‏ 
ويستظهر نصا وحيدا مغلقا يتجاوز الزمان والمكان . لكن 
هذا الاستقلال المطلق لايلبث أن يتيدد فى القراءة الاجتماعية 
التى تقوم بها القوى الاجتماعية المختلفة التى تركن إلى 
النص الدينى ٠‏ قيصبح النص نصوصا ‏ . لأن القوى 
الاجتماعية لاتأخذ بالنص الدينى الأول بل بتأوبلها له , 
فيتكائر النص بتكائر التأويلات . يبدو النص الدينى وحيدا 
فى ذاته ٠‏ فإن التقى بالقوى الاجتماعية ذات المصالح 
المختلفة ٠‏ التى تنتمى' إلبه نظرياً . تكاثر فى تأويلات 
تستجيب إلى موقع ومصالح القرى المختلفة . يظهر النص 
واحدا قبل دخوله إلى الصراع الإجتماعى ٠‏ فإن دخل إليه 
صار مساويا لأشكال الرعى الاجتماعى . أى صار موضوعا 
لصراع اجتماعى . وإذا كانت الكتابة لا معنى لها إلا فى 
للممظة القراءة ؛ فإن النص الدينى لا معنى له خارج فضاء 
الصراع الاجتماعى ؛ الذى ينتج سلسلة من النصوص ٠‏ يقف 
فيها طد حسين وعز الدين القسام وعبد الرحمن الكواكبى ٠‏ 
بقدر مايتف فيها مصطفى محمود والشيسخ الشعراوى . لا 
يقوم سر الوعمى الدينى فى النص الدينى ٠‏ بل فى الشرط 
الاجتماعى الذى يقرأ النص ويعطيه التأويل . رلا كان 
الشرط الاجتماعى لامعنى له خارج مفهوم ميزان القرى 
الاجتماعى ٠‏ أو مفهوم السلطات الاجتماعية ٠‏ فإن ميزان 
القوى المسيطر هى الذى يفرض شكل الوعى الديني 
المسيطر ٠‏ أو هو الذى يفرض أشكال قراءة النص الدينى 
ا مسيطرة . 


فى العلاقة بين النص الدينى فى ذاته وتأويلاته 
الاجتماعية الخارجية تستظهر كل إشكالية الوعى الديني › 
فيكون الدين ‏ الذى تم تأويله ‏ عقيدة للظالمين يقدر ما 
بكون عقييدة لقوى اجتماعية تحارب الظلم » بل ممكن 
القرل : تكمن خصوصية النص الديتى فى قبوله لتأويلات 
متعددة قنع أية سلطة اجتماعية عن احتكاره أو إستيعايه , 
بشكل كامل . لايكن إرجاع الدين بشكل كامل إلى 


A. 


الايديولوجيا الطبقية المسيطرة ٠‏ حتى لو اعتبرت هذه 
الايديولوجيا النص الدينى مرجعها الوحيد ٠‏ لأن النص 
الدينى يشير إلى مجموعات اجتماعية لا يكن إرجاعها إلى 
طبقة أو شعب أو أمة . ولهذا " ليس غرييا " أن أبشع جرية 
ارتكبت فى السودان ضد الحرية والفكر والمتمثلة فى إعدام 
محمود محمد طه قد ارتكبها صوفيون جدد ( المهلاوى . 
الكاشفى ‏ تميرى ) بمعاوتة جماعة الترابى ... والمعروف عن 
تاريخ الصرفية كله التسامح إزاء اختلاف الآراء ‏ وأن قادة 
الصوفية دفعوا دماءهم لعسفه اكام واضطهادهم ٠‏ ومحمود 
محمد طه لم يقل أكثر مما قال به محيى بن عربى ٠‏ إلا أن 
هؤلاء هم الصوفيون الجدد ١‏ وهذه هى الصوفية " أم قرون " 
* تنطع ولاتفيد " (” ) . ليست الصوفية التي أفرزها 
النميرى ؛ ومن زامله ٠‏ إلا القناع الدينى الزائف ٠‏ الذى 
يحجب مصالح مادية مباشرة . فى علاقة الدين بالملكية 
الخاصة » وفى زمن الانحطاط خاصة » تأخذ الملكبة الخاصة 
موقع الأولوية ٠ ٠‏ وتكون تحولات التأويل الدينى تابعة 
لتحولات السلطة الاقتصادية والسياسية . بل يمكن القرل أن 
التأويل الدينى الظلامى شكل ايديولوجى مضمونه الملكية 
الخاصة الصادرة عن الفساد والإفساد . أى أنه تأريل 
لايتجدهٌ بالنص الدينى فى ذاته . إنما يتحدد ˆ كايديولوجيا 
دينية أو كدين سلطوى يوافق منظور البرجوازية الطفيلية . 
وهذا التأوبل السلطوى لا يبرر الثروة الفاسدة إلا بقدر ما 
يحجب الحقيقة عن الجماهير . لأنه يسعى إلى تقديم الفقر » 
كما الغنى ٠‏ إرادة الهية . وفى هذا التأويل يتوعد الحاكم 
والمحاكم وفقا لصيغة مجردة قرامها الإيان والكتاب ٠‏ 
ويفترقان فى الواقع الملموس الذى يتضمن الاستغلال 
والحرمان . 


التأويل الدينى السلطوى قناع أيديولوجى لقولات 
اقتصادية ‏ أو ضراع سياسى ‏ اجتماعى يدور فوق أرضية 
دينية . ويهذا المعنى يكون الدين حقلا لصراع اجتماعى 
ثنائى البعد : كخوض يعض القرى الاجتماعية الصراع 
الايديولوجى ٠‏ وهر صراع سياسى ٠‏ ائطلاقا من تعاليم 
النص الدينى . لكن هنا الصراع الايديولرجى لا يلبث أن 
يعود ليدخل إلى النص الدينى ذاته عن طريق القراءة 
والتأويل . ولهنا لا يكن الحديث عن النص الدينى إلا 
بالاعتماد على مفهرمين متلازمين : الدين فى الصراع 
الاجتماعى » والصراع الاجتماعى فى الدين . وإذا كانت 


, الرؤية الدينية البريثة تدور بين حدى ؛ الظلم والعدالة ٠‏ فإن 


الرؤية الدينية التلفيقية تدوز بين حدى : الإهان والإلحاد . 
تشير الرؤية الأولى إلى المشخص ٠‏ وتكتفى الرؤية الثانية 
بالمجرد ١‏ وعبادة المجرد أساس كل فكر إظلامى . لا تصدر 
إظلامية الفكر المجرد عن تقديسه للمجردات ٠‏ بل عن 


استعماله التضليلى للمجرد كله من أجل حجب كلى للمشخص 
وما يدور فيه . إن الرؤية الدينية تضمن المجرد ١‏ لكنها فى 
شكلها البرئ ٠‏ تعتمد على الجرد لتنقتح على المشخص , 
وعن هذا صدرت مقولات : الرحمة ١‏ العدالة ٠‏ التآزر » 
التضامن ؛ الأمانة ‏ الصدق ‏ النراهة .. 


إن العلاقة القائمة بين النص الدينى وتأويلاته الاجتماعية 
تجعل من الدين معركة اجتماعية سياسية بامتياز » لايمكن 
إرجاعها ٠‏ على الإطلاق ٠‏ إلى معركة بي الإيمان 
والإلحاد » لأنها معركة ذات مفردات اجتماعية : 
الحرية ٠‏ الديوقراطية ٠‏ الخيز الكرامة . احترام 
العقل ٠‏ السيادة الوطنية ... وفى هذا التحديد : تكون 
الماركسية فلسفة اجتماعية . سياسية تبحث فى مسائل 
الاستغلال والاضطهاد لافى قضايا الإيان والإلحاد . بل أنها 
نقيض لكل الفلسفات الإلحادية . القديمة والحديغة . لأن 
مرجعها الأول والأخير هو الشرط الاجتماعى ووضع الإنسان 
فيه ٠‏ وضرورة ثورة الإنسان على كل شرط لايحقق 
إنسائيته . ولا كانت الممارسة معيارا للحقيقة ؛ كما تقول 
الماركسية ١‏ فإن ما يحدد موقف الماركسية من أية ممارسة 
دينية هو وضع الإنسان فى هذه الممارسة . فهى ترفض هذه 
الممارسة إن كانت اضطهادا للإنسان ٠‏ وتقف إلى جانيها إن 
وقفت إلى جانب الإنسان . أكثر من ذلك : إذا كان مقهوم 
الصراع الطبقى أحد المفاهيم الماركسية الأساسية ٠‏ فإن ما 
يحدد موقف الماركسية من الدين هو وضع ووظيفة الدين فى 
عملية الصراع الطبقى ٠‏ أى فى عملية الصراع بين قرى 
الاضطهاد والاستغلال والقوى الى تناضل من أجل حياة 
إنسانية عادلة . ويكن للماركسية أن تتابع محاكمتها 
وتقول : إذا كان الشرط الاجتماعى يحددٌ شكل الوعى 
الاجتماعى فإن اختلاق الشروط الاجتماعية ينتج أشكال 
وعى اجتماعية مختلفة ٠‏ تستعلن بلاخفاء وهى تقرأ النص 
الدينى . بمعنى آخر : إذا كان النص الدينى يتجاوز نظزيا ٠‏ 
الطبقات الاجتماعية ٠‏ فإن الصراع الطبقى هو محايث 
للطبقات وقائم فيها , يترك آثاره على النص الدينى . 
ويعطيه تأويلات متعددة ؛ ويسبب هذا , فإن الفكر 
الماركسى ؛ وهو فكر طبقى . لا يحارب الدين قى ذاته ولا 
يبل إلى ذلك ٠‏ بل يحارب الدين حين يصبح أداة للدفاع عر 
الملكية الخاصة . أى يتحول إلى أداة تبرر قهر الإنسان . 


لقد دعت الأديان السماوية إلى جملة من القيم النبيلة 
والمدل السامية ؛ لكن السلطات الطبقية القائمة على النهب 


رالاستبداد لا تعترف بالنص الدينى إلا إذا أعادت, 


صياغته ‏ أى زورته , ليصبح مبررا لممارستها . إن احتواء 
الطبقات الحاكمة للدين ٠‏ هو الذى قاد الماركسية إلى محارية 


الوعي الدينى .. 


الدين السلطوى . أى إلى مناهضة الايديولوجيا السلطوية 
التى تتقنّع بالدين ولتمنع عن الإنسان الرغيف والحرية باسم 
شعارات : * نقاء الروح " و " رخاء الايمان ” وجلال الصبر " 
وكنز القناعة ” يقول انجلس : " كانت عقائد الكنيسة 
شعارات سياسية وكذلك نصرص الكتاب المقدس لها مقام 
القانون أمام أية محاكمة " ( 4 ) . وكانت عقائد الكنيسة 
فى خدمة النظام الإتطاعى ؛ الذى يجعل من إرادة الإقطاعى 
امتداداً للسلطة الإلهية . ويقول لينين : " محتاج كل 
الطبقات المضطهدة ( بكسر الهاء ) لصيانة سيطرتها إلى 
وظيفتين وظيفة الجلاد ووظيفة وجل الدين . يقمع الأول 
احتجاج واستنكار المضطهدين ٠‏ ويواسيهم الثاني ويسد 
تعاستهم وشقاتهم من خلال آفاق تحافظ علي سيطرة 
الطبقات " )١(‏ .لا يحارب القول الأول , كما الثاتى , 
الدين ٠‏ ولايقترب من النص الدينى ٠‏ ولايبشرّ بالإلحاد أو 
يتعرض إلى الإيان » بلى يهاجم السياسة الظالمة ٠‏ التى 
يرفضها الحس السليم ١‏ كما ترفضها التعاليم السماوية , 


تعمل الماركسية كما غيرها من المواقف التنويرية ٠‏ على 
نقل " معركة الدين " من وضعها الوهمى حيث ثنائية 
الإيمان والإلحاد » إلى موقعها الحقيقى حيث توجد سلسة 
من القيم ينها الحرية والعدالة . إن دور الماركسية » وهى 
فلسفة تنويرية مقاتلة . الكشف عن السببية الاجتماعية 
التى تنتج منظرمة أفكار معينة ٠‏ والتى تنتج فى شروط 
معيئة ٠‏ خطاباً دينياً مجردة , يختزل الدين إلى رحدة 
المؤمنين المجردة . ولاتتكئ المأركسية . فى هرتفها هذا , 
على مبادئ مجردة ٠‏ بل تأخل بمعطيات الواقع والتاريخ . 


٠‏ لاتتحدّث بعض القوى الدينية عن " وحدة المؤمنين " إلا 


فى الظروف التى تهددٌ أوضاع الفئات المستغلة ( يكسر 
الغين ) . وهذا ما فعلته الكئيسة الفرنسية فى عام 
۹ . حين اعتبرت تهديد الملكية الخاصة تهديدا للدين › 
فقالت : " أيها الأصدقاء ‏ إذا أردتم أن تحاقظوا على 
دينكم ٠‏ ... ابتعدوا عن الحمر > فإنهم يلغون الإله , 
وينتزعون منكم العائلة والملكية وألدين ٠‏ الذى هو خاتم 
الملكية " ( 5 ) . ونرى قولا شبيها فى تعاليم الشيخ حسن 
البنا » تؤجه مرة إلى عمال شبرا الخيمة ٠‏ فقال : " لابد 
للعامل فى هذه المنطقة من سلاحين هما قوة الإيان وحسن' 
الخلق ٠‏ فتقوم الصلة بين العامل وصاحب العمل على الاحترام 
والعطف المتبادلين , وهذه هى أمح السبل " . ثم يصوغ 
القول أكثر وضوحا فيصبح : " على العمال أن يتذكروا دوما 
واجبهم نحو الله ونحو أنفسهم وتحو صاحب العمل " لأن 
الإضراب " أمر مخل بروابط الإخاء بين المسلمين ومثير 
للجناء فى فرتهم"' (۷) . 

يتحدد كل خطاب ايديرلوجى . ہا فى ذلك الخطاب 


قم 


قضايا فكرية 


الدينى ٠‏ فى حقل الصراع الإجتماعى ٠‏ بل أن الخطاب 
يتكون ويتغير ويتبدل فى حقل الصراع ٠‏ وفقا ميزان القوى 
السياسى والنروع العام للمجتمع . إن الوحدة القائمة بين 
التأويل الدينى والسياق الاجتماعى تفسر المسافة والاختلاف 
بين الخطاب الدينى فى الخمسينيات والستيئيات الذى كان 
ينفتع على الفكر الاشتراكي والديقراطى ١‏ خالد محمد خالد 
ومصطفى السباعى مشلا ) ٠‏ والخطاب الدينى المسيطر 
الآن ؛ الذى يجد الملكية الخاصة ويسوغ ممارسات اليرجوازية 
الطفيلية . وفى سطرر السياق الاجتماعين تقرأ الأسباب التى 
تحول الوعى الديتى إلى وعى طائفى ٠‏ وتنقل النص الدينى 
من موقع التهذيب إلى موقع التعصب ؛ وتجعل الفقيه 
الدينى يتخلى عن النزوع الواقعى ليندرج فى محاكمات 
شكلية مطلقة . إن سيطرة النزوعات الشكلية دلبل تفكك 
اجتماعى ٠‏ والنص الديتى الراهن والمسيطر يعن فى 
محاكماته الشكلية ٠‏ فينغلق فى تأويل مفترض ٠‏ وينسحب 
من الواقع ذى الأسئلة الحارقة ٠‏ وربما يبشر بالانسحاب من 
الواقع ليجعله يتفكك تحت ثقل أسئلته الحقيقية . وفى هذا 
الاستبدال يتنكر الفقيه الدينى لدوره ٠‏ بل يقوم با عنه 
مختلف ٠‏ لأن الدين السماوى جاء ليرفع عن الإنسان 
الأسباب التى تهدر إنسانيته . 


الوعى الدينى والايديولوجيات الاجتماعية : 

يشير الوعى الدينى إلى ثلاثة عناصر : فكرية , 
شعرربة ٠‏ وعملية ؛ يعترف الفكر بخالق الوجود قوة عليا 
ومسيطرة ولاشريك لها ٠‏ قرة قادرة شاملة تعود إليها 
المخلرقات كلها بشكل شامل . وبعد الاعتراف » ويسببه , 
يترجه شعور المؤمن إلى الخالق المتعالى خاطعا إله » 
ومتوسلا رحمته ومستجيرا به » وطاليا منه الرحمة والمغفرة . 
ويتوحد الشعور والغكر ويفرضان نسقا من الأعراف والأحكام 
والطقرس ٠‏ تحكم علاقة الإنسإن بخالقه ٠‏ وقوامها الإذعان 
والطاعة ٠‏ وتنظم علاقة المؤمن بغيره من المؤمنين ٠‏ وجوهرها 
التآزر والتناصر والتساتد . تحمل فكرة الإيمان تصوراً عن 
العالم والإنسان ٠‏ منذ بدء الخليقة إلى يوم الميعاد. وصدرعن 
التصور الإيانى ممارسات ومعاملات وأحكام تحض على وحدة 
المؤمنين ٠‏ وتستنكر ما يهدد الوحدة ويفسدها . 


يبدو الوعى الدينى فى شكله المجرد ١‏ وحدة من فكر 
وعمل ٠‏ لأنه إهان بالله وإمان بنصرة ومساعدة كل مؤمن 
يخالق الكون » أى يبدو الوعى الدينى » فى حقل الإهان 
النقى ٠‏ متسقا وكامل الاتساق . مع ذلك .. فإن وضع 
' الوعى لا يكتمل إلا باستدعاء عناصو أرق ٠‏ أولها المجتمع 
فلا دين بلا مجتمع » وثانيها التاريخ . أى التحول والتبدل 
لأن المجتمعات متغيرة ٠‏ ولاتعرف السكون .رالتاريخ ليس 


AY 


أكثر من التحولات الاجتماعية الصادرة عن صراع الطبقات 
الاجتماعية ذات المصالع المتناقضة . وتصدر إشكالية الوعى 
الدينى ٠‏ فى مدار دين محدد . عن اعتناق الطبقات 
الاجتماعية المختلفة دينا واحدا ٠‏ وقبولها بمعطياته . لأن كلا 
منها ء وفى عملية الصراع القدية والمتجددة ٠‏ تحاول البرهنة 
أنها فى صسراعها ٠‏ تتفل إلى الدين ولاتتمرد على 
تعاليمه . 5 


تطرح إشكالية الوعى الديتى سؤالاً جوهرياً ومشخصاً 


٠‏ جوهره العلاتة بين مفهوم الايديولوجيا ومفهوم. تصور 


العالم » الذى يشير فى علاقاته المتناقضة إلى العلاقة بين 
الإهانى والطبقى . ولهذا يكن القول وفى حدود الموضوع 
الذى نقاربه : تتضمن كل ايديولوجيا تصورا للعالم ٠‏ بدون 
أن يعتى ذلك أن كل تصور للعالم يتضمن ايديولوجيا . 
بمعنى آخر : تشير كل ايديولوجيا عضوية إلى طبقة 
اجتماعية محددة ٠‏ فى حين يفيض الوعى الدينى عن 
الطبقات الاجتماعية . يتجلى تصور العالم بشكل مضمر فى 
الحقوق » والفن والنشاط الاقتصادى ؛ وفى كل مظاهر الحياة 
الفردية والجماعية » لكن هذا التعريف فى ارتباكه ٠‏ 
لاينضبط إلا بربط التعريف يطبقة اجتماعية ذات تركيب 
وتكوين محددين ٠‏ وعندها يتكائر بتكاثر الطبقات 
الاجتماعية . ولهذا فإن الدين ‏ من حيث هو تصور للعالم ٠‏ 
أكثر تعقيدا من الايديولوجيا ٠‏ فى معناها المحدد ١‏ لأله 
أقل تجانسا منها ٠‏ إذ تخترقه عناصر ايديولوجية اجتماعية 
مختلفة مرتيطة بطبقات اجتماعية مختلفة . وقد يخضع 
ألوعى الدينى ٠‏ فى شروط معينه ٠‏ إلى المخصوصية القومية 
وثقافتها ٠‏ وإلى علاقات الثقافة يتقاليدها الموروثة . ويظهر 
ذلك فى تصور " المسيح الأسود " فى بعض مناطق افريقيا ٠‏ 
إبان المرحلة الاستعمارية . ( 8 ) أو فى تأثر الدين 
الإسلامى ببعض عناصر الثقافة المحلية فى اندوئيسيا ٠‏ إن 
عدم إمكانية إرجاع الدين إلى ايديولوجيا ٠‏ نظريا لا هنع , 
وفى شروط محددة > عن الحديث عن ايديولوجيا دينية . 
ويتحقق ذلك فى شروط إعادة صياغة العناصر الدينية من 
وجهة معايير ومصالح طبقة محددة ٠‏ حيث يصيح الدين 
شكلاً ايديولوجيا لمضمون يتجارزه ويختلف عنه ١‏ أى يتحول 
إلى ايديولوجيا طبقية » تبرر وتسم ممارسات طبقية , 


يفيض الوعى الدينى عن الايديولوجيات الاجتماعية ١‏ 
ويخترق كل منهما الآخر . لكن هذا التمايز لايلغى رجوعهما 
إلى موقع واحد هو : البتية الثقافية الاجتماغية أو الكل 
الثقاقى الاجتماعى ؛ حيث يكون مستوى التطور الاجتماعى 
هر المحدد الفعلى للعلاقة بين الوعى الديئى والايديولوجيا 
الاجتماعية . فإذا كانت عناصر الكل الثقافى تتنتح على 


الواقسع وتعتبر الواقع مرجعا فى طرح الأسثلة والإجابة 
عليها ٠‏ دفعت بالوعى الديتى إلى انفتاح مشابه ٠‏ أو فرضت 
عليه شكلا واقعيا من التعايش مع المستجدات الاجتماعية ٠‏ 
وإذا كانت العناصر الثقانية مثقلة بالوهم والأساطير 
والأحكام المثالية , دفعت بالوعى إلى الانغلاق ٠‏ وإلى 
تهميش الزمان والمكان ٠‏ ليصبح إمانية بسيطة مغلقة ٠‏ تُرجع 
الواقع إلى" التعاليم الأولى " وتعتبر هذه التعاليم معطى 
كونياً سكونيآ . ولهذا ممكن أن نیز وقى إطار ميزان 
القوى الثقافى . بين شكلين من الوعى الدينى : الوعى 
الدينى الواقعى ٠‏ وهو وعى ينفتح على المستجدات ٠‏ 
والوعى الدينى الشكلى ٠‏ وهر وعى لا يعترف بالتاريخ . 


إن ميزان القوى فى الكل الثقانى الاجتماعى هر الذى 
يحدد شكل» العلاقة بين عناصر الوعى الدينى الثلاثة. : 
الفكر ٠‏ الشعور ؛ والعمل . ففى شروط الانغلاق الفكرى 
وتغيب الواقع المعاش بتراجع مكان العنصر العملى ٠‏ ويصيح 
تابعا للعنصر الإياتى المجرد ٠‏ أى يهجر العتصر العنلى 
مرجعه الواقعى ال معاش » ولايبحث عن إجاباته اعتمادا عليه 
وانطلاقا منه ٠‏ بل انطلاقا من إيانية مجردة لاتتعامل مع 
الواقع إلا إذا أنكرته . وفى شروط التفتح الاجتماعى 
ومراكية تغيراته ٠‏ يتحول الوعى الدينى إلى نواة أصلية 
( الإبان بالله وتعاليمه ) ذات شكل عملى متحرك ومتطور 
ومتغير . ولهذا فإن وضع الدين فى زمن صعود البرجوازية 
العربية يختلف عنه فى طور اتحطاطها وهزيتها التاريخية . 
يبحث الطهطاوى ٠‏ فى زمن الصعود البرجوازى ٠‏ معتمدا 
على الدين ؛ عن أسباب الآرتقاء الثقافى والعلمى رينفتح 
على الثقافة الكونية «يتعلم ويترجم ٠‏ ولا هائل بين العلم 
والصناعات الغربيين و" الإلحاد والكفر " الغربيين أي يحتفظ 
بدينه ولايرى فى الدين فى ذاته مصدرا لتقدم التقنية 
والإصلاح المدرسى والتطور الاجتماعى . كان الدين فى زمن 
الصعود البرجرازى ينفتح على الواقع ٠‏ ويتطرر العتصر 
العملى فيه مستجيبا لأسثلة الاستقلال الوطنى وتجارز 
التخلف الاجتماعى والبحث عن مستقبل أفضل . وبسبب 
ذلك كان الخطاب الدينى يستلهم عناصره من واقع زمائه ٠‏ 
ويتحول إلى خطاب تنويرى وتحريضى وتحررى ويصبح .خطابا 
حدائيا بامعياز » لأنه يطالب بمجتمع بديل يتجاوب مع روح 
العصر . أما فى زمن السقوط التاريخى والنهائى 
للبرجوازيات العربية » وتحولها إلى برجوازيات تابعة وطفيلية 
ومستيدة ٠‏ فإن الخطاب الدينى ينسحب من الراقع الشخص 
فى أسئلته الحقيقية ٠‏ ليخلق عوضا عله . اعتبادآ على 
تأويل دينى لاعقلائى ؛ واقعا ' زائفاً يطرح أسئلة زائفة . 


إن المسافة الفاصلة بين الخطاب التنويرى النهوضى 


الرعى الديتى .. 


والخطاب الإظلامى الرجعى هى المسانة القاتمة بين دلالة 
الدين عند عبد الرحمن الكواكبى ودلالته عند مصطفى 
محمود ‏ کان الكواكبى رجل دين ٠‏ ونخورا بدینه وإسلامه . 
ومصطفى محمود مسلم وداعية إلى الإسلام . وعلى الرغم 
من الانتماء إلى الإسلام ‏ فقد كان الكواكبى داعيا إلى 
التغيير محاربا للانحطاط . أما مصطنى محمود ؛ فلا يلوث 
كلماته بأسئلة الواقع الحارقة ٠‏ من جوع واستبداد وهزية ؛ بل 
يرجع الأسئلة كلها إلى نقاء الروح وصقاء العقبدة وطقوس 
التهجد . إذا كان الرعى الدينى ٠‏ كما الإنسان المؤمن , 
يغتنى روحيا وثقافيا فى عملية مواجهة الراقع المتجدد من 
أجل حياة للإنسان أفضل . فإن الانسهاب من الواقع باتجاه 
فكر وشعور دينبين مجردين ١‏ يفقر الوعى الدينى وينقر 
الإنسان المؤمن أيضا . ينتهى الواقعى والعملى واليرمى 
والتاريخى فى فلسفة مصطفى محمودٍ ٠‏ التي تبدأ بروح 
الإنسان وتنسى الإنسان ٠‏ بيتما يبدأ خطاب الكراكبى 
دينتهى وهو يتحدث عن الاستبداد ٠‏ الجهل ١‏ العلم ٠‏ 
التربية ٠‏ الترقى ‏ والاستيداد والتخلص منه . 


يعطى عيد الرحمن الكواكبى ومصطفى محمود شكلين 
من الوعى الدينى ؛ يختلفان إلى حدود التناقض » فلا يبتى 
ما يوحد بينهما إلا نواة دينية مجردة ٠‏ أى مضموتا أوليا ' » 
لا بنع الفراق الشامل بين الرجلین ‏ نقرأ فى كتاب الكواكبى 
:" طبائع الاستيداد " : " المستيد لايخشى علوم اللغة المقرمة 
للسان إذا لم يكن وراء اللسان حكمة حماس تعقد الألوية أو 
سحر بيان يحل عقد الجيوش , لأنه يعرف أن الزمان ضدين 
بأن تلد الأمهات كثيراً عن أمثال الكميث وحسسان أو 
مونتسكيسو وشيللار " (5) . لا يشير الكواكبى فى قولد 
هذا إلى دور الكلمة فى مقاومة الاستبداد ٠‏ إلا بقدر ما 
يعترف فيها بالثتانة الكرنية ٠‏ التى توحد بين الكميت 
ومونتسكير ٠‏ فلا يقع فى ثنائية الغرب والشرق ٠‏ الذائعة 
الآن , والتى لا ترى من الغرب إلا النلسنات العتلانية . 
ويقول الكواكبى أيضا : " لايخاف المستبد من العلوم الدينية 
المتعلقة بالمعاد . لاعتقاده أنها لا ترفع غياوة ولا تزيل 
غشاوة ٠‏ وإنا يتلهى بها المتهوسون للعلم ١‏ فإذا نبغ فيهم 
البعض ونالو! شهرة بين العوام لا يعدم وسيلة لاستخدامهم فى 
تأييد أمره يتحو سد أقرافهم بلقيمات من فتات مائدة 
الاستيداه . نعم ترتعد فرائص المستبد من علوم الحياة » 
مثل الحكمة النظرية . 'والفلسفة العقلية ؛ وحقوق الأمم ٠‏ 
والسياسة المانية ٠‏ والتاريخ المفصل ٠‏ والخطابة الأدبية » 
وغيرها من العلوم المزقة للغيوم ٠‏ المنسقة للشموس 
المحرقة للرؤوس " )١.(‏ . يومئ الكواكبى إلى ملامح 


الثقافة السلطوية ٠‏ التى جد الكتب الميتة «الثقافة 


الشكلية ٠‏ وتستنكر كل معرفة تحرض العقل وتعهم السلطة 


Ar 


قضايا فكرية 


القائمة . يتفتح الوعى الدينى الراقعى على علوم الحياة 
المتعددة ٠‏ التى أنتجها تنح الوعى الإتسانى . أما الوعى 
الدينى الشكلى ٠‏ الذى يدعوا إليد مصطفى محمود ٠‏ فلا 
يرى الواقع ؛ ولا المعارف الصادرة عند والضرورية لمعرفته 
وإصلاحه ‏ بل يجمع الحياة فى نقائصها وتعقّدها واحتمالاتها 
المختلفة ليلقى بها فى كيس وحيد اللون عنوانه الإيمان ٠‏ فإن 
أراد أن يعن كسد أكثر ٠‏ وضع إلى جائيه كيس الإلحاد , 
فإن علا فى الفلسفة وارتقى تحدث عن الادة والروح ليصل 
بعدها إلى أقائيم الخلاص والهلاك. شكلية لاهرتية صارمة 
أحد حديها : الروح ‏ الإمان ٠‏ الشرق » الصلاح ؛ الخلاص . 
وحدها الآخر : المادة ؛ الإلحاد . الغرب , الهلاك ؛ الفساد . 
ولا مكان بين الحدين لأى سؤال يِس الإنسان العادى فى 
حياته اليومية ٠‏ علما أن الانطلاق من اليومى والراهن 
أساس كل قول ينتمى إلى عالم العقل والأخلاق والمسؤرلية . 
يقول مصطفى محمود فى كتابه : " رحلتى من الشك إلى 
الإبان " : " العالم أصبح مسرحا مجنونا يهرول فيه المجانين 
فى اتجاه واحد نحو القدرة المادية ... والنتيجة هى هذا 
الإنسان الكثيب المهموم الخائف القلق ... والإنسان المذعور 
الذى انتقد الأمان يحاول أن يستجلب لنفسه هذا الأمان 
بالوسائل الصناعية التكنولوجية ... الدين هو العلم الكبير 
الذى يشتمل على كل العلوم فى باطنه ... الدين هو الذى 
يقيم الضمير ٠‏ وبهذا اليقين يجابه أعظم الأخطارويقهرها فهو 
بإهانه فسى حضن أقفوى من دروع الدبابات " ( ١١‏ ) . 
لا مكان للمحدّد أو التاريخى فى الثنائية الباترة » ولامكان 
للملموس أو المشخص فى الوعى الديتى الشكلى . يبدأ 
المخطاب بلا تحديد مطلق ٠‏ فيدور حول العالم والقوة المادية 
والإنسان المذعور ومفاسد التكنرلوجيا . خطاب يهرب من 
الزمن ليشوى فى محراب إيان لازمن له , لكن هذا الهروب ٠‏ 
أملاه الإيان أم الموقع الاجتماعى ٠‏ يجسد " علم الدراويش * 
الذى أشار إليه الكراكبى ٠‏ وهوعلم لايرفع غباوة ولايزيل 
غشاوة . بل يؤكد الغباوة ويكرس الغشاوة ٠‏ لأنه يدانع عن 
القائم ويقاتل ضد كل تقدم اجتماعى . 


الرعى الديئى شكل من الوعى يخترقه الوعى 
الاجتماعى ١‏ الذى يتعدد بتعدد المواقف الاجساعية » فينتج 
توترا .بين النواة الإيانية وبعدها العملى . تحتفظ النواة 
بوحدتها . ويأخذ اليعد العملى أشكالا مختلقة . وفقا لميزان 
القوى الايديولوجى . وللخصوصية الثقافية التى يقوم فيها 
الرعى الديتى . 
للوعى القومى ٠‏ الشكل الدينى للوعى الاشتراكى . الشكل 
الدينى للوعى الرأسمالى ... إن علاقة التوتر بين الإهانى 
والطبقى قنع الوعى الدينى أن يكون أيديولوجيا ٠‏ بالمعنى 
الضيق . 


At 


ولهذا يكن الحديث عمن : الشكل الدينى . 


حدود الوعى الطائفى 


إن كان الوعى الدينى فى شكليه الواقعى أو الشكلى لا 
يتحدد كايديولرجيا ٠‏ فإن الوعى الطائفى الناتج عن تطور 
الوعى الدينى الشكلى فى شروط انحطاط المجتمع وتفككه , 
يشكل ايديولوجيا طبقية بامتياز . يعير انتصار الطائفية , 
أو صعردها . عن انتصار أوتقدم ايديولوجيا طيقة محددة , 
تحقق مصالحها الذاتية ٠‏ وهى مصالح طبقية ٠‏ عن طريق 
حجب مفهوم الطبقات ٠‏ وتوحيد الطبقات فى كيان وهمى 
يدعى الطائفة . الوعى الطاتفى وعى ايديولوجى يکرس 
مصالح طبقة . هى عادة مسيطرة ويبدد مصالح طبقات 
أخرى ؛ خاضعة ومستقّلة ( بفتح الغين ) . وهذا الرعى 
محصلة لصراع ايديولوجى ‏ سياسى ٠‏ تنتصر فيه طبقة 
وينهزم ماهو لها نقيض ٠‏ لأن الطبقة المنتصرة تخرض معركة 
مصالحها الذاتية ٠‏ لا باسمها' الذاتى ‏ الطبقى ٠‏ بل باسم 
الطائفة ككل ٠‏ فى حين تبدد الطبقات الأخرى مصالحها فى 
علاقة التمائل الرهمى بين الطائفة والطبقة , أى تنضوى 
الطبقات المختلفة تحت لواء ايديرلوجيا طبقبة مسيطرة تحجب 
ذاتها وراء وجه الطائفة . 


إن استيلاء مفهوم الطائفة على مواقع مفهوم الطبقة ٠‏ 
محصلة معركة سياسية . لاتعكس هشاشة البنية الاجتماعية 
ككل ٠‏ بقدر ماتعلن عن عجز الطبقات الخاضعة عن تحقيق 
استقلالها السياسى - الايديولرجى ٠‏ وعن تأكيد وجردها 
الطبقى المستقل . وإذا كانت الطيقة لا تتعرف إلا فى وعيها 
النظرى والعملى لمصالحها الذاتية » فإن الاستسلام للفكر 

الطائفى ؛ لايعبر عن رجرع إلى الدين واحتكام إلى 
تعاليمه ؛ إنما يعبر أولا عن هزيمة طبقة أمام طبقة أخري فى 
حقل الصراع الطبقى ؛ وهو صراع سياسى أولاً . فى عملية 
استبدال .الطائفى بالطبقى ٠‏ تتجلى الطائفية ايديولرجيا 
طبقية ؛ لأنها تنقذ مصالح طبقة وتبدد مصالع طبقة أخرى ٠‏ 
أى تكرس الوضع القائم, وتحافظ على شروط السيطرة 
الطبقية ٠‏ باسم مرجع وهمى ولاطبقى هو الطائفة . تلبس 
فى هذه العملية لاتكافؤ الوعى بين الطبقات المتصارعة » 
وهى طبقات هشة البنية على أية حال ٠‏ لأن بعضها 
يخوض معركته راعيا بمصالحه ٠‏ فى حين يخوض البعض 
الآخر معركته معتمدا على وعى زائف . 


الوعسى الطائفى وعى شكلى يقسم اللمجتمع . كما 
العالم ٠‏ إلى جملة طوائف متناقضة . فتلتغى الطبقات . كما 
الصراع الطبقى . ليصبع الصراع الطائفى هو الصراع 
الوحيد ٠‏ يل تلتغى العقلائية السياسية لتعطى مكانها 
للا عقلانية مطلقة السراح ١‏ لأن منطق الطائفة يفرض إلغاء ٠‏ 


الطائفة الأخرى . يبدأ الوعى الدينى بالاعتراف بوجود الله > 
فيكون الامتثال إلى الله وتعاليمه هما المرجعان الأساسيان . 
أما الوعى الطائفى ٠‏ فيبدأ بالطائفة النقيض . لا فى 
وجودها الفعلى » بل كما صاغها الوعى الزائف ٠‏ فيبدو 
إلغاء الطائفة ‏ التقيض هو المرجع الأساسى الذى يحده 
الوعى الطائفى . ولهذا فإن هذا الرعى يتحدد سالبا , لأنه 
لايصدر عن' التعاليم الدينية التى يدعى الرعى الطائنى 
الانتماء إليها ٠‏ بل يصدر عن صررة الطائفة . النقيض . 
التى صاغها الوعى الزائف . وإذا أخذنا يبعض الدروس 
المشخصة ؛ كالطائفية اللبنانية مغلا نجد أن الوعى الطائفى 
تعبير عن أزمة أخلاقية ومعنوية وقيمية ٠‏ ومرآة لهزيمة 
القيم العقلانية والديقراطية أمام القيم والمعايير اللاعقلانية 
والمستبدة . وبسبب هذا » فإن الطائفية » وهى صورة لمجتمع 
مأزوم ؛ لا تبحث عن حل لأزمة المجتيع ٠‏ بل تقود المجتمع 
الأزوم إلى الانتحار الثاتى ٠‏ لأنها لاترى الحل إلا فى 
' التقاتل الطائفى ٠‏ أى فى انتصار طائفة وهزيمة أخرى . 


يقسم الوعى الطائفى المجتمع إلى طوائف متجانسة ٠‏ 
وتكون إحدى الطوائف الخير كله وما عداها الشر كله » أى 
يكون التناقض الشامل هر شكل العلاتة الرحيد بين الطوائف 
فلا تعترف ببعضها إلا متقاتلة , لأن التقاتل هو شرط 
وجود الطوائف . وإذا كانت الطائفة لذاتها هى الخير كله , 
فإن من بخرج عليها ٠‏ أو لا يمتثل إلى تعاليمها ٠‏ يكون 

خارجا على الحق » ومصيره مصير الطائفة ‏ النقيض . أى 
الإعدام . فى هذا التصور تكون الطائفة ‏ أو الوعى 
الطائفى ؛ مرجعا شاملا ؛ فهى المرجع السياسى والفكرى 
والحقوقى ... ويأخذ المرجع الطائفى طابع القداسة . حين 
ينتسب إلى النص الدينى ٠‏ الذى صاغه الوعى الطبقى 
المسيطر ٠‏ فتصيح الطائفة مقدسة ؛ وتخوض حربا مقدسة . 
إلى غير ذلك من الممارسات اللاعقلانية » التى تؤسس 


لعدمير المجتيع . 


تظهر مأساة الطائفية كاملة فى دلالتها التاريخية ٠‏ أو 
ى موقعها من عملبة التقدم الاجتماعى . يقول التاريخ : 
كلما ارتقى الإئسان وتطورت شخصيته انخلع عن الأطر 
الاجتماعية الضيقة ٠‏ واندمج فى العلاقات المجتمعية 
الواسعة . ذلك أن تراجع البعد المجتبعى » وصعود البعد 
النثرى الضيق ٠‏ والطائفية فثوية مغلقة » إشارة صريحة إلى 
التخلف بالمعنى العاريخى للكلمة . يفعرض التقدم الاجتماعى 
الاعتراف بفكرة المجتمع مرجعا أساسيا لجملة الممارسات 
الاجتماعية ٠‏ فيكون المجتمع حوارا وتفاعلا وصراعا داخل 


الرحدة الاجتماعية ٠‏ الأمر الذى ينتج مجتمعية السلظة 
ومجتمعية المعرفة ومجتمعية الحوار . أما الوعى الطائفى 


الرعى الدينى .. 


فيبدأ برفض فكرة المجتمع ٠‏ بل أن رقض فكرة المجتمع 
المدني هى الأساس المطلق لصعود الرعى الطائنى وتكرن 
الطوائف . وعندها تصبح الطائفية ٠‏ من حيث هى كيان 
متجانس وسكونى ؛ المرجع الشامل للممارسات الاجتماعية . 
ولما كانت الطائفة مرجعا معياريا " ٠‏ أى مرجها ذاتيا أساسه 
الوهم الايديولوجى أو الوعى الزائف ٠‏ قإن القبرل بها أو 
الانتماء إليها . ينع إنتاج أى وعى صحيح ٠‏ سواء كان 
ذلك فى المستوى السياسى أو المعرفى أو النظرى . لأن 
الوعى الطائفى ؛ وهو وعى مأزوم ٠‏ لا ينطلق من الشروط 
الاجتماعية الموضوعية ؛ بل من الصورة الوهمية التى صاغها 
الوعى الأزوم للطائفة الأخرى . 


فى حقل الوعى الطائفى ٠‏ والذى تحطم العقل شرطا 
الوجوده ٠‏ تصبح الطائفة النقيض صورة للسلب المطلق ونظيرا 
للشر ٠‏ ويكرن تحطيم الطائفة الأخرى شرطا لتحرر الإنسان 
الطائفى من الأزمة وهكذا يبدأ الوعى الطائفى بمثالية مطلقة 
على صعيد الفكر . ليصل ١‏ ويسبب منطقه الداخلى ٠‏ إلى 
ممارسة عدوائية وإرهابية » لأن خلق الآخر كنظير للشر 
يقضى يتحطيمه .' لكن الطائفى لايحطم فى هذه الممارسة إلا 
ذاته ١‏ لأن النقيض المطلوب تدميره محض خلق ذاتى للوعى 
المأزوم . لاوجود للطائفية إلا فى الوعى الطائفى الذى لا 
يدرك ؛ بسبب عجزه الذاتى' : أسباب صعرد الطائقية ونع 
هذا الوعى الإنسان الطاتفى عن التوجه إلى الأسباب المقمقة 
لأزمته مستعيضاً عنها بأسياب وهمية . لكن هذا الوهم ينتج 
آثارأ مادية تعجلى فى التقاتل والتناحر وتدمير ا 
ولهذا تأخذ العقلاتية مدارها الكامل فى حفل الطائفية ٠‏ بدءا 
بالوعى الزائف وصولا إلى الحرب الأهلية المعلنة أو 
المستعرة ؛ ولهذا أيضا تشكل الطائفية تقردا على المجتمع 
الحديث ومعايير الحداثة ١‏ فالمجتمع الحديث يقضى الاعتراف 
بالإرادة المجتمعية «بالعقلانية رالديقراطية ... وتأتى 
الطائفية لتقيم تناتضا بين إرادة الطائفة وإرادة المجتمع , 
ولتدمر معايير العقل الموضوعية ياسم معيارية التعاليم 
الطائقية ٠‏ ولتحطم مفهوم الديقراطية باسم التعايش المستحيل 
بين الطرائف المخلوقة. أكثر من ذلك إذا كان الرعى الحديث 
قد أنتج مقولات سياسية جديدة 'مثل الحزب ٠‏ النقابة ٠‏ 
المدرسة العلمانية . الحزية الفردية . الحق فى الاختلات 
والتعددية ٠‏ فإن المنظور الطائفى يلقى بجميع المقولات 
الحديثة فى أتون الحرمان أو ينصب لها المشائق المقدسة , 
معتبرا الطائفة » وهى شكل اجتماعى متخلف . الأساس 
الوحيد للإنسان . ويسبب ذلك , لاتشن الطائفية الحرب على 
الطائفة النقيض فقط ٠‏ بل على كل إنسان يرفض التصرر 
الطائقى ٠‏ فلا يكون التعايش الاجتماعى عتدها أكثر من 
الحرب المستمرة بيت الطوائف المختلفة . ولهذا فإن الدعرة , 


Ao 


قضايا فكرية 


السائرة أو المضمرة ٠‏ إلى الحرب الأهلية . هى من الفروق 
الأساسية بين الوعى الدينى والوعى الطائفى . يؤكد الوعى 
الأول علاقة الإنسان بريه . وأساسها الإيان . بينما يؤكد 
الوعى الثانى علاقة الطائفة بالطائفة النقيض . وأساسها 
الحزب أو التناتض الشامل . ويدور الوعى الدينى بين السماء 
والأرض ٠‏ ويحمل قيما روحية وتهذيبية ٠‏ وينتقل الوعى 
الطائفى من الأرض إلى الأرض . اسيا السماء ومؤكدا 
معايير تهديية » ولا يرجع إلى السماء إلا ليستعملها فى 
زرع التدمير وانتشاره . 


يأخذ الوعى الطائفى شكلا مضمرا أو سافرا ٠‏ ويكون 
الشكل المتحقق محصلة ليزان القرى السياسى - الابديولوجى 
القائم فى شرط محدهٌ . وإذا كائت الطائفية اللبنانية هي 
الشكل الأكثر وضوحا فى هذا العالم العربى, قإن أشكالاً , 
أقل وضوحا » توجد باستمرار فى هذا العالم العربى . مثل 
حالة المسلمين والأقباط فى مصر ٠‏ أو حالة المسلمين فى شمال 
السودان والمسيحين فى جنوبه .... إن بذور الطائفية قائمة 
ياستمرار ٠‏ يسبب هشاشة الجتمع وفشل الدولة البرجرازية 
التابعة فى تحديث المجتمع . لكن صعرد الطائفية أو تراجعها 
مرهرن بالظرف السياسى ‏ الايديولوجي العام . فلقد 
تطملت كتابات سبد قطب دعرة مضمرة إلى الطائفية ٠‏ ورها 
تنضمن بعض كتابات حسن حنفى شیا قريبا ؛ لکن أشكال 
استقبال الفكرة وسبل تعيينها تتجاوزان إرادة الكاتب الأول ٠‏ 
كما الثاني , وتتحددان بالظرف الاجتماعى العام ؛ يقسول 
قطب : " هناك داران : دار الإسلام وحمايتها حماية للعقيدة 
والمتهج والمجتمع الذى يسود فيه ٠‏ ودار الحرب وهى الأرض 
التى لا يهيمن فيها الإسلام ؛ ولاتحكم فيها شريعتة ٠‏ 
بالقياس إلى المسلم وإلى الذمى المعاهد كذلك » وتلك افا 
على المسلم أن يحاريها " ( ١7‏ ) إن تعبير مسلم » 
يشير ؛ شاء أ + أ إن مجشيع سير أن EET‏ 
أنه ينفى مفهوم ا مجتمع ا مدنى لصالح مجتمع أساسه مرتبية 
دينية ٠‏ فيكون الانتماء الدينى بديلا عن الإرادة الاجتماعية 
الكلية . أما حسن حنفى فلا يعالج إشكالية “ التجديد 
الفكرى" بفاهيم التبعية الثقافية › كونية الثقافة ٠‏ الثقافة 
الإنسانبة ٠‏ يل يرد. دعوة التجديد إلى " تآمر مسيحى " 
على ثقافة إسلامية : " وجدت هذه إلفتة نفسها تدعو 
للحديث وترك القديم " الإسلامى " ولكنها بينها وبين نفسها 
تحرص على القديم " المسيحى ' وترى فى تاريخ الكنيسة 
القبطية تأريخا لمصر . وفى تاريخ الكنيسة المارونية تاريخا 
للبنان 5 ١۳١(‏ ) . 


ومهما كانت إشكالية التجديد وتناقضائه ؛ والتناقضات 
قائمة ؛ فإن حنفى لايستعمل مفاهيم علمية بل أدوات 


كم 


معيارية ٠‏ لكأنه ٠‏ ومع بعض التحفظ ٠‏ يحارب طائفية 
بأخرى . هذا إن كان الفكر التجديدى طائفيا ٠‏ كما يعتقد . 
ويكن القول فى هذا المجال : أن المنطق الداخلى الذى يحكم 
الآن كعابات بعض المفكرين * الإسلامويين " يتضمن طائفية 
سافرة أو مضمرة » لأنه يعتبر الإسلام صالحا ١‏ لا لحل 


مشاكل السلمين فقط ٠‏ بل لمشاكل جميع * الطوائف * 
الأخرى . لأن البدء بتعبير " المسلمين " يقود مباشرة إلى 
تعابير المسيحين ٠‏ ا ٠‏ اليوذيين ... وفى هذه الحال 


ينحل المجتمع إلى طوائف ٠‏ ويختصر العالم كله إلى أديان ؛ 
بعضها أرفع شأنا من البعض الآخر . ويبدو هذا المنظور 
واضحا . على سبيل الخال ؛ فى قول مصطفى محمود : 
" والإسلام يقدم للعصر المادى باب النجاة الوحيد وال 
الوحيد والمخرج الوحيد " ( ١4‏ ) . إن تكرار كلمة 

الوحيد " لا يرفع من شأن .الإسلام إلا ليخفض من شأن أديان 
أخرى »2 أى يمارس عسفا ايديولوجيا . مهما كانت نوايا 
القائل . 


لايدور السؤال الأساسى ٠‏ بالتأكيد . حول وصف أو 
ترصيف الوعى الطائفى بل يجب أن يدور حول أسباب 
صعرده ١‏ لأن الجرهرى ليس معرفة " كيف " يتكون 
الرعى الطانفى ‏ فهذا وصف خارجى للظاهرة . إنما المطلرب 
هو معرفة " لاذا " تكرّن هذا الوعى . وعندها يصل السؤال 
إلى القوى الاجتماعية المسيطرة ٠‏ التى تك على جملة 
أدوات وشروط لصياغة وعى زائف . 


السؤال الأساسى : ملاحظات سريعة : 


يشل الوعى الطائفى ٠‏ كما الوعى الظلامى بشكل عام » 
سؤالا خطيرا يس مستقبل المجتمع العربى وحاضرة . لكن 
هنا السؤال يصبح ثانويا بالقياس إلى آخر هو : سؤال الدولة 
البرجوازية ال مهزومة التي تنقذ سلطتها عن طريق هزية 
المجتمع بأسره . فلقد تشكل الوعى الشعبى ‏ الرطنى فى 
حقل النضال ضد الاستعمار ٠‏ وضد القوى الاجتماعية المحلية 
التى تناهض عملية 2 الاجتماعى . وكان الوعى ؛ فى 
تلك الشروط ٠‏ يبدأ بالمشخص وبعود إليهُ ٠‏ ويقعرب من 
مفاهيم محددة مثل الاستعمار رالقرى الرجعية والاشتراكية . 
وجاءت هزيمة حزيران ( يونيو ) والغورة النفطية وتراجع 
المشروع الوطنى ٠‏ لتعطى المكان لقوى اجتماعية مهزومة ٠‏ 
لاتحتفظ بوجودها إلا إذا أكدت شروط ألهزية وعيلت على 
إستمرارها ٠‏ وأول هذه الشروط انمتراب العقل وتدمير العقل 
الفاعل . وإذا كان الوعى الشعبى - الوطنى وهروعى 
تاريخى صحيح ٠‏ يبدأ بالمشخص ويعترف بفاهيم التاريخ 
والمكان والزمان ٠‏ فإن الوعى المغترب ٠‏ والطائفى جزء منه ٠‏ 


يقفز فوق المشخص ليستقر فى حقل اللاتحديد وفى فضاء 
العموميات ٠‏ فيتراجع الإيمان العقلانى مفسحا الطريق لإيمانية 
مغلقة . والإهان لاينكر العقل والإهانية نقيض للعقل 
ونفى له . 

تصبح الطبقة المسيطرة حاكمة وقائدة حين تحقق . 
وبشكل لامتكافئ » مصالح المجتمع ٠‏ أو بعضآ منها ٠‏ فى 
لحظة تحقيقها لمصالحها الذاتية , وفى هذه العلاقة التى تربط 
الطبقى بالمجتمعى ٠‏ تمارس الطبقة المسيطرة هيمتعها فتعكئ 
الهيمنة على أساس شرعى ٠‏ يرى فيها المجتمع صورة 
لطمرحه ومصالحه . ولهذا يقال : ترتبط هيمنة طيقة محددة 
بالمنفعة التى تزمنها للمجتمع ككل . وهذا مايفصل السيطرة 
عن الهيمتة ٠‏ لأن الهيمنة تعنى قبول السيطرة والاعتراف بها 
من قبل الطبقات المسيطر عليها . أما فى شروط البرجوازية 
العربية المهزومة ٠‏ فإن الهيمنة لاوجود لها » بسبب استحالة 
تحقيقها » فيكون تمع المجتمع بديلا عن الهيمنة . ومن أجل 
تحقيق قمع شمولى وفاعل تتضخم أجهزة الدولة وتتسع 
إدارات الدولة ٠‏ ويتراجع حيز المجتمع المدنى ٠‏ ويتم إلغاء 
الاستقلال البسياسى للحركة الجماهيرية . وفى هذ المنطق 
يطال القمع كل القوى التى تبحث عن سببية الهزمة وتسعى 
إلى تجاوزها ‏ أي تكون القوى العتلائية هى الهدف الأول 
للأجهزة التمعية » ويكون العقل في ترجماته المشخصة مثل 
الأحزاب ٠‏ الديفراطية » النقد ... غاية القع ومبرر 
وجرده . مع ذلك ٠‏ فإن القرى:الحاكمة والمهزومة تبحث عن 
شرعية ايديولوجية تبرر وجودها ؛ أو تبحث عن شرعية تبرر 
بها قمعها للقرى العقلانية والديموقراطية ٠‏ وتجد فى الدين 
وجها من وجوه الشرعية المفقودة . إن صورة الدين فى 
ايديولوجيا القوى الحاكمة المهزومة تسارى صوررة السلطة 
المهزرمة اللاجئة إلى الدين .فى هذا المنطق الطبقى 
الذرائعى ٠‏ أو التلفبقى . أو كلاهما معا . لايكون الدين 
إلا شكله الرظيفى ٠‏ من وجهة نظر السلطات الطبقية 
الحاكمة . ينزع الدين السلطوى إلى تغيبب الواقع اليومى 
المعاش ٠‏ وإلى تذويب اللمرس والمحدد واليومى فى مقولات 
العام والمجرد واللامحدود . ولهذا تحتضن هذه السلطات 
مقولات : الإيان والإلحاد . الشرق والغرب » الأصالة 
والمعاصرة .. لأن هذه المقولات فارغة من أى تحديد طبقى أو 
تاريخى. بل أن هذه السلطات فى بحثها عن شريعة 
ايديولوجية تلفيقية ٠‏ تستعمل مقولات الكفر والإمان وفقا 
لصالحها الذاتية ١‏ فيأخذ الموقف الدائم للسلطة صفة الإيان , 
ويأخذ كل فكر تاقد لها لباس الكفر . أى يصبح الدين 
أحد مشعقات الايديولوجيا السلطوية وتابعا لها . 


يتحدد الحقل الايديولوجى للسلطات المهزومة بعنصرين 
أساسيين هما : القمع والتضليل . لكنه تضليل متعدد 


الرعى الدينى .. 


قا لي ⁄ 


٠, أحدث الإصدارات‎ ٠ 


* فى الثقافة المصرية 
٠‏ د. عبد العظيم أنيس / محمود أمين العالم 
* معجم البناء ا حزبى 


ترجمة : صادق موسى 
* بيت للرجم - بيت للصلاة 
( رواية ) أحمد عمر شاهين 
* من صور المرأة فى القصص والروايات العربية 
د/ لطيفة الزيات 
»* المدرسة الاشتراكية فى الصحافة 
( الحقبة اللينينية 1845 - ۱۹۲۷ ) 
د/ عواطق عبد الرحمن 


* رحلة إلى الشرق 
هيرمان هيسه ترجمة : سميرة الكيلانى 
* ثلاث مسرحيات عن الانتفاضة 


توفيق ا مبيض 
* نجبب محفوظ فى مرايا الاستشراق السوئيتى 
أحمد الميسى 

* الإنسانية .. تقاليد ومفارقات 
37 يافل جوريفتش 


* البيريسترويكا .. منهوم 
جديد للاشتراكية 


( مقالات مختارة )2 ترجمة حمدى عبد الجواد 


الأبعاد . تنتج السلطة دينها , وتروج له فى أجهزتها 
«الايديولوجية المتعددة ٠‏ وتخلق له الكاتب والفقيه . تقوم 


بشكل متواقت بقمع العناصر العقلانية والتنويرية . وفى هذا 
الشرط يتحرك الوعى الجماهيرى بين حد القمع وحد التضليل 
أى فى حقل تسيطر فيه العناصر اللاعقلانية . وما أن 
الايديولوجيا المسيطرة هى أيديولوجيا الطبقة المسيطرة وفى 
ظرف يتم فيه تدمير الايديولوجيا المقاومة , فإن الوعى 
الجماهيرى يكرن مرآة للرعى التضليلى المسيطر . ويذلك 


AY 
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يصبح نشر اللاعقلاتية هو الجسر الذى ينقل الهزيمة هن 
مستوى السلطة الحاكمة إلى مستوى المجتمع بأسره . 
والطائنية والظلامية شكلان من أشكال اللاعقلانية . 


إن هزيمة حزيران وتراجع الشروع الوطنى يساهمان 
موضوعيا . فى صعود الوعى الدينى . حيث يكون هذا 
الوعى احتجاجا مشروعاً على واقع مهزوم لا يزمن 
للإنسان الرغيف ولا الكرامة . لكن تدخل الدولة 
الايديولوجى ٠‏ وجمعها للقوى العاقلة يجعل الوعى الدينى 
احتجاجاً ضد المجهول . ضد عدو ملتبس الهوية ؛ أى يجعل 
الرعى ينطلق من الواقع ولا يعود إليه » بل يتجه إلى مجال 
غائب التحديد . يرى الوعى المفترب الهزية يدون أن يرى 
أسبابها ‏ فلا يدفع الهزية بل ينتجها بشكل جديد )١6(‏ . 
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يرى الوعى الدينى مظاهر الهزيمة فى أحوال الشقاء 
والحرمان والجوع وتهديد الهوية الوطنية ٠‏ لكنه فى شروط 
سيطرة العناصر اللاعقلائية يعجر عن إدراك السيبية 
الاجتماعية التى تنتج الشقاء ٠‏ فينسى الواقعى ويتسك 
باللاواقعى ٠‏ ل من " اللاواقع " ساحة مفضلة 
لحركته ونشاطه ٠‏ بل يقاتل الفكر الواقعى والمدافع عن 
الراقعية . فى هذا الاستبدال المأساوى يتراجع المجتمع 
تاربخيأ فلا يدور الصراع فيه بين طبقات بل بيسن طرائف ٠‏ 
ونى هذا الاستبدال أيضا يتفكك معنى الأحزاب السياسية 
التى هى من خصائص المجتيع الحديث . 

وإن رفض الطائفية والنزوعات الظلامية لا يتضمن 
استنكاراً للدين أو هجاء له . بل هو إدانة للسلطات 
السياسية الحاكمة التى تسوق الظلام لتبرير ممارسات خاطئة . 
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٠ د. محمد حانظ دياب ؛ سید قطب . الخطاب رالایدیرلرجیا‎ . 
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العسسسرب 


الدين والسياسة 


الإسلام السياسى والمجتمع - ١‏ 
+ فى السياسة * 


د. غالى شكرى 


تكن ندوة " الدين فى المجتمع العربى " التى عقدتها الجمعية العربية لعلم الاجتماع فى القاهرة بين الرابع والسابع 

لم من ايريل ( ئيسان ) 1585 , إلا حصيلة الحوار الثقافى العربى الواسع حول ظاهرة ماسمى ' بالتطرف الدينى " 
«المعاصر . تبدو هذه الحصيلة واضحة فى جملة المصادر التى أثبتها الباحثون الاجتماعيون المشاركون من ميختلف 

الأتطار العربية . وتبدو أيضا من اتجاهات النقاش الديوقراطى للأوراق التى قدمت فى الندرة . وتبدو أخيرا من 

: غلبة اا التى تناولت البعد السياسى والاجتماعى المعاصر للحركات " الدينية " العنيفة أو غير العنيفة التى عرقها العالم 


الإسلامى فى السنوات العشرين الأخيرة ... هذا على الرغم 
من أن عنوان الندرة ‏ أكرر ‏ هر " الدين فى المجتمع 


العربى  "‏ وليس مايسمى " التطرف الدينى " 
أردت أن أقول إن القاثمين على الندوة لم يتعمدوا 
العركيز على هذا الذى ندعوه " تطرفا " ٠‏ وَإئما كان الهدف 
الأصيل هو البحث فى الدور العاصر للدين فى المجتبعات 
العربية اليوم . غيرأن هذا الهدن المعلن قد أعيدت صنياغخه 
عمليا ٠.سواء‏ من جانب الباحثين أنفسهم الذين افترضوا أن 
مايدعى بالتطرف الدينى هو الهدف المضمر ٠‏ فكتبت 
غالبيتهم كليا أو جزثيا عن هذا " التطرف " ٠‏ أو من جانب 
المحاورين الذين ناقشوا الأوراق فى ضوء هذا " الإضمار " 
ومعنى ذلك أن الارتباط الحميم باللحظة التاريخية فرض 
نفسه على المفكر العربى أكثر كثيرا من ارتباطه بالإطار 
الأكاديمى . واللحظة التاريخية تقول إن هناك شيثا 
يدهو البعض " تطرفا دينيا " يستحق من الجميع 
مواجهته بالفهم والتوصيف والتحليل والتقويم . 

ويا كان مصدر ا ٠‏ فهو لايخوز على الإجما 
# د . غالى شكرى ‏ ناقد أديى ‏ مصرى . 


البعض يقول إنه من واردات الغرب ٠‏ والبعض يقول إنه من , 


' صادرات العلمانيين . وفى الحالين فهر من صياغة الخصم . 


والمصطلح الناجح هو الذى يوافق عليه صاحب الظاهرة ويتفق 
فى الوقت نفسه مع " مقتضى الحال " . 


هذه نقطة أولية تحاشى الباحثرن فى ندوة " الدين فى 
المجتمع العربى " التعرض لها ٠‏ بالرغم من أهميتها النائقة 
فى تحديد معالم الظاهرة . بقول عاطف العقلة : " إن 
الحركات الدينية ‏ الاجتماعية التى شهدها المجتمع العربى 
الإسلامى خلال فتراته التاريخية المختلفة كانت تتشابه من 
حيث هدفها المتمثشل فى محاولة العودة بالمجتمع العربى 
الإسلامى إلى الجذور الإسلامية والأساسات التى طبقت أيام 
الرسول (ص) والخلانة الراشدة . وأنها كانت تظهر كردود 
قعل للأزمات الحادة التى كانت تععرض وتهدد مصير المجتمع 
العربى الإسلامى . وأخيرا فإن هذه الحركات كانت تبلور 
نفسها وتحاول تحقيق أهدافها من خلال قيادة " كارزماتية " 

قد يصلح هذا التعميم فى تفسير الحركات السلفية 
المعروفة فى تاربخنا الحديث كالوهابية والمهدية والسنوسية » 
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قضايا فكرية 


ولكن إلى أى مدى يصلح لتفسير التناقض بين حركات جمالك 
الدين الأفغاتى ومحمد عبده وعيد الرحمن الكواكبى مسن 
جهة ١‏ وبين حركات حسن البنا وسيد قطب وشكرى مصطفى 
من جهة أخرى 1 


قبل محاولة اكتشاف الجواب من أبحاث علمساء ندوة 
" الدين فى المجتمع العربى " لابد من تحديد العلامات 
الفارقة بين " سلفيات " العصر العربى الحديث . ولنتفق أولا 
على أن التعميم بين رموز كل اتجاه هو إلى المجاز أقرب 
لتيسير التعامل مع الظاهرة . الوهابية مشلا تختلف عن 
المهدية ٠‏ والأفغانى يختلف عن الكواكبى ٠‏ وحسن البنا 
يختلف عن سيد قطب . ولكننا نلجأ إلى التعميم فنقول إن 
التاسم المشترك بين الجميع هو تنقية الإسلام من التاريخ 
الاجتماعى للمسلمين » أى من " الشوائب " التى علقت به 
فى التطبيق الفردى والجماعى نما تواضعنا على تسميتسه 
ب " الخرافات " ؛ والعودة إلى السلف الصالح ٠‏ وهو أولا 
النص القرآثى ثم سيرة الرسول ( = الأحاديث النبوية 
الصحبحة ) نأعمال الخلفاء الراشدين . وقد يختلف السلفيون 
حول المدى الذى يصل إليه اعتمادهم على هذه المصادر , 
فاليعض قد يعتمد القرآن الكريم وحده والأحاديث التى 
تتصل با ورد فيه ؛ رالبعض يعتمد القرآن والستة جميعا , 
والبعض يتسع لما صدر عن الخلفاء الراشدين . ولكن " صدر 
الإسلام " يبقى هو العصر الذهبى و " التموذج " الذى 
يهتدى به السلفيون على اختلاف مشاريهم . 


غير أن هذا الاتفاق العام لايظل قائما إلى المنتهى , 
حيث أن الرهابية أو المهدية أو السنوسية حركات سياسية 
أجتماعية دينية منظمة بعضها خاض الحروب وبعضها وصل 
إلى السلطة . وقد تونرت لها كلها الشخصية الكارزماتيسة 
١‏ أر مانسميه بالقيادة التاريخية ) واندمجت فى الكيان 
الشعبى للمجتمع حتى أنها تحرلت إلى قسّمّة من قسمات 
الهوية 'الروحية. ‏ السياسية للقطر الذى تنتمى إليه وجزء 
لايعجزأ من " الخصوصية " الاجتماعية . 


وهر أمر يختلف تاما عن الحركات الفكرية ‏ السياسية 

. التى قام يها الأقغانى وعبده والكواكبى ٠‏ حيث يندرج الجانب 
الأكبر منها فى مانسميه " الإصلاح الديتى " الذى يعتمد 

أساسا على التربية والتثقيف والفتاوى من خلال قنوات 

الدولة ( المدارس والمعاهد والأزهر والقضاء الشرعى ) ٠‏ 

ويتوجه أساسا إلى التوفيق بين القيم الإسلامية العامة وقيم 

الحضارة الحديثة ( = فى الغرب ) بواسطة تفسير جديد 

للقرآن . وهذا الاتجاه يتكون مسن " المفذكرين " 

و " المصلحين " لا من القادة الجماهيريين أو التاريخيين . كل 


ما تعرفه عن الأفغانى أنه كان ماسوتيا ٠‏ وأن محمد عيده 
كان لبعض الوقت عضرا فى الثورة العرابية . ولكن أحدا 
منهما لم يكن * زعيما " لحركة شعبية . إتهما مسن 
” المنقفين * . 


حسن البنا أو سيد قطب توفرت لكليهما صفة " المصلع " 
وصفة " الزعيم " فى وقت واحد . ولكن أيهما لم يصل فى 
زعامته إلى قامة محمد بن عبد الوهاب أو المهدى أو عبر 
المختار أو بن باديس أو عبد الكريم الخطابى ٠‏ لأن هؤلاء 
استقطبوا إلى جانبهم حركة شعبية كاسحة قثل الأغلبية 
الساحقة ١‏ ولأنهم حين حملوا السلاح فقد توجهوا به إلى 
صدور المحتلين الأجانب أو الاقطاعيين . 


لذلك كان الجميع من الوهابية إلى الاخوان المسلمين من 
السلفيين حقا , وقد ظهروا فى أوقات الأزمات فعلا ؛ 
وبرزت من بينهم قيادات تاريخية ٠‏ ولكنهم يختلفون بعدئذ 
فى كل شئ . 


ولاتنتمى تيارات الإسلام السياسى ( كما نحب أن نسميه 
بدلا من التطرف الديتى ) إلى سلفية الوهابيين أو محمد 
عبده ٠‏ فأصحابها لاينشدون المنصوصية الشعبية أو الإصلاح 
الدينى ٠‏ وإنا هم ينحسبون إلى شجرة الاخوان المسلمين . 
غير أن مسافة الأربعين عاما التى تفصلهم عن حسن البنا » 
ومسافة الثلاثة والعشرين عاما التى تفصلهم عن سيد 
قطب » قد اشعملت على متغيرات كثيفة ومتلاحقة ٠‏ محليا 
وعربيا ودوليا . مما رسم لجماعات الإسلام السياسى فى 
الوطن العربى مسارا أو مسارات مغايرة . 


قبل أن يصوغ لنا علماء الاجتماع العرب فى دوتهم 
القاهرية هذه المسارات حددوا لنا بعض المؤشرات . 


( الدين وا ا مجتمع ا 

بدعا من " الدهشة " راح الباحثون العرب عن الدين فى 
المجتمع يحرثون الأرض من عدة زوايا . ولكن هذه الزوايا 
تلتقى عند " نقطة إيجابية " هى ارتباط الدين بالشخصية 
العربية على صعيد الهوية وبالتطور الاجتماعى العربى على 
صعيد الايديولوجيا ؛ وأن هذا الارتباط وذاك لاعلاتة لهما 
بتسييس الدين . «بالرغم من أن الهرية الوطنية أو 
القومية ٠‏ وكذلك حركة' الصراع الاجتساعى هما فى خاتمة 
المطاف توصيف سياسي .. إلا أن القائلين بهما ينصلان هذا 
التوصيف عن " الإسلام السياسى " كمنظومة من الأفكار 
والأفعال لاتقبل التجزئة ٠‏ فا موقف منها هو الرفض المطلق أو 


القبول المطلق . وأى تشخيص لعلاقة الدين بالمجتمع خارج 
هذه النظومة لايرتيط با ندعوه " تسييس الذين " 


على ذلك فإننا نرصد منطلقات ومقترحات الباحثين 
العرب فى ندوة " الدين والمجتمع العربى " هكذا : 


* التيار الأول يريط الدين بالايديولوجيا فيقول حيدر 
ابراهيم على ( السردان ) إنه يتعين " علينا أن نيدأ من 
حقبقة أن الدين تعبير ايديولوجى واسع للتناتضات 
الاجتماعية القائمة فى حياة الناس وعلاقاتهم . ولابد من 
الوصول إلى هذا باختراق الأشكال التى تخفى هذه الحقيقة , 
فأكثر الظواهر الدينية إبهاما مثل التصوف والزهد هى 
تعبيرات ايديولوجية ومواقف سياسية سلبية تجاه الصراع 
القائم * . ويضيف محمد شقرون ( المغرب ) : * إن نقد 
التجارب والتعبيرات العفوية والساذجة عن العالم الاجتماعى 
لاينفصل عن تعرية التصورات الميتافيزيقية للعالم , 
وخصوصا تلك التى تقبل وتطلب تدخل قوى متعالية.عن 
الإنسان فى التاريخ " . 


+ التيار الثانى يفرق بين الدين الرسمى والدين الشعبى 
الذى تمثله الصوفية أحيانا ‏ فيقول عبد الله حنا ( سوريا ) 
" إن الصوفية التى اتصفت فيما مضى ببعض الجوانب 
الإيجابية فى بعض الأزمان والبلدان: تحولت فى عصر النهضة 
إلى أداة فى يد الرجعية لقاومة التقدم والانعتاق . وبدا ذلك 
واضحا بصورة جلية فى عهد السلطان عيد الحميد (18195 
- 15.8 ) الذى سعى لكسب قاعدة اجتماعية عريضة عن 
طريق الدين وبخاصة عن طريق مشايخ الطرق . وأتى فى 
طليعة هؤلاء أبو الهدى الصيادى الرناعى الذى تولى فى 
البدء ثقابة الأشراف فى حلب ثم قصد دار الخلافة أى 
استنبول حيث حاز على ثقة السلطان عبد الحميد وأمسى 
شيخ مشايخ الطرق . وجرى تبادل المنافع بين الشخصيتين ٠‏ 
فعيد الحميد أغدق على أبى الهدى الأموال ومثحه السلطان » 
وأبو الهدى وصفب بأنه ( الخليقة المعظم ظل الله فى العالم 
وارث سرير خلافة سيد المخلوقين نيينا وسيدنا محمد صلى 
الله عليه وسلم ) . ومعروف أن عبد الحسيد رعى الاتجاه 
المناهض للتقدم والتطور واعتبرهما من البدع المخالفة 
للشريعة . ووصل الأمر إلى حد إصدار إرادة سئية من 
السأطان عبد الحميد يناء على طلب الشيخ سعيد الغبرة يمنع 
شيل الروايات في دمشق مما اضطر رائد المسرح السورى أيا 
خليل القبانى إلى مغادرة دمشق والالتجاء إلى مصر " 
ولكن ضمن هذا التيار هناك تأويلات أخرى كهذا التأوبل 
لعاطف العتلة " فى المجتمع العريى الإسلامى ٠‏ يلاحظ أنه 
من الآليات الهامة التى يعمل الدين من خلالها على إضفاء 


العرب بين الدين والسياسة 


الشرعية علي الأوضاع القائمة » وبالتالى إعاقة محارلات 
التغير الاجتماعى هى علاقة التراطز 00110810) القائمة 
بين الطبقات الحاكمة من جهة وهيثة علماء الدين هن جهة 
أخرى . إن هذا التواطو ينشأ فى أغلب الأحيان عن وجرد 
مصالح مكتسبة مشتركة Common Vested Ires‏ 
بين الطبقات الحاكمة وهيئة علماء الدين تدفعهم للتعاون من 
أجل المحافظة علي الوضع القائم ومقاومة التغيسر 
الاجتساعى " ؛ ؤيضيف أنه " فى المجتمع العربى الإسلامى 
نلاحظ أن المؤمن يفسر دينه حسب أوضاعه وحاجاته الخاصة 
فيهمل بعش جوانبه ويشدد على بعضها الآخر ... نالطبقة 
التى ينتمى إليها الفرد فى مجتمعنا العربى الإسلامى تخدد 
لدرجة كبيرة طريقة فهم المؤمن لديته وتفسيره لأوضاعه ٠‏ 
فغى الرقت الذى نجد فيه الطبقات الغنية المثقفة فى 
مجتمعنا تفسر الدين الرسمى على ضرء مصالحها وتعزيزا 
لمكانتها , تلجأ الطبقات المحرومة إلى الدين الشعبى بحثا 
عن حلول لمشاكلها اليومية الاقتصادية والنفسية . من هنا 
نجد كثرة قبور الأولياء والمزارات والزوايا والطرق الصوفية قى 
القرى وأحياء المدينة الفقيرة المحرومة ( ... ) إن الدين 
الشعبى يشكل أداة من أدوات الشعب فى سعيه لحل 
مشكلاته المستعصية ٠‏ فالطرق الصوفية التى انتشرت 


"انتشارا واسعا فى المجتمع العربى التقليدى والمعاصر نشأت 
- فى واقع الأمر نتيجة لحاجات اجتماعية اقتضت الاندماج فى 


جماعات منظمة تكن أعضاءها من تجاوز عجزهم ورد فعل 
للتزمت يصدد النصوص والتضييق على العقل والإغراق فى 
البئخ وهيمنة المؤسسة الرسمية * . 


ومن خارج الندوة يستشهد عاطف العقلة ينص هام لجمال 
حمدان فى كتابه " العالم الإسلامى المعاصر " الصادر فى 
القاهرة عام 1411 ٠‏ مما يعنى أن للياحث رؤية ثاقبة 
للأحداث المقيلة ٠‏ إذ يقول " إن أغلب الفرق الدينية والشيع 
والطوائف التى تكاثرت فجأة فى صدر الإسلام وما بعده 
بدأت أصلا على شكل أحزاب ‏ سياسية وصراعات على 
السلطة والحكم ... وفى العصر الحديث ظل الدين أداة 
ميسورة للسياسة تستغله القوة لتشريع وجودها غير 
الشرعى مرة ولتبرير مظالمها وابتزازها مرة أخرى .. فمن 
اليداية استفل الاستعمار الدينى التركى ألخلافة مطية وراجهة 
للشرعية ٠‏ وياسم الدين نجح فى فرض استعماره الغاشم على 
المسلمين » وعلى أساس النظام الذى ابتدعه لم ينجع إلا فى 
أن يفاقم مشكلة الطائفية ويبلورها فى العالم العريسى " 
رص ۱۴۵و٣۱۲‏ ) . 


ديستخلص عاطف العقلة من للك أنه " فى المجتمع 
العربى بالتحديد لعب الدين الإسلامى ولايزال يلعب دورأ 
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قضايا فكرية 


بارزا فى تحديد الهوية الحضارية لهذا المجتمع , وبالتالى فإنه 
يتصل مباشرة بالأوضاع السياسية والاقتصادية والاجتماعية 
والتريوية اللتى شهدها ويشهدها هذا المجتمع .. الأمر الذى 
يمكن فى ضوثه اعتبار الدين الإسلامى أكثر من أى دين آخر 
المظلة ۴۲1١۲‏ ع٠81‏ للنظام السائد فى المجتمع العربى " . 


+ وأخيرا فهناك التيار الذى يقعبس من الإسلام إحدى 
" حالاته " التاريشية أو النصية . وهو تيار متعدد الرواند . 
أحدها يتخذ من النص مرجعية ثابتة ٠‏ وبعضها يتخذ من 
الحدث شاهدا . إن حمود العودى ( اليمن ) يرى مغلا " أن 
التاريخ والتراث العربى الإسلامى بصفة عامة والشرق يصفة 
خاصة لم يعرف فى عصوره الأولى أو الوسيطة نظام الملكية 
الخاصة لرسائل الإنتاج الأساسية ٠‏ وهى الأرض الزراعية 
وغيرها من الخيرات الطبيعية " . 


هذا الرافد " يستند " على الحدث التاربخى ولايستشهد ` 
بالنص ؛ فطالما أن ديار الإسلام عرفت الملكية العامة للأرض, 


فى ظل الشرعية يكن الانطلاق من هذه الراتعة المحددة الى 
المواجهة السجالية مع أتصار النصوص . 


أما الرافد الآخر لهذا التيار ٠‏ فإنه يعتمد على النص * 


اعتمادا كليا و " يختار " من النصوص مايؤيد مشروعه . 
هكذا يقسر غريب محمد سيد أحمد ( مصر ) مصطلح 


" الدرجة " فى النص القرآنى على النحو الذى يتفى المضمون , 


الاجتماعى أو الطبقى لكلمة " درجات " التى ورد ذكرها 
عديدا من المرات فى القرآن الكريم . 


0٠‏ مدخل إلى الأزمة 

تلك كانت منطلقات ومتترحات علماء الاجتماع العرب 
حول " التديّن " وليس " التطرف ؛ . ولكنهم أرادوا القول إن 
الجنبعات المتدينة بيئة صالحة لازدهار " التطرف " > 
فإذا افترضنا أن العدين هو " أ " فإن التطرف هر " ب" أو 
"ت "أو "ى" ولكنه لبس خارج الأبجدية ٠‏ فهو قادم 
حتما . وهى نتيجة غير صحيحة ٠‏ ذلك أن " الإيان " وحتى 
*«العبادات " تنعشر فى صفوف غير " المتطرفين " ٠.‏ 7 

لذلك وجبت الإشارة إلى أن العلاقة بالدين لها محددات 
داخل المجتمعات العربية من شأئها بلورة الموقف الفردى أو 
القئوى او الجماعى من الدين . 


هناك أولا المحددات الفكرية . وأهمها ساد معادلنة 


” النهضة " التى قادت الفكر العربى الحديث زهاء قرن ونصف _ 


4۲ 


القرن . هذه المعادلة قامت على التوفيق بين التراث 
والعصر . وكان التراث يعنى أساسا القيم الإسلامية العامة 
التى لاتتعارض مع أى تراث تاريخى سابق على الإسلام . 
وكان . العصر يعنى أساسا التكتولوجيا الغربية التى 
لاتتعارض أفكارها مع القيم الإسلامية . وكان دور الإصلاح 
الدينى هر إيجاد همزة الرصل بين الإسلام والغرب ٠‏ أى 
تسويغ الحضارة الغربية إسلاميا ٠‏ وكان ذلك يناسب القوام 
الطبقى الرجراج والمائع القادم من علب العلاقات الإقطاعية 
فى زراعة الأرض والعلاقات التجارية في تسويق بضاعة 
الغرب . من هذين الأصلين تشكل الجنين الْعَوّق الذى ولد 
من وحم " التخلف " فى علاقات الإنتاج ٠‏ وسائله وقيمه. 
الاجتماعية . لم تولد لنا برجوازيات قومية ذات كشوف 
علمية وطبقة اجتماعية متبلورة ومعارك' فكرية خصبة مع 
الكنيسة والبابوية والكتاب المقدس ومحاكم التفتيش . لم 
تكتشف البارود أو البخار ولا القارات ٠‏ ولم يستشهد منا 
أحد من أجل التأكيد على كروية الأرض . تاريخنا ليس 
صدى لتاريخ الغرب . ولم يكن فى الإسلام وساطة بين 
الإنسان والله » ولكن نظم الحكم - أى التاريخ الاجتماعى 
للمسلمين ‏ هى التى تشبهت بالكنيسة والبابوية . لذلك 
كانت سلفية الإصلاح الدينى فى القرن الماضى هى العودة 
إلى النص الخالى من " التاريخ الاجتماعى " والكهنوت . 
تلك هى عودة " النخبة " . أما القاعدة العريضة من الشعب 
فقد نعلت العكس تاما.. حلت وثاقها بالنص وتأويلاته 
وصاغت لنفسها ايديولوجية شعبية من عقائد السابقين 
واللاحقين . هى ايديولوجية اللاوعى المتحرر من أنماط الفكر 
النخبوى . 


ولكن النخبة هى التى قادت معادلة " التوفيق " بين 
التراث والعصر . وقاومت عوامل الانتكاسش المتمثلة فى 
سطرة الاحتلال الأجنبى والأقليات الإقطاعية . وقد حققت. 
هذه المعادلة أمجادا لاشك فى الصناعة والثقافة إبان لحظات 
الصعود التاريخى للفئات المتوسطة والصغيرة من البرجوازية 
" الممسوخة " : مفعتة الأسواق ؛ فهى لم تكن قط برجوازية 
قومية عربية ٠‏ وإنما برجوازيات قطرية مشرهة لم تتوحد 
حتى فى ظل شعاراتها " القومية " البراقة . ولأنها كذلك » 
فقد انکسرت نهضتها عدة مرات . انكسارها الأكبر كان 
سقوط محمد على فى مصر وخير الدين فى تونس . 
أنكسارها الأخطر كان الاحتلال المباشر ‏ البريطاتى الفرتسى 
الإيظالى ‏ للمشرق والمغرب . الكسارها المستمر فى إجهاض 
ثورة ١414‏ ( مصر ) وثورة العشرين ( العراق ) وثورة 
8 ( سوريا ) وثورة 175 ( فلسطين ) » وهكذا 
حتى الهزية العريبة الشاملة أمام الصهيونية عسام 1548 . 
وكانت هذه الانكسارات المتتالية هى البيئة التاريخية لاتفصام 


عرى النهضة وإصلاحها الدينى . وهو الاتفصام الذى عبر عنه 
مبلاد حركة الإخوان المسلمين عام ۱۹۲۸ وانتشارها من 
مصر إلى بقية الأقطار العربية . هذا الذى تدعوه خطأً 
بالتطرف ليس أكثر من الفصام الذى وقع لمعادلة التهضة . لم 
يعد مکنا التحديث بتسويغ الغرب إسلاميا . كانت الخلاقة 
العثمانية قد سقطت نهائيا عام ٠۹۲١‏ واصبح الاستقلال 
الوطنى والعدل الاجتماعى ( بعد تطور المشهد الاجتماعى 
الذى استقبل عن طريق الصناعة الوطنية أفاطا جديدة 
وعلاقات جديدة ووسائل جديدة للانتاج ) يستوجب قيام 
نهضة جديدة لاتقوم علي التوفيق . وكانت الناصرية هى 
الجواب المبدئى عن السؤال . ولكن عشرين عاما سبقتها 
عبأت المنان الاجتماعى بجواب مضاد . وهو الجواب الذى 
استفاد من انفصام " التوفيق " بين الإسلام والغرب بحذف 
الحضارة الغربية من المعادلة رالإيقاء على الإسلام وحده لا 
كتيم يل " كدين ودنيا " أو " دين ودولة * أو " حضارة 
وتشيريع " . كان الذى انهزم فى النهضة هو الليبرالية . 
أجهضها الغرب ننسه فى بلادنا متعاونا مع الحكرمات 
المحلية . وتوالت هزائم الليبرالية العربية ( مصر ٠‏ تونس ٠‏ 
سوريا ؛ العراق ) مع ال النازى والفاشى العالمى . وعندما 
انتصر " الحلفاء " للديقراطية فى العالم ‏ انلصرت قى الرقت 
نفسه الصهيونية ضد جميع العرب فوق الجزء الفلسطينى من 
الأرض العريية . وهكذا كان المد الإخوانى الإسلامى قبل 
الثورة الناصرية بعقدين من الزمن هو الجراب السلبى على 
سؤال النهضة . ولم تكن ا ماركسية العربية فى حال تسمح لها 
يأن تكون جرابا عمليا . لذلك أصيح التحدى الحقبقى 
للجواب التاصرى هو جواب الإسلام السياسى الذى حاول أن 
يقيم جسرا ديتيا بين النخبة والقاعدة . ولذلك أيضا كان 
العناقض الحاد قبل الثورة بين الإخوان المسلمين من جهة 
والأحزاب " الشعبية  "‏ كالوفد فى مصر ‏ من جهة أخرى . 
ولكن هذه الاحزاب البرجوازية المحتوى كانت فى تهاية 
الاربعينات قد شاخت . ولايخلو انقلاب حسنى الزعيم فى 
سوريا عام 19549 من هذا المغزى . والمقصود بالشيخوخة 
الوفدية أو غيرها ثعاظم أشباه الإقطاعيين على قمتها 
وانحدار القيم العلمانية اللبيرالية إلى أسقلها . لذلك لم يعد 
هناك فى بداية الخمسينيات إلا استبدال النهضة التى كانت 
بالقورة الثقافية الشاملة . ولم يكن هناك . كما أستفنا سوى 
مشروعين : الإسلام السياسى والناصرية . 


فى انتخابات . 158 الأكثر ديوقراطية فى تاريخ مطر 
الحديث لم ينجح اخوانى واحد . لم يكن ذلك يعنى أن 
الإخوان ضعفاء . بل المكس كانوا ” الأقوياء " . ولكن هذه 
القوة لم تطرق أبواب السلطة . كان الناس على استعداد لأن 
يهتفرا " الله أكبر " ٠‏ ولكنهم كانوا على استعداد أكبر 


العرب بين الدين والسياسة 


لانتخاب " البرنامج السياسى ” . ولم يكن لدى الإخوان 
المسلمين هذا البرنامج . لذلك سقطوا فى الانتخابات . ولكن 
عبد الناصر , أكثر من أى شخص أو حزب ٠‏ کان يدرى أن 
هذا السقوط الانتخابى لايرادف الضعف » ولايجوز الترقف 
طريلا عند تناصيل اللابسات التى أدت بالاخران إلى 
محاولة اغتيال عبد الناصر أو التى أدت بعيد الناصر إلى 
محاكمتهم وشئق بعضهم واعتقال الآخرين .. فالصدام بين 


الطرفين كان حتميا ٠‏ لأنه صدام بين مشروعين لايلتقيان ٠‏ 


إذا تجاوزنا وسمينا التوجه السياسى للإخوان مشروعاً . 
وليست " قوة السلطة " وحدها هى التى أتاحت للناصرية 
فرصة التخلص من الإخوان ٠‏ ققد كائت إجراءات التمصير 
والتأميم من أهم الرسائل التى سحبت البساط من تحت 
أقدامهم . 


كان المشروع الناصرى ‏ وهو الاستقلال القومى ‏ اختراتا 
لدائرة التبعية الاستعمارية ٠‏ وعترانا لمعادلة جديدة بديلة 
للترفيق بين الإسلام والغرب . هذه المعادلة الناصرية الجديدة 
هى " التركيب " بين القومية العربية والعالم . ليست ثنائية 
جديدة ١‏ وإنما تغيير فى محتوى النهضة ؛ الهوية ا تشتمل 
عليه من مكونات حضارية ٠‏ والعالم شرقا وغربا شمالا 
وجنوبا حضارة وأفكارا . ولكن الناصرية التى أبدعت هذه 
الصيغة الصحيحة للبديل التاريخى وقعت فى أخطاء تاريخية 
أيضا ٤‏ 

)١‏ لم تيدع صيغة ديقراطية جديدة بديلة لهزيمة 
الليبرالية ٠‏ وانساقت وراء الحل الإدارى السهل فأقامت دولة 
المباحث والمخابرات ؛ واعتمدت على تنظيم سياسى هلامى 
يجمع كل الطبقات ولايضم أحدا + 


؟) اتجهت إلى تصفية البدائل المنظمة » وأساسا الإسلام 
السياسى والحركة الشبوعية ٠‏ تصفية جسدية حينا وتصفية 
سياسية أحيانا . 


") اعتمدت على القاعدة العسكرية من الضياط الأحرار 
فى بناء البيروتراطية الجديدة , وخصرصا فى يناء القطاع 
العام . وهى قاعدة من غير المؤهلين فنيا أو سياسيا لفيادة 
التحول الاجتماعى فى البلاد . 

)٤‏ أحلت النخبة العسكرية مكان النخبة السياسية ؛ ولم 
تلا الفجوة يين النخبة والقاعدة ؛ بل ناصبت المثقفين - 
والإبداع الفكرى ‏ العداء » وأضحى فكز إلسلطة هو . ` 
" الفكر " وغيره هرطقات . 1 


۵) كرست توظيف رجال الدين الرسمى فى خدمة الحكم 


a 


قضايا فكربة 


بإضناء الشرعية الدينية على أحكامه . ووقعت المفارقة التى 
تعنى حاجة السلطة المكبرتة إلى الشرعية الدينية ٠‏ والإبقاء 
على " وضع " المؤسسة الرسمية للدين كأية مؤسسة تابعة 
للدولة . كان من شأن هنا الوضع إقصاء فكر الإصلاح 
الدينى عن مسرح الحياة الاجتماعبة والسياسية ٠‏ وإقصاء 
القاعدة الجماهيرية العريضة إلى رحاب الايديولوجيات 
الدينية الشعبية كالطرق الصوقبة وغيرها . أى أن الناصرية 
فى واقع الأمر لم تريح النخبة الإصلاحية ولا القاعدة الشعبية 
على صعيد البنية الدينية للمجتمع فى مرازاة فقدانها النخبة 
الثقافية والقاعدة الوطتية من الشعب على صعيد البتية 
السياسية . اعتمدت على الأزهر ( المعدّل ) ورجاله فقط . 


)١‏ ارتدت أتنعة من الشعارات غطت على الوجه 
الحقيقى . وربا كانت أقنعة من الأمانى والطموحات » ولكن 
الواقع شئ آخر . لم تكن هناك تحرلات اشتراكية بل 
رأسدالية دولة . ولم تكن هناك وحدة عربية » بل وحدة 
انفصالية . ومع ذلك كان الميثاق الوطنى والاتحاد الاشتراكى 
من الأقنعة الباهرة التى غطت على الحقائق الباهظة الشمن . 
وعندما سقطت الأقنعة أى الشعارات قال الناس إن 
الاشتراكية هى التى سقطت وإن القومية العربية هى التى 
هزمت . ولم يكن هذا صحيحا . ولكن الصواب والخطأ فى 
الحياة الاجتماعية لليشر لايخضعان للمتطق الرياضى . لذلك 
وقع الفراغ فى المخيلة الشعبية . ولكن زمن الفراغ 
لايطول . فقد كان هناك ما يلؤه فى الانتظار . 


۷) هذه الأخطاء كانت كالثقرب التى تشكلت من خلالها 
قوى الشورة المضادة ٠‏ فكريا واجتماعيا وسياسيا تكونت هذه 
القوئ فى مراكز السلطة رأجهزة الدولة كما تكونت داخل 
السجون والمعتقلات . وكانت شخصية جمال عبد الناصر 
التاريخبة هى الحجاب الحاجز لقرى الثورة المضادة من 
الاستيلاء على السلطة وكان مجرد رحيله هو الضوء الأخضر 
لانقضاض هذه القوى على الحكم . 


ب« 


والحقيقة أن النظام الناصرى كان قد سقط موضرعيا عام 
۷ كحصيلة ختامية لجملة السلبيات الريرة . ولكن 
التحول الشامل الذى بدأ تدريجيا بانقلاب ۱۹۷۱ هو الذى 
أفسع الطريق واسعا لزحف الإسلام السياسى . كانت الهرية 
أصلا هى المناخ المهيأ لاستقيال " التكفير والهجرة " التى 
تبلورت أنكارهاً فى السجن . وكان فكر سيد قطب قد 
اكتشف امتداده الأقصى عند شكرى مصطفى : لاتكفى 
الدعوة إلى أن الإسلام دين ودولة » وإنا لايد ممن التحرك 


£ 


العملى لقلب هذا المجتمع ال جاهلى . وتعددت الاجتهادات من 
اغتيال الشيخ الذهبى إلى اغتيال أتور السادات فى مصر , 
وموجات ممائلة من العنف الدموى فى سوريا والجزائر وتونس 
وأقطار عربية أخرى . وكان العنف المضاد من جانب الدولة 
حاضرا طول الوقت . 


كان " التحول " الكبير ٠‏ التاريخى يحق ٠‏ فى بنية 
المجتمعات العربية هو الإطار الاجتماعى لازدهار الإسلام 
السياسى . وقد تجلى هذا التحول فى علامات ومراحل تقود 
إحداهما إلى الأخرى : 


٭ كان الاتفتاح الاقتصادى هو العلامة الأولى . أى أند 
بدلا من القطع البنيوى مع الاحتكارات الأجنبية » أصيح 
الاندماج فى الدورة الرأسمالية العالمية من موقع التخلف 
والفقر والضعف هو نظام الحكم الجديد الذى استوجب تغيبرا 
اجتماعيا واسعا لمصلحة الإثراء الطفيلى والنمط الاستهلاكى 
والاعتماد على التجارة الربوية بأشكالها المختلفة من اسعيراد 
وتصدير وتهريب ورشوة واختلاس وتجارة فى العملة وانتشار 
وبائى للمخدرات . وهى الأمور ألتى استتبعت نظاما جديدا 
للقيم بمقتضاه زادت معدلات الجرية وولدت أنواع جديدة 
منها . وفى ظل الأزمة الاقتصادية الطاحنة التى لايبدو لها 
قى الأفق حل ٠‏ وفى ظل الاستفزاز الاجتماعى الصارخ من 
جانب الشرائح المستفيدة ٠‏ كان الاتجاه المتزايد نحو الدين أولا 
ثم الإسلام السياسى ثانيا أمرا طبيعيا . 


»* لم يؤد الصلح مع العدو الصهيونى إلى " السلام " أر 
إلى " الرخاء " أو إلى " الديقراطية * . وهى الشعارات التى 
رقعها السادات فى مواجهة المعارضين لزيارة القدس المحتلة 
واتفاقيات كامب ديفيد وتطبيع العلاقات مع " إسرائيل " . 
لم نحصل على السلام بل ازداد العدو إيغالا فى الأراضى 
العربية من جنوب لبنان إلى المفاعل النووى العراقى إلى 
حمام الشط فى تونس وضمت القدس الشرقية والجولان إلى 
الكيان الصهيونى . ولم تحصل على الرخاء بل على العكس 
تفاقمت أزمة رغيف الخبز وأزمة الديون ‏ وتعاظمت البطالة 
وعجز ميزان المدفوعات ٠‏ ويلغ التضخم حدوداً مأسوية . 
ويكفى فى مسألة الديقراطية أن نقرأ التقرير السنوى لهيئة 
العفو الدولية ومتشورات لجان حقرق الإنسان العربية . وكان 
من اليسير فى مقابل تفريغ الحياة السياسية العربية من 
قوى التحرر الوطنى ٠‏ أن يجد الإسلام السياسى الساحة 
خالية للزعم بأن الصراع مع الصهيونية هو صراع دينى ٠‏ وأن 
القضية ليست مع العرب بل مع الإسلام . 


وقد ام كن پا هذا المفهرم الدينى للصراع مع ' . 


ا حادثان تاريخيان يكل ما يعنيه المصطلح من 

. أما الحادث الأول مهو حرب لينان . وأما ا 
العا فهر الحكم الجديد فى إيران . لقد ألهب الحادث الأول 
المشاعر " الإسلامية " بسبب التضلئل الإعلامى الواسع الذى 
يصل إلى حد غسل الأدمغة الجماعى ٠‏ فيالرغم من أن 
الحرب اللبنائية فى أصلها الأصيل ليست حربا دينية أو 
طائفية إلا أنها اكنست عمدا بهذا الطابع ما ألهب المشاعر 
الإسلامية فى كثير من الأقطار العربية . وكان الإسلام 
السياسئ جاهزا لجنى الثمار . كذلك ألهم الحادث الثانى فى 
إيران المخيلة الشعبية الإسلامية إمكانية البديل الإسلامى 
على الطريقة الإيرانية بتأثير الشعارات الدهاجوجية التى 


نت تعلن عكس ما تبطن . أعلنت البدء فى تحرير القدس ٠‏ 


وأضمرت التحالف العسكرى والاقتصادى مع " إسرائيل " , 
وأعلنت الدهرقراطية وأضمرت حمامات الدم . أعلنت الثورة 
ا وأضمرت العدوان على العرب فى العراق . ولكن 

" النموذج * قد ألهب خبال الإسلام السياسى العربى 
ت أن " الدولة " قريبة ومكنة ؛ ولو بالعنف . 


* وكانت الطفرة النفطية أحد مصادر التحريض والتنظيم 
والتسويل . كانت ديار النفط " نوذجا " وقيمة معبارية 
فرضت على ملايين المهاجرين من مصر وقلسطين وسوريا 
ولبنان وتونس والمغرب أسلوبا فى الحياة اقرب الى قيم البادية 
والصحراء منه الىئ قيم بغداد ودمشق وبيروت والقاهرة 
والرباط . ولم يكن ترويض المهاجرين: على اتخاذ هنا 
الأسلوب مقصورا على ديار الهجرة » بل كان هناك ما يشجع 
على امتداد هنا الأسلوب إلى الأقطار الأصلية . وليس 
مسموحا فى مواطن النفط بأى عمل سياسى غير العمل 
" الإسلامى " . والمقصود به نشاط الجماعات المنفية اضطرارا 
او اختيارا من فرق الإسلام السياسى التى تتخذ لها مراكز 
خارجية للتمويل والتخطيط والتنسيق . وهكذا أضحت هناك 
واجهة سباسية تسمى معتدلة » وقريق اقتصادى من البنوك 
( الإسلامية ) وشركات توظيف الأموال ٠‏ وجناح عسكرى 
لتنفيذ العمليات المطلوبة . ولولا النفط العربى الإسلامى لا 
استطاع الإسلام السياسى فى أى قطر عرہی أن يستسر فى 
نشاطه طيلة .هين العقدين من السنين . 


لبان 


تلك هى المتغيرات الأساسية التى مهادت لازدهار 
" الجماعات " أو " التيارات " الإسلاضية السياسية المعاصرة » 
ولم تتصد لها ندوة " الدين فى المجتمع العربى " . 


ولكن سمير تعيم فى بحثه " المحددات الاقتصادية 


٠‏ الهجرة والسياحة 


اثعرب بين الدين والسياسة 


والاجماعية للتطرف الدينى ” قدم مجموعة من الضوابط 
والمعايير لقياس حجم هذا التطرف واتجاهه . وأول هذه 
الضوايط الرؤية الأحادية الجانب فى الحياة المصرية رالتى 
ندعوها التطرف . فهذه الأحادية التى ينشأ عنها الجمود 
منتشرة فى مختلف المجالات ٠‏ وهنا الجمود يزدى إلى 
العنف . يحدث ذلك داخل الاسرة الواحدة ٠‏ وداخل الرظيفة 
او المهنة الواحدة وداخل الحزب السياسي . وليس التطرف 
الدينى إلا أحد أشكال التطرف العامة فى المجتمع . 


والنقطة الثانية هى ارتباط جانب كبير من الدخل القرمى 
بالخارج ٠‏ كعائدات قناة السويس ومدخرات العاملين في 
. مفاتيح هذه الاستشمارات ليست فى 
يدينا ٠‏ واا هى تتأثر مباشرة بعوامل خارجية تؤثر فينا . 
كيف ؟ يجيب سمير تعيم : بتكبيل القدرة الصرية على 
اتخاذ القرارات السياسية الخارجية با يتعارض مع مصالح 
أصحاب التأثير ‏ وأيضا القرارت الداخلية بثنأن المرقف من 
القوى الوطنية المناهضة للمؤثرات الأجنبية . ثم تزييف وعى 
المواطنين لتضاياهم المصيرية وبأعدائهم الحقيقيين وهدام كل 
القيم القومية والوطنية والايجابية لديهم وغرس الأفكار 
والقيم التى تعسلاءم أو تشجع لنا بيع الدخل الترمى 
الخارجية . واخيرا تفكيك الروابط والمؤسسات المختصة بخلق 
توعين من الحالات ٠‏ أولها النمط الفردى والآخر هر 
الغغرات الدينية والمذهبية . لذلك كان التطرف فى رأى 
الباحث " نتاجا لمجمل الظروف الاقتصادية الاجتماعية التى 
خلقتها سياسة الانفتاح الاقتصادى من جهة » وهر جزء من 
مخطط إمبريالى صهيونى تسائده قوى إقليمية ومحلية 
يهدف إلى ضرب التماسك الاجتماعى وتفسيخ المجتمع 
وتكريس تخلفه تدعيما لتيعيته من جهة أخرى . 


ويعدد سمير نعيم تجليات الأزمة الاقتصادية فى الت 
واليطالة والغلاء والفساد والهجرة وأزمة الإسكان والإثراء 
السريع . وهى الظاهر التى ترتب عليها ان يعالج الشباب 
أزماته بالاتجار فى المخذرات 17 العملة أو الرشرة أو التهريب 
والنصب والاغتصاب والعدوان على أراضى الدولة 0 
واللجوء إلى التنظيمات الدينية العنيفة وغير العئيفة . 
الدراسات الميدانية تؤكد أن أعضاء هذه الجماعات من ا 
غاليا رمن سكان المناطق المحرومة . 

وعلى الصعيد السياسى يشير الباحث الى غياب المشروع 
القومى والديمقراطية فى اتخاذ القرارات اليومية واستغلال 
الدولة للظاهرة كما فعل السادات فى الجامعة ٠‏ رالملاتة بين 


. شركات توظيف الأموال وبعض الدول العربية والنظام التلقينى 


فى التربية والقصور الفادح فى برامج الثقاقة والاعلام . 
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قضايا فكرية 

ويحذر سمير نعيم من أن النعائج امترتبة على ذلك سوف 
تؤثر سليا على الانتاج والفتنة الطائفية والتدهور الحضارى 
العام . ويوجه النظر إلى أن مصر مستهدفة من قبل 
الإمبربالية والصهيونية ٠‏ وانه لابديل عن مشروع تنموى 
نهضوى شامل والتضحية من الجميع لإنجاحه والتوزيع العادل 
لثمار الجهد والإنتاج والمشاركة الديقراطية من جانب كل فئات 
ا ١:‏ 


وقد كانت هته الدراسة المكثفة التى كتبها سمير تعيم 
رئيس قسم الاجتماع فى جامعة عين شمس فى طليعة 
الأرراق القليلة الهامة لهذه الندوة . وهى أشبه ماتكون 
بالتقرير الوصفى الذى يعم النتائج . ولكن السياق الوصفى 
هنا هو صياغة لمجموعة من التحليلات المضمرة فى تشخيص 
الظاهرة . وهى تحليلات صحيحة فى مجملها » وإن احتاجت 
إلى قدر من التفصيل فى تبيان الأسس الاتتصادية - 
الاجتماعية 5 » وليس اعتمادا على الرصد الميدانى وحده 
أو على الزج بين البيئة السكانية والمستوى الثقافى 
وحدهما .. ذلك أن الاقتصار على هذا التحليل الأمبيريقى ‏ 
مهما كانت المقدمات إليه منحازة إلى التقدم » يطمس الدور 
الذى تلعبه اليرجوازية المصرية بشرائحها المختلفة المتضارية 
الماع أحيانا والموحدة الغايات والمتعددة الوسائل أحيانا 
. إن الشريحة الالية مثلا ؛ وِمموذجها الأهم شركات 
لترظيف ٠‏ تختلف عن الشريحة الصناعية والشريحة الزراعية 
حتى ولو اتجهت هذه إلى زراعة الفواكه وتصديرها بدلا من 
القطن أو القمح او الذرة ٠‏ فإنتاج الارض أو المصنع يفضى 
إلى نتائح اقتصادية سياسية مغايرة لإنتاج العمليات الالية 
الخالصة . ويسبب التباين بين الفئات البرجوازية تتباين 
تشكيلات ما يسمى خطأ بالتطرف الدينى ٠‏ فالجماعات 
الإسلامية كأية تنظيمات سياسية أخلرى تعتمد على 
الشباب ؛ وكأغلب هذه التنظيمات فى الماضى والحاضر تبثى 
قواعدها من الفقراء ومتوسطى الحال . ولكن القيادات 
السياسية لهذه الجماعات كالتيادات السياسية لأية تنظيمات 
أخرى ‏ هى " العقل " السياسى والفكر الاجتماعى الجدير 
أبضا بالتحليل . وسوف تدرك عند التحليل ما إذا كان فكر 
الجماعات مجرد رد فعل " للفساد الأخلاقى والانحلال " أم أن 
الفساد والتعصب وجهان لعملة واحدة ٠‏ أم أن هناك تنويعات 
فكرية وسلوكية لمختلف أشكال وألوان الخريطة البرجرازية 
المصرية . 
إن مانتصور أنه تناقض فى البنية الأخلاقية أو 
الاجتماعية والذى من شأنه أن يخلق الازدواجية بين الرجد 
والقناع ( ارتداء الحجاب أو ممارسة القرائض ) هو تجسيم 
لهشاشة الوعى الزائف الذى تقوم البرجوازية يتصديره 


وتعميمه . 
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هذا التحليل الطبقى لا يفصل بين البيثات والمستويات , 
ولا بين هذه الجماعات وبعض أجهزة الدولة ١‏ قليست المسألة 
اختراقا من جاتب الجماعات ٠‏ واا هو الوعى الزائف الذى 
تقوم البرجوازية يتصديره من أجهزة الإعلام الرسمية - حتى 
حين تهاجم الجماعات ‏ فيلتقى جوهريا مع الوعى الزائف 
الذى تنشره " الجماعات " وتعيد إنتاجه . 


إن القواعد الشعبية للعيار الدينى السياسى هى جزء لا 
يتجزأ من ضحايا هذا التيار الذى تقوده إحدى أكثر شرائح 
البرجوازية المصرية فسادا وتظاهرا بالتدين فى وقت واحد . 
وهذه الشريحة هى الأكثر تعاونا مع " الخارج " العربى 
والغربى فى تطويع الاقتصاد المصرى لزيد من التبعية , 
ووضع المجتمع المصرى فى قلب المأزق . إنها الثمرة الشرعية 
للانتلاب الذى قاده السادات عام 151/١‏ بجذوره السابئة 
على هزيمة !1551 وفروعه الممتدة إلى ما بعد الصلح مع 
العدر العاريخى عام ۱۹۷۷ . 


# 


إن ما يجمع بين مختلف الحركات الإسلامية فى الوطن 
العربى أو فى أى مكان قى العالم أنها حركات 0 
وليست " يارات دينية " كما تسمى عمنا لدى البعض . 
أفعالها وردود أفعالها الأساسية لاتخرج عن 0 
السياسية . إن دعراتها إلى إلغاء الأحزاب والدستور , 
وتنظيراتها للعنف ٠‏ واغتيالاتها الناجحة أو الناشلة هى 
أعمال سياسية . رهذه الأعمال تصوغ فى العمق وعلى 
السطح أحلام طموحات قئات وقوى وشرائح اجتماعية لها 
مصالح تجد فى فكر الجماعات الإسلامية وسلوكها حصانتها 
الايديولوجية وكتيبتها الصدامية . 


وهؤلاء ليسوا بالضرورة هم القاعدة الاجتماعية للجماعات 
الإسلامية ٠‏ أى أنهم ليسوا بالضرورة من أتباع الإسلام 
السياسى » وإنا هم قئات متعددة يجمع بينهما انعدام الثقة 
فى النظام الاتتصادى الرسمى . و ( قد ) يجمع بينهما 
" التدين " بدرجات ومفاهيم مختلفة . ولكن المأزق يتضاعف 
أثره السلبى حين ينتهى مايسمى زورا بالاقتصاد الإسلامى 
إلى الفضائح الأسرية ‏ وكأنه لافرق بين اقتصاد الدولة 
والبديل الإسلامى إلا فى شكل الفضيحة - المأساة لا فى 
نوعها . غير أن الآثر المدمر هر فقدان الأمل بانتهاء 
الطريقين الرسمى " والإسلامى " إلى خاتّة الطريق المسدود . 


ولقد أصبح هناك الآن رصيد من التوصيف والتحليل 
الاقتصادى ( الإسلامى ؟ )الذى نستخلص منه فى وضوح 


تام أن جماعات الإسلام السياسى ترقض بحسم أية ملكية 
عامة لوسائل الإنتاج ‏ وأى تدخل من جائب الدولة فى 
الحركة الاقتصادية . وفى المقابل إن هذه الجماعات ثرى فى 
الملكية انخاصة قدسا لايس . وأن القطاع الخاص وحده يمثل 
البنية الجرهرية للاقتصاد ( الإسلامى ) . ولا يستخدم 
المنظرون ( الإسلاميون ) مصطلحات الاقتصاد الرأسمالى 
غالبا ٠‏ بل يلجأون إلى التمويه والمراوغة التى يمكن اختراق 
أتدمتها والتعرف على أبشع وسائل الاقتصاد الاستغلالى 
التابع للأجنبى » باسم الدين . وهم بذلك يكثرون من الكلام 
عن الزكاة للبطش عمليا بالطبقات الشعيية المطحوئة . 
ولايحتاج الأمر إلى انتباه حاد لتيصر العيون أعمدة الانفتاح 
والتفط وتجار السلاح وقد أمسوا أصحاب المصارف والمقاولات 
والاستيراد والتصدير والتهريب . 


ومن المفارقات الأليمة أن * القاعدة الاجتماعية * للإسلام ا 


السياسى هى ضحيتة الأولى ؛ فالفثات المتوسطة والصغيرة 
من البرجوازيات العربية الممبوخة , مازالت هى قاعدة 
اليوتوبيا التى يستدرجها حلم " العصر الذهبى " . وهى 
ليست قاعدة خاصة بالإسلام السياسى ٠‏ وإنما تسلم قيادها 
لتوازن التوى فى المجتمع ٠‏ وقد نتجه يوما ناحية السار 
١‏ القومى أو التاصرى .. الخ ) وتصل بعض قطاعاتها إلى 
القناعة الماركسية . ولكنها " تنقلب " حينا آخر إلى أقصى 
اليمين . هذه القاعدة هى المسترى الأول لتفريخ الإسلام 
السياسى ١‏ إلا أن لمحظات اليأس والإحباط الاجتماعى 
الشامل قد تستدرج حول هذه القاعدة هوامش من جميع 
الطبقات الوطنية با فيها الطبقة العاملة . وفى إطار النظام 
الإعلامى والتعليمى لأنظمة " الهزية " المسعمرة . يزداد 
الانفصال بين العلوم الطبيعية والعلوم الإنسائية ٠‏ وتتسع 
النجوة بين النخبة والجماهير بحيث يمكن لحالة " اللاميالاة " 
السائدة على المجتمع أن تثمر نقيضها ‏ السلبى أيضا ولكن 
الجذرى اما وهو " انتماء " فئات بين المثقفين ( طلاب 
وأساتذة جامعات ومهنيين ) إلى قاعدة الإسلام السياسى 
حيث لايستشعرون الغرية فى إطار الطبقة التى ينتمون 
أصلا إلى بعض شرائحها . 


وسوف تلاحظ أن امتدادت هذه الشرائح الاجتماعية فى 
أجهزة الدولة التى تعانى أهرال الازدواجية ٠‏ تلجأ إلى مزيد 
من المقاومة التى يرتد فيها السلاح إلى صدور أصحايه , 
وبدعا من التناتض بين الواجهة الليبرالية أو الإسلامية 
والمحتوى غير الدهوقراطى غير الأخلاقى إلى التناقض بين 
شروط الاستثمار والسياحة وشروط التدين الظاهرى عبر 
الميكروقونات ٠‏ مرورا بالساحة الإعلامية الواسعة للمواد 
والبرامج الدينية جنبا إلى جنب مع المواد والبرامج المبتذلة » 


العرب بين الدين والسياسة 


انتهى ذلك كله وغيره إلى صنع الثفرات والفجوات التى 
تسلل متها الإسلام السياسى ‏ سلميا - إلى مجلس الشعب 
ومجالس النقابات المهنية ونوادى أعضاء هيئة التدريس فى 
الجامعات . وأضحت هياكل الدولة وأجهزة السلطة تضم 
جماعات الإسلام السياسى فى مقاعد التقرير والتشريع 
وزنازين السجون وال معتقلات على السواء . 


وأصبح الضغط الإسلامى السياسى ملحوظا فى عديد 
من القرارات الرسمية بدافع رد الفعل الذى يطمح لاستيعاب 
الصدمة . ولكنه عمليا يضاعف من أهرال الازدواجية 
والاتعهازية وإهدار القيم .. حتى أصبح " الحجاب " الذى 
دارت يشأنه محاورات عئيفة وعميقة مجرد موضة أو قناع أو 
مسايرة أو متاجرة , ماأبعدها عن الدين . وهل ينسى قراء 
الصحف فى مصر ذلك الإعلان العجيب عن " واردات لندن 
للمحجبات " واسم المحل انجليزي ٠‏ وصاحب المحل قبطي ؟ 
إلى هنا الحد وصلت الأمور . 


لذلك يقول عيد القادر الزغل عالم الاجتماع التونسى فى 
بحثه عن " العلوم الاجتماعية والحركات الإسلامية 
المعاصرة " : " إن الاستراتيجية الجديدة للحركة الإسلامية 
تتسم هالذرائعية وبسياسة المراحل " . 


تونس والإسلام السياسى 
ويهد الزغل لبحثه بأن دعاة الإسلام السياسى يقدمون 


أنفسهم ياعتبارهم " البديل " لغياب الأساس الأخلاقى عن 
الدول الحديثة الاستقلال . والأساس الأخلاقى الذى يعنيه 


. الباحث يتجاوز المدلول العام للأخلاق إلى المضمون السياسى 


الذى يكمن فى بناء " دولة ترفع شهار العروبة وتقودها 
أقلية " . أو مضمون الموقع " التوازنى بين القوتين 
السياسيتين الأساسيتين اللتين ترقعان أيضا شعار الانتساب 
إلى الإسلام " كما هو الحال فى السودان . 


ويصل الزغل إلى المادة التوتسية للبحث عبر متابعة 
تطور قائد " الاتجاه الإسلامى " راشد الغتوشى الذى تمرف 
أنه كان أقرب إلى الناصرية من خلال ربعلته إلى القاهرة 
ودمشق » وأنه كاد أن يكون يساريا متشددا لو أنه أنجر 
معاملات سفره إلى ألبائيا قى وقت مناسب . ولكن السفر 
الفعلى كان إلى فرنسا . ومن هناك غاد إلى تونس ٠.‏ ويعقد 
الباحث مقارنة بين هذه السيرة وسيرة حسن البدا ليرصد 
الاختلاقات العديدة ؛ بالرغم من تأثر حركة الاتجاء الإسلامى 
فى تونس بحركة الاخوان المسلمين فى مصر ٠‏ وخاصة بحسن 


۹۷ 


قضايا فكرية 


لبنا وسيد قطب . هذه المقارنة على الصعيد الشخصى قد 
لاتعنى شيئا ٠‏ ولكنها تشير إلى الخصوصية التى أوجزها 
عبد القادر الزغل فى هذه الفقرة " إن قسما كبيرا من 
الإسلاميين فى تونس يقرأ بانتظام جريدة لوموند . كم من 
مسؤول إسلامسى مصرى لهم هذا المدخل .إلى الثقانة 
الغربية ؟ " . ولريا أفسدت حرفية السؤال مضمونه* ٠‏ 
فالإسلاميون المصريون كغيرهم لهم مداخل متعددة إلى 
الثقافة الغربية ٠‏ وقد تعلم بعضهم فى أكبر جامعات الغرب 
نفسه . ولكن المسألة تبقى بعدئذ فى " زاوية الرؤبة " لهذا 
الغرب ٠‏ فيصبح هناك فرق بين تونس الفرانكفونية وبين 
غيرها من الأقطار الأحادية اللغة كمصر بالرغم من انتشار 
الانجليزية والفرنسية فى أوساط النخبة . وحسن ألبنا لم يكن 
من النخية . ولكن موقفه من الغرب لم يكن لهذا السبب ٠‏ 
وإنما كان أحد عناصر رؤيته الشاملة لمصر والعالم . وهى 
الرؤية التى تبئتها النخية التونسية من حيث الجوهر » ولكنها 
تشكلت بالخصوصية التونسية التى تجمل التكتيك السياسى 
أكثر مرونة دون أن ينفى ذلك التشدد لدى الأجنحة الهامشية 
التي لجأت فعلا إلى العنف . 

ولايفصع الزغل عن ملامح هذه المخصوصية التى يمكن 
إيجازها فى : علاقة البورقيبية بالعلمانية الأكثر اقترابا من 
تجربة كمال أتاتورك . ولعله يجوز لنا فى هذا السياق القول 
بأن العلماتية عرفت فى التاريخ الحديث أربعة أشكال 
أساسية : أولها وأقدمها علمانية الغرب الرأسمالى بعد الثورة 
الفرنسية التى فصلت التعليم الدينى عن التعليم العام ٠‏ ولم 
تعد الكنيسة عنصرا فى بناء الدولة . والثانى هو علمانية 
الشرق الاشتراكى التى كرست العلمانية الغربية وأضافت 
إلبها اختصاص الدولة بمختلف الخدمات الاجتماعية التى كانت 
تقوم بها الكنيسة ٠‏ وقدمت البديل للتعليم الدينى ٠‏ وهو 
الاشتراكية العلمية . وفى كلا التجربتين كان القاسم ا لمشترك 
هو " المساواة بين المواطنين بغض النظر عن أديانهم وأجناسهم 
وألواتهم " . اما الشكل الثالث فهو علمائية الفاشية والنازية 
لتى آمنت بعفوق العرق أو العنصر على ما عداه ا فى ذلك 
الدين . ولذلك قامت الهتلرية والمرسوليتية بحريهما الكبرى - 
برفقة اليابان وتركيا ‏ ضد الغرب الليبرالى والشرق 
الاشتراكى على السواء . ويأتى الشكل الرابع للعلمائية التى 
أدعوها بالأتاتوركية ٠‏ وهى العلمانية التابعة التى تذيب 
الخصوصية الوطنية لهرية الشعب فى خضم هويات حضارية 
أخرى قيصيح شعيا نمسوخا لا هو الشعب الذى كان ولا هو 
“ الآخر " الذى يتيعه . إنها أحد عناصر الايديولوجيا 
التابعة . رلا علاقة لذلك بالموقف الذى اتخذه أثاتورك من 
الخلافة العثمانية . وهو موقف اتخذته أوطان أخرى كمصر 
ولكنها أوطان لم تنسلخ من جلدها التاريخى والحضارى 
والتومى . 


۹۸ 


إلى هذا النوع الأخير من العلمانية تنعمى التجربة 
اليورقيبية التى شاركت فى صنع خصرصية تونسية . أما 
العنصر الآخر الذى يأتلف مع هذا النوع من العلمائية فهو 
الازدواجية اللقوية أو الفرانكفونية الواضحة غاية الرضوح 
بدرجات متفاوتة فى أقطار المغرب العربى ( باستثناء ليبيا 
التى إصطلحرا زمنا طويلا على عدم إدراجها ضمن هله 
الأقطار لهذا السبب بالذات أى غياب الشرط الفرانكفونى . 
وهو نفسه الشرط الكامن وراء التسمية المقصودة : شمال 
أفريقيا ) . 


وبالطبع هناك عناصر أخرى أقدم بكثير فى أغرار 
التاريخ القديم والحديث أسهمت فى صنع الخصوصية 
التونسية ٠‏ ولكنى اخترت ملمحين لهما صلة وطيدة بالبديل ٠‏ 
ألقترح من جانب الإسلام السياسى . وهو ليس رد نعل 
ميكانيكى على العلماتية البورقيبية ٠‏ وإمما هو إحدى 
النتائج الاحتماعية ‏ السياسية لهذه العلمانية . لذلك أن 
الغرانكفونية ليست مجرد ازدواجية لغوية ٠‏ وإما هى مصالح 
اقتصادية وسياسية للشرائح التى تقود عملية التبعية . ومن 
ثم فهناك مصالح أخرى مضطهدة ومتهورة جد نفسها فى ظل 
الفراغ السياسى القسرى الذى انتخبته الدكتاتورية أقرب 
مايكون إلى شعار " وإسلاماء " . 


وهو الشعار الذى قد لايعتى استنجادا بأية " أنمية " , 
ولكنه بالتأكيد يعنى ترسيخا " للقطرية " . وهي نقطة 
مفصلية بين " النظام " والإسلام السياسى . يختلفان فى أن 
أمية بورقيبة هى الغرب الرأسمالى ( رغم عداء الرئيس 
السابق ومشروعه السياسى لليبرالية ) ٠‏ بيتما أمية راشد 
الغنوشى وعيد الفتاح مورو هى دار السلام . ولكنهما 
يلتقيان فى أن الطرف الآخر هو تونس دون المرور بأية 
عرزبة ( بالرغم من ناصرية الغنوشى السابقة ) . وليست 
هناك أية ضرورة تحتم الوقوف أمام بعش التعبيرات العروبية 
العايرة . ولكن جوهر الفكر هو هو فى مصر وتونس وسورية 
والسودان والجزائر : نوعان من الحدود » الأول هو القطر ‏ 
الوطن , والآخر هو دار الإسلام . 


. ومن الإشارات الصريحة للزغل تأثير هزهة 19517 على 
الغنوشى ومن ثم على ميلاد حركة الإسلام السياسى فى 
توتس مع بداية السبعينيات التى انتهت ” بالشورة 
الإيرانية " . وهو لا يتوقف عند الدلالة البليغة لارتباط 
هذين الحدثين فى نشأة وازدهار الإسلام السياسى التونسى ٠‏ 
ومهادنة النظام البورقيبى له ... حتى انتهت حياة بورقيبة 
السياسية لأسباب عديدة من بين أكثرها أهمية صراعه المرير 
مع العيارات الإسلامية ٠‏ صراع الطريق المسدود أمام 


المشروعين . وهى ذاتها عيرة مقتل السادات الذى شارك 
بنصيب موفور فى دعم هذه التيارات » وقد جاء مصرعه 
على بعض أيديها . لادًا ؟ لسيبين أساسيين : إن 
٠‏ السيعينيات فى مصر وتونس على السواء هى مرحلة 
الائفتاح الفاجر على الصعيد الاقتصادى ؛ والمواجهة الشرسة 
مع الاتجاهات الوطنية والدمقراطية واليسارية على الصعيد 
السياسى . ومن رمش إلى الجزائر ومن مصر إلى السودان 
إلى توئس لم يتغير الأسلوب الانتهازى بقصد الهرب من 
المأزق وتهريب الفساد إلى الوطن : ضرب الحركة الوطنية 
يبعضها البعض أو ضرب الجميع بالإسلام السياسى ثم ضرب 
الإسلام السياسى بعد فوات الأوان . أى بعد أن يكون هذا 
الإسلام قد قعل السادات أو تعجل عزل بورقيبة وتفى 
النميرى . 
K*‏ 
ينطلق منصف وناس فى بحثه عن " الدين والدولة فى 
تونس " من وثائق الإسلام السياسى التونسى . وهو منهج 
مغاير لرؤية عبد القادر الزغل الذى تابع مسيرة الغنرشى 
كفرد نموذجى ( = وقيادة ) . وهى المسيرة التى حاول من 
خلالها إثيات الأساس الأخلاقى لشروع الإسلام السياسى 
كبديل لأساس الدولة الوطنية . ويكاد الزغل أن يرادف بين 
هذا الأساس والشرعية فى دولة حديثة الاستقلال من العالم 
المتخلف . هكذا تتحول الشرعية الأخلاقية فى منضور 
" البديل " إلى شرعية دينية . وهى الشرعية ذات المرجعية 
المغايرة لمرجعية الدولة الوطئية فى الزمان والمكان . 


يضيف منصف وناس ماقتع به بورقيبة فى الذاكرة 
الجماعية من " دمج " بين شخصه والنظام ( والأمة ) 
التونسية ذاتها . وفى بلاد عديدة من العالم المتخلف يجرى 
التوحيد بين القبادة السياسية والوطن . ولكنه غالبا توحيد 
من قبيل المجاز السياسى الذى يقصد به التهديد بأن من 
ينقد القيادة العليا إا يسب النظام ويهين الشعب أو 
الوطن . أما فى الحالة البورقيبية » فإن الأمر يتجاوز 
التهديد والمجاز إلى قلاعة مجسمة جرى تلقينها للذاكرة 
الجماعية منذ الاستقلال وتأسيس الدولة " الحديثة " . لذلك 
كانت مهمة الإسلام السياسى الأولى هى إعادة بناء الذاكرة 
الجماعية . وما كانت " الأحوال الشخصية " و " الإفطار فى 
رمضان " من السماث الزاعقة للعلمانية البورقيبية ٠‏ فإن 
رائدها وصل به الأمر إلى هذا الخطاب الزاعق " إن الواقدين 
علينا من أورويا لايشعرون عندما يشاهدون المظهر اللاتق 


الذى تبدو عليه المرأة الترنسية بفارق يذكر يينه وبين مظهر. 
. هكا نشأ الإسلام . 


المرأة فى أرقي البلاد الأوروبية " 
السياسى التونسى منذ البداية قى صورة البديل للمشروع 
الخضارى البورقيبى . وقت هذه النشأة فى السبعينيات ‏ كما 


العرب بين الدين والسياسة 


يقول وناس - " مع ازدياد محاصرة الحركات اليسارية فى 
الشارع والجامعة التونسية وتعدد محاكمة التنظيمات 
المعارضة فى أواخر الستيئيات ٠‏ ومنع فرص التعبير المغاير 
قتولد فراغ نظرى وايديولوجى بدت معه المرجعية. الدينية 
المرجعية الوحيدة المتماسكة .. إضافة إلى أن الحركة الدينية 
لم تعرف في بداية تأسيسها حرب استنزاف مع السلطة ٠‏ بل 
تطورت فى هدوء تام مكنها من بناء قراعدها » إلى أن 
جاءت محاكمة 1541 » ومن ثم كان هذا النمط من الإسلام 
السياسى شديد الإغراء للشياب المتعطش للتعبير 
وا معرفة * . 


يلعب الحوقيت هنا ؛ كما للاحظ . دورا عرييا . وقد 
سبق التتبيه إلى ذلك : سبعينيات الانفتاح والننط وحرب 
لبتان ٠‏ نهاية المشروع الناصرى قى مصر ٠‏ وحرب أكتوبر 
( 'تشرين الأول ) التى انتهت سياسيا بالصلح مع العدو 
التاريخى . و«الحرب الإسرائيلية المستمرة ضد الشعب أ 
الفلسطينى أينما كان . 


وفى توتس سيلعب التراجع العربى ددرا عجائيبا ٠‏ 
فيستضيف بورقيبة الجامعة العربية يعد نقلها من مصر على 
إثر اتفاقيات كامب ديفيد ؛ ويستضيف القيادة السياسية 
أنظمة التحرير الفلسطينية بعد طردها من بيروت . ولاريب 
فى المشاعر الحميمة عند الشعب التونسى تجاه قضيسسة 
فلسطين ٠‏ ولم يكن خاليا من المفزى ان يختار عيد الناصر 
الباهى الأدغم للمشاركة فى إنقاذ المقاومة من جحيم أيلول 
الأسود .!15. . ولكن الوقائع التى نسوقها جعلت من 
يورقيبة صاحب أول مبادرة للصلح مع إسرائيل فى 
الستينيات حكيم الزمان الفلسطينى عند أواخر السبعينيات 
ومعظم الثمانينياثت .. حتى اضطرت الصهيرنية إلى أن 
تترك بصمتها الدموية على ذلك كله فى حمام الشط 
التونسى . وبالفعل طيلة السئوات العشر حتى محاكمة 
1 كان النظام والإسلام السياسى على رتام . وهو ليس 
وئأما سياسيا فقط , وإنا كان انعهاء التجربة البوسيفية نسية 
إلى صالح بن يوسف المسماة بالتعاقديات - أيا كانت 
التحفظات عليها ‏ دبدء عهد الهادى نويره باننتاحه 
الاقتصادى المطلق وانغلاقه الديتراطى المطلق أيضا » بداية 
اقعصادية ‏ سياسية . تشبه إلى حد كبير ماحدث فى 
هصر . ولم يكن صالح بن يوسف مجرد 'نجربة فى الإصلاح 
الاقتصادى الذى يتشد قليلا من العدل الاجتباعى ٠‏ وإغا 
كان صاحب ايديولوجية عروبية لاتستيعد الإسلام . وكان 
يحلو للبعض أن يدعو اليوسفية بالتاصرية الترنسية . ولكن 
الإسلام السياسى التونسى لم يكن بديلا لمشروع بورقيبة 
وحده ٠‏ وإنما كان ومايزال بديلا للنظام بأكمله ٠‏ أى یا تيتاه 


إل 


قضايا فكرية 
أو يتبناه من تشريعات للمعارضة . إته'ليس إسلاما بديلا 
للملمانية فقط ؛ وإنما هو بديل لأى إسلام غيره أيضا . 
ولاتخلو جميع الأدبيات السياسية التونسية ٠‏ با يها الحزب 
الشيوعى ؛ من الإسلام . والحكم البورقيبى نفسه كان يعيد 
إنتاج الوعى الزائف الذى سبقته إليه تجارب أخرى عديدة من 
بينها مصر ٠‏ قراح على حسد تعبير النظام ‏ * يعالج 
الداء بالداء " ٠‏ يفسع المجال لنوع آخر من " التدين " 
الإعلامى والرسمى متراجعا خطوات عن خطابه العلمائى . 
رلكن هذا " التدين " لم يكن له رصيد ولا مصداقية . وقد 
بدا فى أعين الجماهير ساذجا بسبب التناقض الصارخ بين 
الدعوة إليه والعمل عكسه فى وقت واحد . ويقول وناس إن 
" العلمانية فى توئس ارتبطت بهيمنة الدولة الوطنية 
وسيطرتها على المجتمع المانى ٠‏ ولكنها لم تخلق القوة 
الاجتساعية ولاحتى البنى الذهنية القادرة على إسثادها . 
ولعل ذلك ما يفسر وضع الهشاشة ٠‏ فلم تكن العلمانية 
تستمد شرعية وجودها من التأثير والفاعلية . وإنما من 
ا موقف الايديولوجى للحاكم ؛ فقد حاربت الدولة الوطنبة كل 
القوى السياسية فى نفس الوقت ٠‏ ولم تعزز أية قوة سياسية 
يكن أن تسئد مشروع العلمائية " . وسقط المشروع 
البررقيبى , ولكن الإسلام السيّاسى لم ينهض مشروعا 
بديلا . وإنما هو قد حارب الفراغ يفراغ جديد . ويتف 
المشروعان كلاهما وجها لوجه عند تهاية الطريق السدود . 


[ الجزائر .. المعلوم المجهول ] 


حتى اكتوبر ۱۹۸١‏ ظلت الجزائر فى المخيلة السياسية 
العربية دائرة مكتملة من الغمرض " المقدس " . فهى أرض 
المليون شهيد .. حسب التعبير الذى أطلقه المصريون لأول 
مرة - وأصيحت أرض الليون والتصف المليون كما يردد 
.. الجزائريون الآن . دائرة الغمرض " المتدس " هذه أقامت ستارا 
حديديا حقيقيا لايسمح بعرفة الحقائق , سواء " انقلب " بن 
بيللا أو اغتيل هذا التائد التاريخى أو ذلك . كان٠الصمت‏ 
هو الجواب انفزائرى الحكيم عن كل الأسئلة . وهو الصمت 
الذى أسْهمٍ برفقة عرامل أخرى فى صنشْع الهالة " المقدسة * 
حول وجه الجزائر فى المحافل العربية والدولية بحيث احتكرت 
وظيفة * الوسيط * السرى أو المعلن فى أغلب الخلانات 
العربية وأحيانا غير العربية . وعندما قال هوارى بومدين إن 
الجزئر فى بداية الثمانينيات ستردع العالم الثالث بأكمله 
لتلحق بالعالم المتقدم , لم يكن هناك من يرى فى نفسه 
الجرأة على تكذيب الوعد التاريخى . ولكن بومدين عاش 
حتى يرى بعينيه المصانع وقد توقفت عن الإنتاج » والتضخم 
وقد اوتفعت معدلاته ؛ جنبا إلى جنب مع العجز المتزايد فى 


N 


ميزان المدفوعات وبشائر البطالة لاتغيب عن عجال الرؤية . 


وكما أن صالح بن يوسف التونسى كان " متها * 
بالناصرية ٠‏ كذلك كان الأمر مع أحمد بن بيللا . وبينما لم 
يدع يورقيبة أية عروبة فإن بومدين زعم أنه هو العربى 
الأفريقى وغيره لم يكن كذلك . ومع ذلك فإننا تقول إن 
بومدين كان عنوانا. للحكم الوطنى شبه التاصرى .. بالإضافة 
إلى أن العلاقة التاريخية بين مصر والثورة الجزائرية ٠‏ عن 
طريق الدعم المباشر بالسلاح والخبراء ٠‏ لم تتوقف بعد حول 
الثورة إلى نظام حكم ٠‏ ولابعد أن انتقل الحكم من بيللا 
إلى بومدين حيث أسهمت مصر بألوف الرجال والنساء فى 
التعليم والصحة وخطط التعريب . هذا الحكم الوطنى شبه 
الناصرى لم يواجه بآية هزية عسكرية ؛ ومع ذلك فقد وصل 
كمشروع إلى نهاية الطريق المسدوه بسيب مباشر من قراه 
الاجتماعية وغياب الديقراطية ‏ الأمر الذى أفضى إلى 
تصفية اقتصادية وسياسية وعقائدية تدريجية للتظام بمجرد 
رحيل بومدين . وهو الرحيل الذى كشفه عن هشاشة البنية 
الاتتصادية التى كانت رغم أنف التسيير الذاتى و " الثيرة 
الزراعية " قد تحولت إلى نوع من الاننتاح وصل إلى درجة 
تهريب الأموال إلى الخارج . ١‏ 


وكانت الجزائر ومازالت تتفوق على تونس فى الازدواجية 
اللغوية . وهى مقارقة مأسرية : هورقيبة. الفرانكفونى لم 
يقف عقية أمام التعريب الذى أخذ مجراه رغم الأهوال , 
وبرمدين العروبى . الإسلامى لم يشهد عهده ثموا متعاضا 
للتعريب الكيفى بل انقساما متزايدا للمجتمع بين مصالح 
التفرنس ومصالع المعريين . وكما أن تونسس عرفت 
" الزيتونة " وعلماعها العظام ٠‏ كذلك عرفت الجزائر جمعية 


. العلماء وترات الأمير عبد القادر وبين باديس . ولكن 


البورقيبية اضطهدت الزيحوئة وقمعت الزيتونيين ؛ ينما ظل 
رجال جمعية العلماء فى الجزاثر هن ملامحها الثابتة .. إلا 
أن النتيجة كانت واحدة . انطلق الإسلام السياسى من 
الجامعات الجزائرية ليرشح نفسه بديلا جذريا للنظام بأكمله . 
وإذا كان بررقيبة قد عاش ولم يدرك أبعاه ۲۹ يناير ۱۹۷۸ 
و" يتاير 1984 » فالأرجع أنه ظل يجهل أبعاد هاتين 
الانتفاضتين الشعبيتين ( الدمويتين ) حتى بعد إقصائه عن 
الحكم فى ۷ توفمير ۱۹۸۷ . أما بومدين فلم يعش حتى 
یری بعيئه أحداث اكتوير عام ۱۹۸۸ التى أزاحت الحجاب 
عن وجه الجزائر لأول مرة على هذا النحو المخيف . 


ولم تكن الانتفاضة المصرية عام 1918/9 أو الانتفاضة 
التونسية عام ۱۹۷۸ أو عام ٠۹۸4‏ أو الانتفاضة الجزائرية 
عام 1544 من تدبير وتنظيم اليسار أو الإسلام السياشى . 


. التقليدية‎ ٠ 


ولكن هذا لاينفى بل يدعم تفسيرنا بغياب المشروع البديل 
للنظم الوطنية شبه الناصرية أو النظم المحافظة شيد 
توعان من النظم فقدت المشروع والشرعية ٠‏ 
ولكن المشروعات البديلة إما أنها نظرية أو غير اضجة 
موضوعيا لاستلام السلطة أو أنها مشروعات تشارك النظم 
القائمة جرهر الإخفاق وتطلب السلطة لمواصلة الإخفاق يعد 
كسائه بالمصطلع الدينى الذى يتستر على الحائط المسدود 
ولايلفيه , 


ويتابع عالم الاجتماع الجزائرى عروس الزبير فى يحقسه 
" الدين والسياسة فى الجزائر " موقف السلطة من الدين , 
وهو موقف يغاير تاما الموقف البورقيبى فى تونس . حاول 
حكام الاستقلال تبرير التنمية بالدين من خلال المسجد 
والمجلس الإسلامسى الأعلى ومفتش الشؤون الدينية 
ومجلسسة ” الأصالة " . وقد قامت هله المنابر بواجبها 
إزاء " الدولة ” خير قهام سراء * بتقديس * التنمية فى 
الماضى أو بمواجهة " التخريب * الذى وقع فى اكتوبر 
4 . والمقصود فى الحالين هو الضغط على قوة العمل 
لصنع " العجزة الجزائرية " » والضغط على الشارع الشعبى 
لحرمانه من الاحتجاج . 


ظلت الساحة السياشية منذ الاستقلال خالية من أى 
منافس لجبهة التحرير الجزائرية ٠‏ التنظيم السياسى الوحيد 
الذى يشبه على صعيد الشكل الاتحاد الاشتراكى فى مصر ‏ 
ويشبه عمليا حزب بورقيبة ٠‏ بالرغم من اختلاف المنطلقات . 
ومع هنا التفريغ السياسى للمجتمع ٠‏ كشأن النظام العربى 
المعاصر بتنويعاته المختلفة . ولذلك كان من الطبيمى أن 


يولد الإسلام السياسى ويتطور فى ظل التغييب الفعلى. 


ليقية الاتجاهات . 


. حين وقعت أحداث أكتوبر ۱۹۸۸ تحرك الإسلام السياسى 
اللبزائرى على النحو الذى رصده عروس الزبير كما يلسى : 


العرب بين الدين والسياسة 


" الاتجاه الإصلاحى ” الذى يقوده أحمد سحتون . أما حركة 
" الاتجاه السلفى * ومن أبرز رموزها على بلحاج . فقد دعت 
إلى المشاركة الفعلية فى الانتفاضة » واشتبكت في حوار مع 
* الاتجاه الإصلاحى " . ويتوقف دعاة الاتجاه السلفى عند 
حدود المناداة بعطبيق الشريعة دون التقدم بأى برنامج 
تفصيلى . ولكن الضقط السياسى للاتجاهين فى مناخ 
الانتفاضة الشعبية ؛ وفى ظل التدهور الاقتصادى المستمر . 
قد أثمر تغييرات فى الدستور وافق عليها الشعب بنسبة 
۳ ر۴٣۷‏ فى المائة . وقد استجاب الإعلان الدستررى فى 
الخامس من فبراير ۱۹۸١‏ ليعش مطالب الإسلام السياسى 
الذى تحنظت فصائله المختلفة على يعض مراده بأسلريين : 
الأول يثله الشيخ سحنون قائلا إن التقيير الإسلامى لم 
يحدث فى الدستور . والثانى يثله محفوظ نحناح الذى رحب 
بالتعديلات وكرر المطالبة بأن يكون القرآن هو المصدر الوحيد 
للتشريع . 

ولاينتهى الصراع عند هنا الحد » نهو سيتخذ أشكالا 
جديدة . ولن يكون التناقض بين الحكم الجزائرى والمعارضة 
الإسلامية إلا وجها واحدا من وجوه الأزمة الشاملة التى 
تجتازها الجزائر ٠‏ وهى فى الصميم ليست أزمة دينية , لأن 
الإسلام يلعب أصلا دورا بارزا فى حياة الشعب الجزائرى منذ 
الاستعمار ومن قبله ومن بعده . ولكنها أزمة التحول المعقد 
من النظام شبه الناصرى إلى النظام الائفتاحى غير 
الليبرالى . مجموعة هائلة من التناقضات تراكمت,رتكاثرت 
واستجدت ‏ وماكان الإسلام السياسى هر البديل القادر على 
إزاحة هذه التناتضات ٠‏ فهر يؤصل الظاهرة الانفتاحية 
دينياً » وبدلا من أن يكون الغرب هر المرجع فإنه يعفيه من 
هذه " التهمة * حين يجعل النموذج الرأسمالى فى صلب 
برنامجه . وهو يعترض على الاغتراب الثقاني ٠١‏ ولكنه 
لايمانع فى أن يكون المتفرنسون هم المسلمون الجزائريون ٠‏ أى 
أنه يكرس الفرانكفونية عمليا ضد العروبة . هذه الهرية 
الممسوخة تتصل بالهوية الاتتصادية المطروحة أقوى الاتصال . 
وعنواتها | هو التبعية . وكأن النظام الذى خيع من 
النائذة عاد من أوسع الأبواب . 
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جذور العنف .. 
الجماعات الإسلامية 


السياسية 


لدى 


الإسلام السياسى والمجممع ‏ ۲ 


* فى السياسة + 


( مثل من جماعة الإخوان السلمين ) 


٠‏ خليل عبد الكريم 


أغلب الباحثيين فى رد ظاهرة العنف لدى الجماعات الإسلامية السياسية إلى أسباب اجتماعية ٠‏ ومع تقديرى 


1 البالغ لأهمية التفسير السسيولوجى فى هذا المجال فإنه لا يكفى وحده ٠‏ لأن ظاهرة العنف الدينى أو العثف 
ينع الذى تمارسه الجماعات السياسية . ذات التمحور الدينى » له خصوصية تختلف اختلافا جذريا عن العنف 
الذى تقوم يسه الجماعات السياسية الأخسرى البعيدة عن البواعث الدينبية'. مل المنظمة الإرهابيسة 

العدمبسة ( = نارودتايا ثوليا ) أو إرادة الشعب ؛ ومرد هذه المخصوصيسسة يرجع إلى أمر ذاتى يتعلق بالمنتمين 
إلى الجماعات الدينية أمراء كانوا أم أعضاء - بل هو فى الحقيقة يشمل كافة المؤمنين بالأديان السماوية أو السامية 


أو الابراهيمية وهو يزداد توهجا كلما كانت الشحنة الإهانية 
لدى المؤمن أر التابع ثقيلة " إا سنلنسى عليك قول 
ثقيلا " )١(‏ ؛ فأتباع هذده الأديان يؤمن كل واحد متهم 
ا : 


)١(‏ الاصطفائية : أى أن الله جل جلاله قد مير 
الدین الذى انضوى تحت جناحه وآمن به بأن أصطفى الرسول 
الذي بلغ الرسالة الخاصة به واصطفى أصحابه ( = الرسول ) 
الذين عاونوه على التبليغ ثم واصلوا حمل دعوته من بعده 
واصطفى أمته على سائر الأمم ٠‏ وتستمر هذه الاصطفائية 
حتى نهاية الزمان . 

(1) الحقيقة المطلقة : فالدين الذى يعتتته هو 
. وحده من دون سائر الأديان والعقائد هو الذى يلك الحقيقة 
المطلقة فى كافة الشئون وسائر الأمور والتى لا يأتيها الياطل 
من بين يديها أو من خلفها وإنها سرف تظل هى كلمة الرب 
الأخيرة حتى يرث الله الأرض ومن عليها ٠‏ وتورد فيما يلى 
* خليل عبد الكريم : محام وباحث إسلامى ‏ مصرى . 


1١ 


النصوص المقدسة فى كل ديانة من الديانات الثلاث التى 
تؤكد ذلك . 
ok Kk‏ ¥ 
نبدأ بالاصطفائية ونلتزم بالتسلسل التاريخى لتلك 


: الأديان . 


أولاً : قى اليهودية : )١(‏ اصطفاء الرسول 
وهو موسى عليه السلام : 

فى الأصول الثلائة عشر التى وضعها موسى بن ميمون 
وجعلها أركان الإيان اليهودى ينص الأصل السايع على ما 
يلى : 
* أنا أؤمن إيانا كاملاً بأن نبوة سيدنا موسى عليه 
السلام كانت حقا وإنه كان أبأ للأنبياء من جاء منهم تله 
ومن جاء يعده " . (۲) 

" وقال الله أيضاً لموسى هكدا تقول لينى إسرائيل : يهره 
إله آبائكم إله إبراهيم وإله إسحق وإله يعقوب أرسلنى إليكم 
هذا اسمى إلى الأيد " (8) . 

" فقال موسى من أنا حتى أذهب إلى فرعون وحتى 


أخرج بنى إسرائيل من مصر فقال إنى معك » وهذه تكون 
لك العلامة أئى أرسلتك " (4) 


وأعطى الله سبحاته وتعالى لموسى عشر علامات 
( = آيات ) ليثبت لفرعون وملأه اصطفاء الله له رسولة 
وهى : الدم والضفادع والقمل والذباب ووياء المواشى واليرد 
والجراد والإظلام وضرب ( = ذبح ) الأبكار من بكر قرعون 
الجالس على كرسيه إلى بكر الأسير الذى فى السجن بل 
حتى أبكار البهائم - وتفصيل ذلك كله مدون فى سفر الخروج 


(۲) اصطفاء أصحاب الرسول : 


ويشمل الاصطفاء معاونى الرسول ومساعديه المخلصين 
الذي آزروه فى تبليغ الرسالة حال حياته وأكملوا التبليغ بعد 
وفاته أو رفعه إلى السماء وتطلق عليهم أسباء متعددة : 
الشيوخ أو الرسل أو التلاعيذ أو الصحابة أو الحواريون أو 
" الذين معه " . 


" ثم مضى موسى وهارون وجمع من شیوخ بنى إسرائيل 
فتکلم هارون يجميع الكلام الذى كلم الرب موسى به وصنع 
الآيات أمام عيون الشعب وآمن به الشعب " )١(‏ " ثم صدق 
موسى وهارون وناداب وأبيهر رسبعون من شبوځ بتى 
إسرائيل ورأوا إله إسرائيل " (5) 


واصطفاء سبعين رجلاً من أصحاب موسى عليه السلام 
أمر ورد ذكره فى القرآن الكريم : 
" واختار موسى قومه سبعين رجلا لميقاتنا "(۷) 


(9) اصطفاء أمة الرسول ( يتى إسرائيل ) 


ثم ينتقل الاصطفاء إلى أمة الرسول ٠‏ لا فرق أن تكون 
أمة مخصوصة تتسم بالمحدودية والانقلاق كبنى إسرائيسل 
( فى اليهودية ) أم أمة عالمية لا تختص بجنس دون آخر 
كما فى المسيحية والإسلام ٠‏ لأن الأمة هنا معناها مجموع 
من آمن برسالة الرسول وما جاء به من عند الله تيارك 
أسمة . 


" وإن سمعت سمعا لصوت الرب إلهك لتحرص على أن 
تعمل يجميع وصاياه التى أنا أوصيك بها اليوم يجعلك إلهك 
مستعليآ على جميع قبائل الأرض وتأتى عليك جميع هله 
البركات وتدركك إذا سمعت لصوت الرب إلهك مباركا تكون 
فى المدينة ومباركا تكون فى الحقل " (8) 


جذور العنف لدي الجماعات الإسلامية 


“ ثم كلم موسى والكهنة اللاويون جميع بنى إسرائيل 
قاتلين انصت واسمع ياإسرائيل اليوم صرت شعيا للرب 
إلهك ” (5) 

ويرى سيحموتد فرويد أن موسى. هو الذى وسم الشعب 
اليهودى بسمة " شعب الله المختار " . ولكن الدكتسور 
عبد ال منعم حتى ينكر عليه ذلك ويقرر أن ذلك كان بنعل 
أحيار بنى إسرائيل )١.(‏ ؛ وسواء كان هذا الاصطفاء من 
الله جل جلاله أو من مرسى عليه السلام أو من أحيار 
بنى إسرائيل ٠‏ فإن المحصلة النهائية هى أن الاصطفائية للأمة 
البهودية عقيدة راسخة لدى بئى إسرائيل : هى على ذات 
الدرجة من الرسوخ عند المسيحيين والمسلمين . 


وتلفت النظر إلى أن الاصطفائية هنا بالنسبة للديانة 
اليهودية ليست هى ( الاختيارية ) الخاصة باليهرد فى 
كوتهم " شعب الله المختار " لأن تفسير" الاختبارية " قد 
تعددت وجوهه ومنها أن الرب اختار اليهود لموسى عليه 
السلام وأبدلهم له بالمصريين الذين لا يستحقون رسالة 
“ التوحيد ” ومنها أنهم الشعب الذين اختارهم الرب لسكنى 
" أرض الميعاد " وواضع أنها تفسيرات أسطورية ٠‏ الهم أنها 
بخلاف ( الاصطفائية ) التى تتعلق بالعقيدة والتى هى 
أولى السمتين اللتين تضفيهما على أتباعها والديانات الثلاث 
السماوية أو السامية أو الابراهيمية . 


اتا : فى المسيحيبسة : )١(‏ اصطفاء 
الرسول : المسيح عيسى ين مريم عليه السلام 

بلغت الاصطفائية فى المسيحية بالنسية لمن بلغ الرسالة 
درجة لم يبلغها ( = الرسول ) لدى الديانتين الأخيرتين ( = 
اليهودية والإسلام ) إذ وصلت بالمسيح عليه السلام إلى 
مرتبة الألوهية ( = فى نظر المسيحيين ) ؛ واختلاف الرأى 
فى المسيح فى هذه الدرجة سواء لدى اليهود أو المسلمين أو 
حتى بعض الملل داخل المسيحية ذاتها ليس هنا موضعه إغا 
الذى يعنينا هر ما جاء فى بيان ( الاصطقائية ) بشأنه من 
خلال الكتب المقدسة للدين المسبحى : ١‏ 


* وخاطبهم يسوع أيضاً فقال أنا نور العالم من تبعنى 
فلا يتخبط فى الظلام بل يكون له تور الحياة * )١١(‏ " 

هو صورة الله ( = المسيح ) الذى لا يرى والبكر على 
ما قد خلق إذ به خلقت جميع الأشياء : ها فى السنموات وما 
فى الأرض ما یری وما لا یری عروشا كانت أم سيادات أو 
رئاسات أم سلطات ٠‏ كل ما فى الكون قد خلق بواسطته 
ولأجله , هو كائن قبل كل شىء وبه يدوم كل شىء هو رأس 
الجسد أى الكنيسة ” (؟١)‏ 

” الحق الحق أقول لكم : أنا باب الخراف ٠‏ جميع الذين 


Nf 


نايا فكرية 


جامو! قبلى كانوا لصوصا وسراقا ولكن الخراف لم تصغ إليهم 
أنا الياب من دخل بى يخلص فيدخل ويجد المرعى * (۱۴) 


" إذن أيها الاخوة القديسيون الذى اشتركتم قى الدعوة 
السماوية ٠‏ تأملوا يسوع الرسول والكاهن الأعلى فى الإيمان 
الذى نتمسك به فهر أمين الله فى المهمة التى عيته لها كنا 
كان موسي أمينا فى القيام بخدمتقه فى بيت الله 
إلا أنه ( د المسيع ) يستحق مجدا أعظم " (14) 


(۲) اسطفاء أصحاب الرسول : 


* وبينما كان يسرع يمشى على شاطىء بحيرة الجليل 
رأى أخوين هما سعان الذى يدعى يطرس وائدراوس أخوه 
يلقيان الشبكة فى البحيرة إذ كانا صيادين. فقال لهما : 
اتبعانى قأجعلكما صيادين للناس " )٠١(‏ 


“ ثم دعا إليه تلاميذه الإثنى عشر وأعطاهم سلطة على 
الأرواح النجسة ليطردوها ويشفوا كل مرض وعلة وهذه هى 
أسماء الإئنى عشر (Ue ae‏ 


" فانطلقوا يجتازون في القرى وهم يبشرون وبشنون فى 
كل مكان " (۱۷) 


" ولا جاء اليوم الخمسون كان الإخوة مجتمعين معأ فى 
مكان واحد وفجأة حدث صوث عن السماء كأئه دوی ريح 
عاصفة فملا البيت الذى كانوا جالسين فيه ثم ظهرت لهم 
ألسنة كلها من نار وقد توزهت على كل واحد منهم فامتلاوا 
جميعا بروح القدس وأخلوا يتكلمون بلغات أخرى مثلما 
منحهم الروح أن ينطتوا " )١8(‏ 


وقد أطلق القرآن الكريم على تلامنة المسيح المصطفين 
هزلاء ( الحواريين ) وأن الله هو الذى أرحى إلبهم ليؤمنوا 
به وبرسوله وأنهم استجابرا لذلك وآمنوا وطلبوا من عيسى 
عليه السلام أن ينزل عليهم مائدة من السماء قدعاه عيسى 
فاستجاب له وأنزل تلك المائدة التى غدت عيدا لأولهم وآخرهم 
وآية شاهدة على صدق تيرة عيد الله ورسوله المسيح عليه 
السلام وسميت سورة فى القرآن باسمها ( المائدة ) ويطلق 
علبها المسيحيون ( العشاء الريانى أو العشاء 
الأخير ) " (15) 


" وقال الحواريون نحن أنصار الله " (.؟) 
وبعد ذلك عين الرب اثتين وسبعين آخرين وأرسلهم اثنين 
اثنين ليسيقوه إلى كل مدينة ومكان كان على وشك 


1١.4 


الذهاب إليه * (911) 

* ويعدئذ رجع الائثان والسبعون فرحين وقالوا يارب 
حتى الشياطين تخضع لنا ياسمك ... 
افرحوا بأن اسماءكم قد كتبت فى السموات ” (۲۲) 


(") اصطقاء أمة الرسول : 


تؤكد الكتب المقدسة ( = الإنجيل وأعمال الرسل ) أن 
أمة المسيح أمة مصطفاة ٠‏ فمرة تسميها ١‏ ملح الأرض ) 
وأخرى ( نور العالم ) وثالثة ( ا موهوبة روح القدس ) 


" أنتم ملح الأرض فإذا فسد الملع فماذ يعيد إليه 
ملوحته إنه لا يعود يصلح لشىء ء إلا أن يطرح جانباً 
لتدوسه الناس ... أنتم ثور العالم لا يمكن أن تخفى مدينة 
مبنية على جبل ء ولا يضىء الناس مصباحا ثم يضعونه تحت 
مكيال ٠‏ بل يطعوته فى مکان مرتفع ليضىء لجميع من فى 
البيث » هكذا فليضىء توركم أمام الئاس ليروا أعمالكم 
المسنة ويمجدوا أباكم الذى فى السموات " (۲۳) 


* فلما سمع الحاضرون هذا الكلام وقرتهم قلوبهم فسألوا 
بطرس وياقى الرسل : ماذا تعمل أيها الإخوه ؟ أجابهم 
بطرس : تربوا وليتعمد كل واحد منكم باسم يسوع المسيح 
فيغفر الله خطاياكم وتتالوا هبة الروح القدس لأن الوعد هر 
لكم ولأولادكم وللبعيدين جميعا يناله كل من يدعوه الرب 
إلهنا ” (32) . 


ثالعة : فى الإسلام 


رسالة محمد صلى الله عليه وسلم هى آخر .الرسالات 
نزول من السماء وهر خاتم الرسل ولا نبى بعده ٠‏ ومن ثم 
فكان من البديهى أن تكون ( الاصطفائية ) شديدة التميز 
باهرة الوضوح فى الدين الإسلامى » سواء بالنسية للوسول 
( عليه السلام ) أو أصحابه ( رضوان الله عليهم ) أو 
أمعه . والنصرص المقدسة (= القرآن والأحاديث النبوية 
الشريفة ) التى تقطع بهذه ( الاصطفائية ) كثيرة والإحاطة ٠‏ 
يها إن لم تكن متعذرة فإنها سوف تطيل صفحات هذا البحث 
ومن ثم فإننا سوف ثقتصر على بعض من تلك النصرص 
التى تؤكدها : 


)١(‏ اصطقاء الرسول : محمد عليه الصلاة 
والسلام : 

" أنا محمد التبى - قالها ثلاث ولا تبى يعدى , 
أوتيت فواتح الكلم وجوامعه وخواتقه وعلمت كم خزنة النار 


وحملة العرش " (8؟) 


٠‏ * بعثت بجوامع الكلم ونصرت بالرعب وبيتما أنا تائم 
أثيت بفاتيح خزائن الأرض فوضعت فى يدى " (15) 


" إن جبريل آتانى فبشرنى بأن الله قد أعطانسى 
الشفاعة * (۲۷) 1 


" آتى باب الجنة يوم القيامة فاستفتح فيقول الخازن : 
من أنت ؟ فأقرل : محمد ٠‏ فيقول بك أمرت ألا أفتح لأحد 
قبلك " (۲۸) 


" مثلى ومثل الأنبياء من قبلى کشل رجل ابتنى بيوتا 
فأحسنها وأكملها رأجملها . إلا مرضع لبئة من زاوية فجعل 
الناس يطرفرن ويعجبهم البنيان فيقرلون : 
لبنة فيتم بنيانك ‏ فقال النبي محمد صلى الله عليه وسلم 
فكتت أنا اللبنة " (۲۹) . 


(؟) أصطفاء صحابة الرسول ( رضى الله 
عنهم ) . 


" اتتدوا بالذين بعدى من أصحابى أبى بكر وعمر 
واهتدوا بهدى عمار وتقسكوا يعهد ابن مسعود " (.۳) 


" دعرا لی أصحابى فرالذى نفسى بيده لو أئفقتم مثل 
أحد ذهيا ما يلغتم أعمالهم " (81) 


" لا تسبوا أصحابى فوالذى تفسى بيده لو أنفق أحدكم 
مشل أحد ذهب ما أدرك مد أحدهم ولا نصيفه " (۴۲) 

" ..ومايدريك لعل الله اطلع على أهل بدر فقال اعملوا 
مأشئتم " (۳۳) 

' أنا فى الجنة وأبر بكر وعمر وعثمان وعلى وطلحة 
والزيير و.سعد وعبد الرحمن بن عوف . قال سعيد أبن زيد 
ولو شئت أن أسمى العاشر سميته قيل ومن هو قال 
أنا ° )£( 3 

KR Kk ok 

ولا يكاد يخلو كتاب واحد من دواوين السنة 
العتسسدة ( = التى تحتوى على الأحاديث النبوية 
الشريفة من بساب., ( المناقب ) الذى يتحدث عن فضائل 
كبار الصحابة وخاصة الخلقاء الراشدين الأربعة ومن بعدهم 
العشرة المبشرين بالجنة ثم فضلاء الصحابة والصحابيات 
والحابيات ( رضران الله عليهم ) » وبعد ذلك انتقلت 
( المناقب ) إلى أئمة المذاهب الأربعة : أبى حنيفه ومالك 


ألا وضعت هنا . 


جذور العنف لدى الجماعات الإسلامية 


والشافعى وأحمد بن حنيل . فهتاك ال مئات من الكتب 
الخصصة ل ( متاقب ) كل منهم بل إن بعضآ منها يحترى 
على أحاديث نبوية تسبت إلى الرسول ( عليه السلام ) 
تشيد بهم » وفى عصرنا الحاضر بين أيدينا عشرات 
المؤلفات » التى حررت فى مصر وغيرها من ربوع 
العالم الإسلامى ؛ تتحدث عن ( مناقب ) الإمام 
الشهيد حسن البنا اكرشد الأول لجماعة الإخران المسلمين 
( طيب الله ثراه ) . وبعد وناة أبى الأعلا المردودى مؤسس 
الجماعة الإسلامية فى شبه القارة الهندية بدأت تظهر باللغات 
العربية والأوردية والانجليزية رسائل ومقالات وكتب تفغنى ب 
( مناقبه ) ٠‏ وهكذا سرف يستمر الشعور ب( الاصطفائية) 
لأند أمر طبيعى فى حقل الدعرة الإسلامية تأسيا بصاحب 
الرسالة ( والذين معد ) . ش 


(۴) اصطناء الأمة 


” كنتم خير أمة أخرجت للناس تأمرون با معروف وتنهرن 
عن المنكر وتؤمنون بالله ” (0؟1) 


" والذين آمنوا وعملوا الصالحات وآمنوا ا أنزل على 
محمد وهو الحق من ربهم كفر عنهسم سيثاتهم وأصلسع 
بالهم * (5م) 


" آتانى جبريل فبشرنى أنه من مات من أمتك لا يشرك 
بالله شيئا دخل الجنة فقلت : وإن زنا وإن سرق ؟ فقال : 
وإن زنا وإن سرق " (۴۷) " أهل القرآن أهبل الله 
وخاصته " (۳۸) " الملائكة شهداء الله فى السماء وأنتم 
شهداء الله فى الأرض (۳۹) ” أما ترضى أن تكون لهم 
الدنيا ولنا الآخرة " (.4) . 


ويقرر الشهيد سيد قطب - رحمه الله تعالى ‏ " فأما 
شعب الله حقأ فهر الأمة المسلمة التى تستظل براية الله 
على اختلاف ها بينهنا من الأجناس والألوان 
والأوطان * )4١(‏ 


عن الحقيقة الطلقة : 


الأديان السماوية أو الابراهيمية أو السامية الثلاثة : 
البهودية والمسيحية والإسلام يؤكد كل منها نزوله من 
السماء » وأته جاء بالحقيقة المطلقة التى لا يأتيها الباطل من 
بين يديها ولا من خلفها وبالكلمة الأخيرة من الله سبحاله 
وتعالى ؛ وأن على كل من ينضوى تحت لوائها ويستظل ٠‏ 
بظلها أن يؤمن 'بذلك إاناً خالصآ لا شائية فيه ؛ وأن ما 


1١ 


كضايا لكرية 


عداها من الأديان والعقائد والشرائع والمذاهب والملل والنحل 
باطل وزاتغ ومنحرف ٠‏ وأن الحقيقة المطلقة والكلمة الأخيرة 
ملك له وحده حتى يرث الأرض ومن عليها ‏ وقد تكرر ذلك 
عتد نزول التوراة على موسى والإنجيل على عيسى والقرآن 
على محمد ( عليهم جميعا السلام ) ٠‏ وقرر ذلك وأكده 
كل واحد منهم بصورة حاسمة وجازمة , لا لبس فيها ولا 
غموض وفعل ذلك من يعدهم خلفازهم من : الشيوخ والرسل 


والتلاميذ والحواريين والصحابة ؛ والكتب المقدسة للأديان ' 


الثلائة تنص على ذلك بصورة جلية وبألفاظ صريحة 
وواضحة . 


أولاً : فى اليهودية 


" ودعا موسى جميع إسرائيل وقال لهم : اسمع يا 
إسرائيل الفرائض والأعكام التى أتكلم بها فى مسامعكم 
اليرم رتعلموها واحترزوا ولتعلموا أن الرب إلهنا قطع معنا 
عهداً فى حوريب لبس مع آبائنا قطع الرب بل معنا نحن 
الذين هنا اليوم جميعا أحياء " (؟4) 


" فاحذروا لتعلموا كما أمركم الرب إلهكم لا تزيغوا يمينا 
ولا يسار فى جميع الطرق التى أوضاكم بها الرب إلهكم 
تسلكون کی تحيرا ويكون لكم خير وتطيلوا ا 
الأرض العى قتلكوها ) («4) . 


* اسمع يا إسرائيل الرب إلهنا واحد فتحب إلهك من كل 
قلبك ومن نفسك ومن كل قوتك ولتكن هذه الكلمات التى 
أنا أوصيك بها البوم على قلبك وقصها على أولادك وتكلم 
بها حين تجلس فى بيتك وحين قشى فى الطريق وحين تنام 
وحين تقوم وأربطها علامة على يدك ولتكن عصائب بين 
عينيك واكتبها على قرائم بيتك وعلى أبوابك " )٤٤(‏ 


وفى ( الأصرل الإثنى عشر ) التى وضعها موسى بن 
ميمون وجعلها أركان الإيان اليهودى يقول الأصل الاس 

" أنا أؤمن إيانا كاملا بأن هذه التوراة غير قابلة للتغيير 
وأنه لن تكون شريعة أخرى سراها من قبل الخالق تبارك 
انه * (48) . 


ثاتيا : قى المسيحية 
" فالحق أفول لكم ؛ إلى أن تزول الأرض والسماء لن 
يزول حرف واحد أو نقطة واحدة من الشريعة حتى يتم كل 
شىء ..... وأما من عمل يها وعلمها فيدعى عظيماً فی 
ملكوت السماء " (45) ١‏ 
" وأية مدينة دخلتم ولم يقبلكم أهلها فاخرجوا إلى 


شوارعها وقولو! : حتى غبار مدينتكم العالق بأقدامتا تنقضه 
عليكم ۰ لکن اعلموا هذا : إن ملكوت الله قد اقترب ؛ 
أقول لكم : إن سدوم وعمورية ستكون حالتها فى ذلك اليوم 
أخف وطأة من تلك المدينة " (£۷) . 


" من يسمع لكم يسمع لی ومن يرفضكم يرفضنى ومن 
يرفضنى يرفض الذى أرسلتى " (28) . 


" ثم التفت إلى التلاميذ وقال لهم على جده : طربى 
للعيون التى ترى ما أنتم ترون ٠‏ فإنى أقول لكم إن كيرا 
من الأنبياء والملوك تمنوا أن يروا ما تبصرون ٠‏ ولكنهم لم 
يروا » وأن يسمعرا ما تسمعون ولكتهم لم يسمعوا " )£4( 


وتذهب المسيحية فى نطاق ثلك الحقيقة المطلقة إلى مدى 
أبعد . قبينسا نرى فى اليهودية والإسلام أن الرسول هو الذى 
أوحى له بالحقيقة من قبل السماء إذا بنا قي المسيحية نشهد 
الصورة مقلوبة ٠‏ ف" النبوة لم تضع ألحقيقة بل إن الحقيقة 
هى التى أعطت النبوة مرماها ؛ والحقيقة العليا السامية فى 
هذا الصدد هى شخصية يسوع " (.8) 


إذن يسوع بنظر المسيحية هو الحقيقة المطلقة المتجسدة 
ومن لا يؤمن بذلك إيانآ خالصا تكون يداه خاليتين وصفراً 
من رصيد الحقيقة » ومعناه بكل بساطة أن امتلاك الحقيقة 
المطلقة حكر على المسيحية وحدها دون غيرها من الشرائع 
السابقة أو اللاحقة . 


ثالث : فى الإسلام 


" ومن يبتغ غير الإسلام دين فلن يقبل مته وهو فى 
الآخرة من الخاسرين " (81) 


" وأنزلنا إليك الكتاب بالحق مصدقا لما بين يديه من 
الكتاب ومهيمناً عليه " (؟0) 


فالرسالة المحمدية هى " الرسالة التى جاءت تعرض 
الإسلام فى صورته النهائية الأخيرة ليكون دين البشرية كلها 
ولتكون شريعته هى شريعة الئاس جميعا ولتهيمن على كل 
من كان قبلها وتكون هى المرجع النهائى ولتقيم منهج الله 
لحياة البشرية حتى يرث الله الأرض ومن عليها " (61) 


" أما بعد ذلك فإن أصدق الحديث كتب الله وإن أفضل 
الهدى هدى محمد " (54) ١‏ 
" والذى تفس محمد بيده لا يسمع أحد من هلم الأمة 


يهردى أو تصرانى ثم يوت ولا يؤمن بالذى أرسلت به إلا 
كان من أصحاب الثار " (4) 
يد لبد دن نا 

نصوص صريحة وقاطعة فى الكتب المقدسة السماوية أو 
السامية أو الإبراهيمية تقطع بأن كل شريعة منها تملك دون 
غيرها الحقيقة المطلقة والكلمة المنقولة عن الرب جل جلاله ٠‏ 
وهذا ما يؤمن به أتباع كل منها إياناً مطلقاً ٠‏ ويسلم به 
تسليما دون نقاش . 
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الذى تمتاز شريعته ورسوله وأصحاب رسوله وأمقله 
ب ( الاصطفائية ) يلؤه شعور ب ( الاستعلاء ) على كل 
من لم يؤمن ا آمن هو به وكلما كانت شحنة الإيان عالية - 
فالإيان يزيد وينقص كما يرى أهل السنة والجماعة ‏ كلما 
كانت دفعة الاستعلاء عنده قوية . بل إته يحس 
ب ( الاستعلاء ) حتى على أهل ملته وأمته أنفسهم إن لم 
يكونوا مساوين له فى الإيمان والانصياع لأحكام الشريعة 
والسير على صراطها المستقيم ؛ وينظر إليهم على أنهم فى 
ضلال ؛ يعمين عليه أن يردهم إلى النهج القريم . وإذ أن 
البحث يدور فى فلك الجماعات الإسلامية السياسية وعلى 
رأسها جماعة الإخوان المسلمين ١‏ فإننا سوف نتناول بعض مأ 
جاء فى وثائقها المنشورة حتى ترى مصداقية هذه الدعوىي 
وهی مدى ما تبثه فى نفوس أتباعها من ( استعلاء ) 
والذى سوف نكشف فيما بعد عن دوره فى تغذية اتجاه 
( العنف ), " أيها الأخ العزيز إن فى نسبتك إلى الله 
تبارك وتعالى أسمى ما يطمح إليه الطامحون من معاتى 
العزة والمجد ‏ فإن العزة لله جميعا = وأولى ما يرفع نفسك 
إلى علبين وينفخ فيها روح النهرض مع العاملين وأى شرف 
أكير وأى دائع للفضيلة من أن ترى نفسك ( رياني ) . 
بالله صلتك وإليه نسبتك " (85) 


ويصف الاستاذ صلاح شادی ۔ رحمه الله وقد كان 
عضو بارزة فى جماعة الإخوان المسلمين : " اتباع الرجل 
( = الشيخ حسن البئا ) بأنهم كانوا خليطا من طبقات هذه 
الأمة ..... يربطهم جميعا الطريق إلى الله ١‏ تعلو ) فيه 
كرامة المسلم على كل عرض من أعراض الانيا " (89) ٠‏ 
وبغض النظر عن وسمه لأعضاء الجماعة بأنهم ١‏ أتباع ) 
للمرشد العام الأول فهذا يخرج عن نطاق بحثنا فإن توصيف 
اللواء صلاح شادى للإخران المسلمين ذكر ( الاستعلاء ) 
الذى به يتميزون ( من وجهة نظره ) صراحة وبالنص . 


ويقارن الاستاة أحمد كمال غادل أحد قادة ( التظام 
الخاص ) المشهرر إعلاميا ب ( الجهاز السرى ) ٠‏ بين عضو 
جماعة الإخوان المسلمين وغيره ( من المسلمين ) حتئ ولو 


جذور العنف لدى الجماعات الإسلامية 


كان مستقيما ( = متديئاآ ) بأن الأول ( ربانى ) أما الآخر 
فإن غايته العليا فى الحياة هى لقمة العيش وهى مثله 
الأعلى ٠‏ فى حين أن هذه الغاية " هى تفس الغاية التى لا 
تتعداها آذان الأتعام وقلويها " (0۸) . 


وعندما عدد د. رؤرف شلبى " الخصائص الإيجابية 
الوصفية لدعوة الإخوان المسلمين " ذكر على لسان الشيخ 
حسن الينا أن أخص خصائصها أنها ربانية وشرح كوتها كذلك 
بقوله " فلأن الأساس الذى تددر عليه أهدافنا جميعا هو أن 
يتعرف الناس إلى ربهم وأن يستمدوا من فيض هذه الصلة 
روحانية كرهة تسمو بأنفسهم عن جمود الادة الصماء 
وجمودها إلى طهر الإنسانية الفاضلة وجمالها " (85) 
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وقد وردت كلمة ( الربانيين ) فى القرآن الكريم ثلاث 
مرات : مرة فى سورة آل عمران ومرتين فى سورة المائدة - 
وفى المرات الثلاث جاءت فى حت أل الكتاب واليهود على 
الأخص . ويفسرها علماء تفسير القرآن بأنهم (= الريانيرن) 
هم " كاملو العلم وقال محمد ين الحثيفة رضى الله عنه حين 
مات عبد الله بن عباس . رطى الله عثهما - اليوم مات 
رياتى هذه الأمة ؛ وقال أبو العباس ثعلب إغا قيل للفتهاء 
الرهانيرن لأنهم يرون العلم أى يقومون به وقال أبو عمر عن 
تعلب : العرب تقول : رجل ريانى وربى ( يكسر الراء ) إذا 
كان علما عاملا " (.5) 1 


وكلمة ( ربانى ) موجردة بذات الرسم فى الديانة 


اليهودية وفيها تعنى ؛ الحبر والحاخام ٠‏ بل إن الله نفسه 


يستشير الربانيين إذا حزبه أمر ٠‏ وأن أحد الربانيي حكم 
بتخطتة الله الذى أقر فعلاً بخطئه ‏ تعالى الله عن ذلك 
علو كبيراً ‏ والريانيون بإلهام التوراة كتيوا التلمرد الذى 
أفرخ الفكر الصهيونى العنصرى'للتعصب فبحسب نصوصه من 
لا يهاجر إلى أرض الميعاد يكون كمن لا إله له " (381) . 


قالربانى فى كلا الشريعتين يعنى المتمسك بتعاليم 
دينه ٠‏ المتبحر فيه نما يجعله مملوءاً يشعسور 
( الاستعلاء ) و ( السمو ) على غيره ممن يدينون بذات 
العقيدة . مما يدفعه إلى سلوك طريق العتف حيال الآخرين ؛ 
ولذلك فليس من باب المصادفة أن تؤدى ( الربانية ) فى 
الفكر اليهودى إلى إفراز دعوة الصهيرتية المنصرية . 
8 ع 
أما ربانية الإخوان المسلمين » فقد انعهت بهم إلى إنشاء 
النظام الخاص أو الجهاز الهرى . وقد تطورت,نكرة 
( الريانية ) إلى فلسفة كاملة على يد الشهيد سيد قطب - 
رحمه الله تعالى - تبلورت على أيدى الجماعات الإسلامية 


¥ 


قضايا فكرية 


السياسية الحديثة مثل منظمات " التكفيسر والهجرة " 
و " الجهاد ٠‏ ... إلخ وظهرت بصورة مزيد من العتف المسلح 
( وهذه تخرج عن نطاق بحثنا الذى يقتصر على جماعة 
الإخوان المسلمين ) . 


إذن ثمرة ( ربانية ) الإخوان المسلمين وما تولده من 
إحساس ب ( الاستعلاء ) ظهور التظام الخاص الذى وصفه 
الاستاذ صلاح عيسى " بأنه تنظيم حديسدى نادر 
المثال " (57) . وئحن تخالف الدكتور عبد العظيم رمضان 
فيما يذهب إليه من أنه ” يمكن تحديد نشأة فكرة العنف 
والاستيلاء على السلطة عند جماعة الإخوان المسلمين بتشأة 
ما عرف باسم فرق الرحلات " ٠‏ ومن الثابت من الأدلة لدينا 
أن الشيخ حسن البنا عثدما بدأ فى تكوين جماعتة لم تكن 
فكرة العنف واردة فى ذهنه أصلاً ٠‏ وإنما كانت الفكرة هى 
نشر الدعوة بوسيلة " الحب والإخاء والتعارف " كما كتبت 
جريدة الإخوان فى 6 شعيان ۱۳۵۲ ه ( (58) . ولم 
يحدد الدكتور عبد العظيم رمضان تاريخ إنشاء " فرق 
الرحلات " ولكنه يؤكد أن جريدة الإخوان المسلمين حتى بعد 
منتصف ١١09‏ ه كانت ثيشر بالحب والإخاء رالتعارف 
كوسيلة لنشر الدعرة ٠‏ ( = حوالى ۱۹۳۲ م ) ٠‏ أى عند 
انعتال مقر الجماعة الرئيسى من مدينة الاسماعيلية إلى 
العاصمة ( = القاهرة ) ١‏ وإذ إن نشأة الجماعة ترجع إلى 
فبراير 1918 م فبذلك يكون تبينها لفكرة العنف قد بدأ 
لديها بعد ثلاث أو أربع سنرات وهر فارق بسيط ٠‏ ومع ذلك 
فإن الثابت أن فكرة العنف لازمت الجماعة منذ نشأتها 
الأولى ٠‏ شأنها فى ذلك شأن الجماعات السياسية ذات 
العمحور الفكرى الدينى ٠‏ والأدلة على ذلك كثيرة ريما يضبق 
البحث عن حصرها جميعاً ومن ثم فنحن نقتصر على بعض 
الأدلة العى تؤكد وجهة نظرنا : 


)١(‏ فى رسالة المؤقر الخامس صرح الأستاذ ( = حسن 
الينا ) : 
" أيها الإخوان السلمون وبخاصة المتحمسون المستعجلون 
[ كذا ) منكم اسمعرها منى كلمة عالية مدوية من فوق هذا 
انبر فى مؤتركم هذا الجامع : إن طريقكم هذا مرسومة 


خطواته موضرعة حدوده ولست مخالفا هذه الحدود التى ` 


اقتنعت كل الاقتتاع بأتها أسلم طريق للوصول ؛ أجل قد 
تكون طويلة ولكن ليس هناك غيرها " (54) فهنا يصرح 
الرشد العام الأول أن طريق الجماعة مرسوم ومحدود ولكن مأ 
هو وإلى أى غاية يؤدى » يجيينا ( الأستاذ ) با يلى " فى 
الوقت الذي يكون فيه منكم معشر الإخوان المسلمين ثلائمائة 
كتيبة قد جهزت كل منها روحيا بالإهان والعقيدة وفكرية 
بالعلم والثقافة وجسميا بالتدريب والرياضة فى هذا الوقت 


طاليونى بأن أخوض بكم لجج البحار«وأقتحم عنان السماء 
وأغزو بكم كل عنيد وجبار " (158) . 


.فلا شك أن القارىء قد استرعى انتباهه ما جاء فى كلام 
( الاسعاذ ) مغل : أخوض ١‏ اقتحم » أغزو ٠‏ وقد يقال إنه 
قد أخدته الحماسة فى المؤتمر الخامس الذى انعقة سنة 
۹ ه بسراى لطف الله بالجيزة بعد أن قفز عدد الشعب 
من خمسين إلى ثلثمائة شعبة ويالتالى تضاعف عدد الأعضاء 
إلى مثات الأضعاف ؛ ولكن لم يعهد فى ( الأستاذ ) 
الجنوح إلى العاطفة فى مثل هذه الأمور الحساسة التى 
تختص منهج الجماعة أو مسلكها المستقبلى . 


(؟) عندما نقل ( الاستاذ ) من الإسماعيلية إلى 
القاهرة ونقل نشاط جماعته إليها ٠‏ ودعت الحاجة إلى اختيار 
من يحل محله فى الإسماعيلية وهنا حدث خلاف حاد بين 
الأعضاء بشأن هذا الاختيار أدى إلى انشقاق وتقديم بلاغ 
إلى الثيابة العامة ضد المرشد .العام ودأب ال منشقرن على 
تشويه سمعته فلم يجد أنصاره سبيلا إلى ردعهيم إلا 
( العنف ) والاعتداء عليهم بالضرب مما أدى إلى تقديم 
( المعتدين ) إلى المحاكمة الجنائية (56) وقد يقال فى 
تفنيد هذا الدليل أن استخدام ( العنف ) من جانب أولئك 
الأعضاء كان ببادرة فردية منهم ولا يشل منهجا عاماً 
للجماعة . 


(1) ولكننا نقرأ فى البيانات الأولي لنشأة الجماعة 
أن ( الأستاذ ) كان يشدد على جاتب التربية للأعضاء حتى 
إنه كان يقوم بنفسه بتدريبهم » يقول د. ريتشارد رایت فى 
كتاب ( الإخوان المسلمرن ) + " ونظم المؤقر  (‏ انامس ) 
بوجه خاص تشكيلات الجرالة بصوررة منتظمة من خلال 
ممارسة التدريبات . الرياضية التى بدأت فى الأيام الأولى 
للجماعة بالإسماعيلية " والسؤال الذى يقفز إلى الذهن : ما 
الذى يدعو الرجل ( = الأستاذ ) إلى الاهتمام بأجسام 
الأعضاء بالتربية الرياضية ولاذا لم يقعصر على التربية 
الروحية ؟ ولعل الجواب واضح . 


(4) من الوثائق المبكرة 
يعنوان ( عقيدتنا ) 

* تعتبر ميثاقاً لكل أخ انضم إليهم تحتوى على سبعة 
بتود وينص البند الخامس فيها على ما يلى : 

وأتعهد بأن أجاهد فى سبيل أداء هذه الرسالة ما حييث 
وأضحى فى سبيلها يكل ما أملك  "‏ وفى ختام اليندٍ السابع 
' " وأتعهد بالثبات على مبادئها والإخلاص لكل من عبل 


للجماعة وثيقة 


لها وأن أظل جتدياً فى خدمتها وأموت فى سبيلها * . 


وهذه الوثيقة ( = عقيدتنا ) جعلت أ. أرنست رينان 
أستان الدرأسات العربية والإسلامية بالسوربون يقول " إن 
هذه الكلمات عميقة المبحث والمقصد " (58) فهذه الوثيقة 
تصف الأ بأنه ( جندى ) فى خدمة الدعوة يجاهد فى 
سبيلها مادام حياً ويضحى يكل ما يملك ویرت قداءً لها , 
ولعله من المفيد أن نذكر يأن من بين شعارات الإخوان 
المسلمين ألتى يرددونها فى محافلهم : الجهاذ سبيلتا 
والموت فى سبيل الله أحلى أماتينا . 


(84) فى وقت مبكر جدا أنشأت الجماعة 
١‏ مدارس الجمعة ) .* 

" حيث يجتمع الصبيان لتلقى دروس فى التاريخ 
الإسلامى فى قصص مسلية مع مبادىء الدين والألعاب 
الرياضية من الصباح حتى يحين وقت صلاة الجمعة " (55). 
فلماذا هذا الاهتمام ب " الألعاب الرياضية " وإذا كان تلقى 
الصبيان لدروس فى الدين والتاريخ الإسلامى فى " مدارس 
الجمعة * التى هى ليست مدارس بالعنى المتعارف عليه 
فلأى سبب حرص " الأستاذ ” على تدريب الصبيان الصغار 
على الرياضة وإذ أنه كما تقول العرب وبضدها تتميز الأشياء 
فإن الجماعات الديئية ( > الإسلامية ) غير السياسية 
مثل جماعة أنصار السنة وجماعة العشيرة المحمدية والجمعبة 
الشرعية لتعاون العاملين بالكتاب والسنة المحمدية لا تهتم 
بتربية أعضائها رياضياً ( = بدني ) وإنا تقتصر على 
النواحى الروحيسة والثقافية والشعائرية . 


() النظام الخاص أو الجهاز السرى لم ينشأ فجأة » بل 
هر نتاج التطور الطبيعى لفصائل العنف التى بيدأت منذ 
نشأة الجماعة فى مدينة الاسماعيلية : الفرق الرياضية ٠‏ 
الجوالة » فرق الرحلات ثم المعسكرات ١‏ وهذا الأمر يتضع 
بسهولة لأى قارىء متفحص ومتأمل فى تاريخ الجماعات 
ولأدبياتها ومطبرعاتها . 


وهكذا يتبين إن ما استقر عليه رأى الأستاذ الدكتسور 
عبد العظيم رمضان , من أن فكرة العتف طرأت على قكر 
الجماعة ولم تكن أصيلة لديها وأنها كانت فى البدء تعمد 
إلى الدعوة بالحسئى وال موعظة الحسنة والإخاء والمحبة ٠‏ 
تنقضه الرثائق التاريخية للجماعة , كما أنه ينافى طبيعة 
الجماعات الدينية ذات التوجه السياسى . 1 


وليس معنى ذلك أن الجماعة كانت تجنح إلى العنف كلية 
ولا تدعو باللين ؛ ولكن ما نريد أن تؤكده أنه بانب ذلك 


, أحسن ما فى الأفكار الأخرى ؛ ومن ثم فلا حاجة ل " الأخ 


جلور العئف لدى الجباعات الإسلامية 


كانت بذزة العنف إحدى المكونات الرئيسية فى فكر الجماعة 


ولكنها كانت مستترة - كنوع من التقية د وكانت يندا 


أساسيآ من بترد الخطة التى كان مقرراً لها أن تتم على 
مراحل » كما قرر بذلك صراحة الشيخ حسن البنا ‏ طيب الله 
ثراه ‏ فى خطابه أمام المؤمّر انامس كما أسلفنا . 


وهذا مسلك معهرد . على طول التاريخ وعرض 
الجغرافيا إن صح هذا التعبير ‏ لكافة الجماعات الإسلامية 
العى ترتكز على الفكر الدينى الذى ينح معتدقيه قدرا 
واضحاً من الاستعلاء على الآخرين ٠‏ نتيجسسة ل 
" الاصطفائية " و " تلك الحقيقة الطلفة " اللتين يفتقر 
إليهما الآخرون الذين يحملون وصف " حزب الشيطان " 

Fk ok XK 

وتختلط ( الاصطفائية ) و ( تلك الحقيقة ) فى وثائق 
الجماعة وأدبياتها كما أسلفنا . وذلك أن العلاقة بين الأمرين 
حميمة . ولكن الأمر المؤكد أنهما معأ أهم مقومات فكر 
الإخوان المسلمين . بل لا نكون مبالغين إذا أكدنا أنيما 
المحور الرئيسى الذى يدور عليه ذلك القكر ؛ جاء ذلك على 
لسان ( المرشدين العامين ) وغيرهم من منظرى الجماعة 
وكاتبيها المعبرين عنها بحيث أصبحتا من المكونات الأصبلة 
الراسخة فى عقيدتهم ؛ فالشيخ / حسن البنا مؤسس الجماعة 
يشترط عند أخذ البيعة على ( الإخوان ) التجرد » وبرى 
أن ١‏ التجرد ) صفة لازمة للأخ ويشرحه بقوله + " أن 
تتخلص لفكرتك من كل ما سواها من المبادىء ' لماذا ؟ 
" لأنها أسمى الفكر وأجمعها وأعلاما " (.۷) . 


فهنا نجد ( الأستاذ ) يشترط على ( الأخ ) أن يطح 
جانبآ کل المبادىء والأشخاص التى أو الذين كان قد تأثر بها 
أو بهم یما مضى وألا يحمل بين جتييسه إلا فكرة 
( الجماعة ) لأنها الحقيقة المطلقة دون ما عداها . ثم يعلل 
فضيلته ذلك بقوله " لأنها أسمى الفكر وأجمعها وأعلاما “ 
وفى جملة واحدة وسم فكرة جماعته بالسمر والعلو رجمع 


بأى فكرة سواها . 


أما المرشد الثانى الأستاذ حسن الهضيبى - المستشار 
السابق بمحكمة النقض د رحمه الله تعالى ‏ فهو يصف دعوة 
الإخوان المسلبين بأنها : 

“ دعوة الرسول صلى الله عليه وسلم ‏ لم تزد عليها ولم 
تنقص ٠‏ كانت ولا تزال صراعا بين الحق والباطل » بين الإهان 
والإلحاد ؛ بين المعروف والمنكر ٠‏ بين العتل والهوى بين الحلق 
القويم والتحلل الذميم ٠‏ بين الإنسائية الفاضلة والأنائية 
الخاسرة )۷١(‏ . 


قضابا فگرية 


إن المرشد الثانى هنا يسوى بين دعوة الجماعة ودعوة 
الرسول عليه الصلاة والسلام ‏ ولم يقل إنها مقتبسة منها أو 
تسير على هديها أو تنسج على منوالها . بل " هي دعوة 
الرسول " ذاتها وأنها تمثل الحق والإيان والعروف والعقل 
والخلق القويم والإنساتية الفاضلة ٠‏ وأن غيرها من الميادىء 
التى قامت هى لمصارعتها جسم الباطل. والإلحاد والمنكر 
والهرى والتحلل الذميم والإنسانية الخاسرة ؛ وهو نص جمع 
بين امتلاك الحقيقة المطلقة والاستعلاء ٠‏ ومادام الإخوان 
المسلمون على تلك الشاكلة فإنه " لا يكن حلهم لأن الرابطة 
التى تربط بينهم هى الاعتصام بحبل الله المتين وهى أقوى 
من كل قوة " (۷۲) ومادامت دعرة الإخوان كذلك فإئها 
ستظل مستمرة إلى يوم يبعثون » إذ أنها " الدعوة التى 
أمرنا الله بها إلى آخر الزمان " )۷١(‏ ويكون إذن ولا محالة 
واهماً أشد الوهم من يظن مجرد ظن أن ( الإخوان 
السلمين ) اسم لجمعية أو هيئة فى مصر " ولكنه أصبح 
علما على بعث فكرة الإسلام الخالص الثقى وتهضة المسلمين 
فى جميع مشارق الأرض ومغاريها " (4!) إذن دعرة 
الإخوان المسلمين ‏ ينظر مرشدها العام الثاني هى الإسلام 
ذاته فى صورته النقبة الخالصة وأنها عنوان على نهضة 
السلمين فى جمبع بقاع العالم ؛ ولا توجد كلمات أشد 
صراحة ووضوحا على تبيان امتلاك الحقيقة والاستعلاء على 
الآخرين من هذه الكلمات التى أطلقها قضيلة المرشد 
الهضيبى . إن هذا القدر الذى لا تخطه العين من 
١‏ الترجسية ) فى توصيف الجماعة رفكرها ومساواتها 


أدب وشقد 
مجلة الثقافة الرطنية الديوقراطية ( شهرية ) 
* تطوير لفهوم النقد ؛ ليشمل نقد الفكر والحياة إلى 
. جائب نقد الأدب' . نصوص إبداعية شابة تبشر 
بالمستقبل . فى سياق ثنى متجدد . دراسات فكرية 


تتحاور وتتشابك مع قضايانا الفكرية الحية ‏ 
»+ متابعات شاملة لحياتنا الثقاقية والفنية ( سيتما 
مسرح ۔ فن تشكيلى ‏ ندوات - رسائل ثقافية ) ' 

رئيس التحرير : فريدة النقاش 


تاب الأهالي سسس 
* دليل المواطن إلى مشاكل الوطن وهموم الأمة 
ومشاكل العصر . أهم سلسلة كتب سياسية حية 
بأقلام كبار المفكرين والسياسيين ومذكرات 

للمشاركين فى حياتنا السياسية والفكرية . 
يصدر عن : موسسة الأهالى 


1. 


ب " دعوة الرسول عليه الصلاة والسلام " بالإضافة إلى أنه 
هو الخط الواضح الصريح لقادة الجماعة يرجع فى قدر كبير 
إلى أنه عتد صدور تلك الكلمات من المرشد الثائى كانت 
الجماعة تعانى ضغرطأ وتهديداً من ( ثورة ٠۲۳‏ يوليو ) , 
إذ أنه قالها فى خطبته بدينة المنصورة لناسبة الاحتفال 
بذكرى الهجرة المباركة . فى المحرم سئة ۱۳۷۳ ه الموائق 
سبتمبر ۱۹۵۳ م ؛ بعكس كلمات المرشد الأول التى اتسمت 
بقدر.لا بأس به من الاعتدال ‏ وإن لم تخل طبعاً من 
الاستعلاء' ومن الاستشراف للمستقبل » لأن الجماعة كانت 
آنذاك فى حالة مد وانتشار واتساع ٠‏ ولم تكن القرى 
السياسية الأخرى فى تلك الأيام قد تنبهت إلى حقيقة 
مراميها » ركانت تظن أنها مجرد جمعية دينية تفتقر إلى 
الطموح السياسى مثل باقى الجمعيات الدينية الأخرى . 


ومعلوم أن الشخص ٠‏ طبيعيا كان أو معنويا " » جماعة 
أو هيئة أو مدرسة " يعمد إلى الاتجاه إلى الماضى والتشبث 
به عند تعرضه لنطر خارجى - فى حين أنه يعجه إلى 
استشراف الآفاق المستقبلية فى حالة انعدام عن أو ما يهدده 
" إنه ميكاتيزم الدفاع ( = الذى فيه ) تلتجىء الذات إلى 
الماضى وتحتمى به لتؤكد من خلاله ويواسطته شخصيتها 
ولذلك تعمد إلى تضخيمه وقجيده مادام الخطر امتارجى 
قائما " )۷١(‏ وإذ ظل التهديد مسعمرا أو الحصار قائما على 
جماعة الإخران المسلمين . فإتنا نجد المرشد الثالث الأسعاذ 
عمر التلمسائى . المحامى . رحمة الله عليه ( مرشد دور 
الستر ) لا تقل طروحاته تضخيما للذات وإعجابا بها ولو 
أذاب الماضى ١‏ فتراه يقول عن جماععه أنهم " أيقظرا 
الوعى الإسلامى فى العالم كله بعد طول جمود وأصبحت 
القارات الخمس تعرف الإخوان المسلمين با فيها من شعب 
الإخوان المسلمين أو ما فيها من شياب يدعو يدعرة الإخوان 
ال مسليين ..... رليعلم العالم كله أن هذه الدعرة لن مرت 
لأنها كلمة الله التى تعهد بحنظها ووضعها على أكتاف رجال 
حملوها كارا عن كابر بنضل من الله ولعمة " (9/5) . 


وهذه المقولة رغم ما فيها من تجن على ما سبتها من 
دعوات مثل الوهابية والمهدية والسنوسية . ومن رجال من 
أمثال رفاعة الطهطاوى وعبد الرحسن الكواكبى والأقغائى 
ومحمد عبله وأين باديس والإبراهيمى ... إلخ » فإنها 
١‏ = تلك المقولة ) تشى بوضوح عن اليقين الكامل بأن 


“الجماعة بيدها الحقيقة المطلقة * كلمة الله التى تعهد 


بحفظها " وراضح أن مرشد دور الستر قد وضعها فى مصاف 
القرآن الكريم " إِنا نحن تزلنا الذكسر وإنا له 
لحافظون " (۷۷) . 

ومساواة دعوة الإخوان بدعوة الرسول وتعهد الله تبارك 


وتعالى لها بالحفظ دعوى لم يسبقهم إليها أحد » فلم نسمع 

' عن الأئمة الأعلام ٠‏ مثل أبى حنيفة ومالك والشافعى وأحمد 
بن حنبل رضى الله عنهم ٠‏ أنهم ادعوا مثل هذا الادعاء 
البالغ الجرأة ؛ ولم يقل واحد منهم أن مذهبه مساو لدعوة 
الرسول عليه الصلاة والسلام أو أنه كلمة الله التى تعهد 
بحفظها ٠‏ يل كانوا يثولون في تواضع العلماء : ما تقوله 
صواب حتى يثيت لناء غيرنا أنه خطأ ‏ وهذا مرجعه إلى 
أنهم لم يكونوا أصحاب مطامع سياسية ولم يسع أحدهم إلى 
كراسى الحكم . 


ونبرة "الاستعلاء " تنضح بها كلمات الرشد الثالث 
الأستاذ التلمساتى حيث يقول : " الإخوان أيقظوا الوعى 
الإسلامى فى العالم كله .... وضعها على أكتاف رجال 
حملوها كابر عن كابر " 


وهكذا . فإن جماعة الإخوان المسلمين ٠‏ شأنها فى ذلك 
شأن أى هيئة سياسية ذات رر دينى ؛ تعتقد ب 
" الربانية " فى أعضائها ويقطع مرشدوها بأنها تمتلك الحقيقة 
المطلقة ويتميز المتنفذون فيها والأعضاء العاديرن على 
السواء ‏ فى نظر أنفسهم ‏ بالسمو والاستعلاء على الغير ٠‏ 
وأنهم حاملو كلمة الله الذى تعهد لهم بحقظها . فيكون من 
الس والأمر على ما شرحنا أن تزمن بالحوار الديمرقراطى 
أو الجدل بالتى هى أحسن - ؛ لأن ( الآخر ) فى نظرها 
ينطق عن الهرى ويرتع فى الضلال ويتخبط فى الظلام ٠‏ 
ويأمر با منكر وينهى عن المعروف ٠‏ وينقصه العقل ويفتقر 
إلى الخلق القويم ويحمل الإلحاد ويتمرم فى التحلل الذميم 
ويتسم بالإنسانية الخاسرة ٠‏ وكيف لا يكون كذلك وهسو من 
" حزب الشيطان * ومن كان هذا شأنه فأى حوار ينقع معه 
وأنى يكون السبيل إلى مجادلته ؟؟؟ 


, إن مثل هذا ( ك الآخر ) لا دواء له إلا السيف‎ ٠ 
ولذلك لم يكن من باب المصادقة أن يحمل شعار الإخوان‎ 
المسلمين سيفين حول المصحف الشريف » فهم المصحف ولمن‎ 
عداهم سيفان : الذى على اليمين لمخالفيه من المسلمين من‎ 
لا يعتنقون أفكارهم ويؤمتون بباائهم » والسيسف الآخر‎ 

د الذى على الشمال ) لغير المسلمين ‏ رهذه هى المهمة 


التى قام بها النظام الخاص المشهرر إعلامياً ب ( الجهاز ' 


الهرامش 


(1) سورة المزمل / الآية الخامسة 

(؟) القكر الديتى الإسرائيلى ‏ ص ۸۸  .‏ د. حسن ظاظا ب 
مكتبة سعد رأفت / عين شمس - الطبعة الأولى 1898 م . 

(؟) سفر الخروج / الإصحاح الغالث ., 


جذور العنف لدى الجماعات الإسلامية 


السرى ) كما تنتظق بذلك صفحات حزينة من تاريخ 
مصر الحديث , ثم أكدلت المسيرة الدامية الجماعات الحديثة 
لأنها تعتنق ذات الفكر وتؤمن من أعماق نفربها 
ب ( الاصطفائية ) و ( تملك الحقيقة المطلقة ) والثيرة لهذه 
الجذور هى : العنف 
Kk ¥‏ 
وبعد 


فإننى بداهة لا أرقض التحليلات السسيولرجية 
( الاجتماعية ) التى ترجع ظهور الجماعات السياسية 
الدينية وانعشارها إلى أزمات اجتماعية واقتصادية فى البلاد 
التى تظهر فيها › ولا أرفض الأدلة التى يقدمها أصحاب 
هذه التحليلات العلمية القيمة . بل أقدرها حق قدرها ؛ رمن 
بينها أن الغالبية العظمى من أعضاء تلك الجماعات عادة هم 
من أبناء الطيقات البرجوازية الصفيرة أو أقل . وخاصة - 
وهذا بالنسبة للجماعات الحديفة على الأخص ‏ ممن أصابرا 
قدرأ من التعليم فتع أعينهم على الأحرال التردية التى 
يعيشوتها فى الأحياء العشوائية ومناطق الإسكان 
الهامشية ٠‏ وعلى الفرارق الطبقية المذهلة التى تنصلهم عن 
غيرهم من سكان الأحباء الراقية التى يتواجدون هم على 
حراشيها › وكيف أنهم مجردرن من كل شىء فى حين أن 
هؤلاء ينعمون بكل شىء ١‏ أر أنهم فى بطالة صريحة: أو 
مقنعة ومبتلون بكافة الويلات التي جرتها عليهم السياسات 
الحمقاء التى لا تنتهج النهج الاشتراكى الكفيل رحده 
بالقضاء على كل الشرور والآثام التى تحبق بهم .. ولكن كل 
ما أردت تأكيده هو أن الجماعات السياسية الدينية لها 
خصوصية معينة أرجو أن أكون قد رفقت فى شرحها ٠‏ وأن 
هذه الخصوصية يجب أن توضع فى الاعتبار عندما يعمد 
الباحثون كل فى اختصاصه إلى دراسة تلك الجماعات حتى 
صل إلى توصيف علمى صحيح لها ؛ بعكس ما إذا تجاهلنا 
تلك الخصوصية التى كثيراً ما أجد تجاهلها واضحا فيما أقرأه 
من بحوث ودراسات والتى ١‏ = تلك البحوث والدراسات ) 
غالبا ما تساوى بين الجماعات الإسلامية السياسية وبين 
غيرها من الجماعات السياسية التى لا ترتكز على الدين » 
وتعاملها بذات المعايبر والمقاييس ١‏ وهر خطأ علمى قادم ‏ 
فى نظرى ‏ أرجر أن يتنزه عنه الباحثون والدارسرن وخاصة 


الأكادييين منهم ‏ والله وحده ولى/التوفيق . 


(4) سقو الخروج / الإصحاح الثالث . 

(5) سقر الخروج / الإصحاح الرايع . 

(5) سفر الخروج / الإصحاح الرابع والعشررن . 
(9) سورة الأعراف الآية 188 . 
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قضايا فكرية 


(4۸ سفر العثنية الإصحاح الثامن والعشرون . 

(5) سفر التثنية الإصحاح السايع والعشرون . 

)١.(‏ مرسى والترحيد تأليف سپحموند فرويد ترجمة د. عيد المتعم 
حننى ص 7١7‏ - الدار المصرية للطياعة والتشر ‏ الطبعة الثانية 
۷4م - 

۲ إمجيل يوحنا - الإصحاح الثامن / ٠۴‏ . 

() أعمال الرسل : الرسالة إلى مؤمنى كولوس : 18/18 . 

( إنجيل يوسنا الإصحاح العاشر / 11 . 

(14) أعمال الرسل : الرسالة إلى العبرانيين ‏ الغترة الثالئة يعنوان 
" السيح أعظم من موسى * 

. إنجيل متى الإصحاح الرايع 18/.؟‎ ١ 

۲ إنجيل مرقس الإصحاح القالك : ٠۹/۱۴‏ . 

. ١ / إلجيل لوقا الإصحاح التاسع‎ (WV) 

() أعمال الرسل : الامتلاء من روح القدس / ۲ . 

(19) إجيل متى الإصحاح السادس والعشرون : ۲١‏ وإنجيل 
مرقس الإصحاح الرابع عشر : ۲۹/۲۲ . 

(.) سورة الصف الآية ١6‏ . 

(1؟) إنجيل لوقا الإصحاح العاشر : 4 

۲ إنجيل لرقا الإصماح العاشر : ۲١/۱۸‏ . 

إتجيل متى الإصحاح الخامس : 19/17 . 

(4؟) أعمال الرسل : المسيحيون الأولون : ١ ١١‏ 4./۴۷ . 

(۲۵) أخرجه الإمام أحمد فى مسنده . 

(13) أخرجه الإمام أحمد فى مسئده . 

(۷ أخرجه الإمام الطبرائي فى الكبير وابن عساكر عن عيد الله 
بن يسر رطى الله عنه . 

۲۸ أخرجه الإمام أحمد فى مسئده ومسلم فى صحيحه . 

(5؟) أخرجه الإمام أحيد فى مسنده ومسلم فی صحیحه . 

(.") أخرجه الإمام أحمد فى مسنده والترمذى فسى مننه . 

)١(‏ أخرجه الإمام أحمد فى مسنده وقال الهيثمىء رجاله رجال 
الصحيع . 

(۲) أخرجه الإمام أحمد في مسنده ومسلم فى صحيحه عن أبى 
سعيد الخدرى ‏ رضى الله عنه ‏ ورراه البرتانى في مستخرجه على 
الصحيح . 

(6) أخرجه الإمام أحمد فى مسنده . 

)١(‏ أخرجه الترمذى فى سئده وهزلاء العشرة جميعهم من تريش 
التى ينص حديث آخر متفق عليه على أن الأئمة ( الحكام والخلقاء 
وأمراء المسلمين ) لا تكرن إلا منها ( = من قريش ) 

(۴۵) سررة آل عمران الآية العاشرة بعد المائة . 

. سورة محمد الاية الثامنة‎ ) ١ 

(/ا9) أخرجه البخارى ومسلم فى صحيحهما . 

(4"؟) أخرجه النسائى وابن ماجه والحاكم . 

(8؟) أخرجه النسائى عن أبى هريرة رضى الله عنه ورمز السيوطى 
يصحت , 

(.2) رواء البخارى ومسلم وابن ماجه عن عمر رضى الله تعالى 
عله . 

)4١(‏ معالم فى الطريق للشهيد سيد قطب ص ١6.‏ دار الشروق 
الطبعة الشرعية الحادية عشرة ۱4-۷ ه / 1۹۸۷ م . 

(21) سفر التثتية . الإصحاح الخامس : 2/١‏ . 

() سقر التثنية الإصحاح ا خاس : اا / ۲۲ . 

(44) سفر التثنية / الإصحاح السادس ؛ 5/6 . 
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)٤۵(‏ القكر الدينى الإسرائيلى ص ١88‏ مرجع سبق ذكره 

(45) إنجيل متى الإصحاح الخامس : 197 /15 . 

(/!2) إتجيل لوقا الإصحاح العاشر : ٠١ / ١١‏ 

۲ إنجيل لوقا الإصحاح العاشر : / 1١‏ 

(25) إتجيل لوقا الإصحاح العاشر / ۲۴ 

(.ة) داثرة المعارف الكتابية ص 1409 مادة : إنجيل » الجزء الأول 
دار الثقافة ‏ الطبعة الأولى 1۹۸۸ م . 

. 868 سورة آل عمران الآية‎ )81١( 

(0۲) سورة المائدة الآية £۸ . 

(0) فى ظلال القرآن ‏ الشهيد سيد قطب ‏ ص 5.١‏ الجزء 
السادس - تفسير سورة المائدة ‏ دار الشروق - الطبعة الشرعية الحادية 
عشر ۱.۲ ه/ ۱۹۸۲ م . 

(04) أخرجه الإمام أحمد ومسلم والنسائى راہن ماجه عن جابر بن 
عبد الله رضى الله عند . 

. أخرجه الإمام أحمد فى مسنده‎ )٠١( 

_ (86) رسالة إلى أى شىء ندعو الناس ضمن مجموعة رسائل الإمام 
الإمام الشهيد حسن البنا ص ۲۷ - دار الشهاب . دون تاريخ 

(81) حصاد العمر - صلاح شادى ص 47 دار الزهراء للإعلام - 
الطبعة العالئة ٠١.۷‏ ه/ 1۹۸۷ م . 

(88) النقط ثوق الحروف ‏ أحمد عادل كمال ص ۳۸ - دار الزهراء 
للإعلام ‏ الطبعة الأرلى ۱٤.۷‏ ه / 1541 م 

(45) الشيخ حسن البنا ومدرسة لاخر السلين ص #765 ب د. 
رؤوف شلبى ‏ دار الأنصار ‏ الطبعة الأولى بدون تاريخ . 

(00) نزهة القلوب فى تفسير غريب القرآن / الإمام أبو بكر 
السجستانى المتوقي ."ااه مراجعة الشبخ عبد الحليم بسيونى - طبعة 
دار الكتب العملية بيروت بدون تاريخ . 

(11) الموسرعة النقدية للفلسفة اليهردية ى ص ١.7‏ د. عبد المنعم 
الحفنى دار المسيرة / بيروت الطبعة الأرلى ١4...‏ ه / .1154م . 

(۲) الإخران المسلمرن مأساة الماضى ومشكلة المستقبل - ص ١؟‏ 
- صلاح عيسى . مقدمة تصدرت كتاب الإخوان المسلمون ‏ د. ريتشارد 
ميتشيل ترجمة عيد السلام رضوان ‏ مدبولى - الطبعة الأرلى ماير 
۷ م 

(7) الإخوان السلمون والتنظيم السرى ص ۲۵ ب د. عبد 
العظيم رمضان . رهذا اليو ف - الطيعة الأولى 
14۲ م 

(54) مجمرعة رسائل الإمام الشهيد ص ٠١۱‏ - مرجع سايق ذكره 

(54) المرجع السابق ص 1517 

(11) الإخران المسلمون د. ريتشارد ميتشيل ص ۴٠‏ مرجع سابق 


۲ مذكرات الدعرة والداعية للشيخ حسن البثا ص 1١8‏ و ص 
۲۴ فلا عن كتاب ريتشارد ميتشيل السابق ذكره ص ا . 

1A)‏ الإخوان المسلمون / أوراق ثاريخية . إبراهيم زهمرل ‏ طبعة 
سويسرا دون تاريخ تقلا عن مقال متشور بالعدد ٠١‏ السنة ألثائية من 
مجلة الإخران المسلمون الأسبوعية الخميس ۲۸ شعبان ۱۳۳۵ ى / 15 
ديسمير 19134 م . 

(55) المرجع السابق ( = الإخوان المسلمون / أوراق تاريخية ) 
الصفحة المتابلة لصفحة ١4‏ وتحترى على صورة فرتوغرافية لتلاميل أحد 
فصول إحدى منارس الجمعة يقرمون بآداء بعض التمارين الرياطية 
بإرشاد أحد المدرسين . 

(./إ) حسن الينا : مواقف فى الاعرة والتربية ب ص ۸١‏ تاليف 


عباس السيسى ‏ دار الدعرة للطباعة والنشر ‏ الطبعة الأولى / ربع 
ثان ۱۳۹۸ هھ / 1۹۷۸ م . 

/ الإسلام والداعية : مقالات / بيانات / نشرات / رسائل‎ ١ 
- مذاعات للامام المرشد حسن الهضيبى جمعها وقدم لها أسعد سيد أحمد‎ 
. دار الأتصار . الطبعة الأرلى رمضان ۱۳۷۹ ه / ۱۹۷۷ م‎ 

(۲) المرجع السابق ص 158 . 

۲ المرجع السابق ص 181 

(۷) المرجع ذاته ص 1۹۲ . 

(8/!) التراث وتحديات العصر فى الرطن العربى ! الأصالة والمعاصرة 


جذور العتف لدى الجماعات الإسلامية 


.يحوث ومناقشات الندرة الفكرية التى نظمها مركز دراسات الوحلة العربية 


- ص .2 مداخلة د. محمد عايد الجابرى بعنوان إشكالبة الأصالة 
والمعاصرة فى الفكر العربى الحديث والمعاصرة : صراع طبقى أم مشكل 
ثقاقى 5 مركز دراسات الرحدة العربية بيررت لينان حزيران / يوئيو 
م - الطبعة الثانية . 

) قال الناس .. ولم أتل فى حكم عبد الناصر ‏ عمر التلمسانى 
ص ١١‏ ۰ ؟١ ‏ دار الأنصار ‏ الطبعة الأولى ‏ ...14 م / فبرایر 
14A.‏ 01 

(۷۷) سورة الحجر الآية التاسعة , 


¥ 


ملاحظات أولية 
حول بعض مقولات 


الإسلام السياسى والمجتمع ۔ ۴ 


+ فى الاقتصاد + 


الاقتصاد الإسلامى 


د. محمود عبد الفضيل 


السيد محمد باقر الصدر فى مؤلفه الهام " اقتصادنا 2 


يقول " لا كن أن نتصور مجتمعا دون مذهب اقتصادى ٠‏ لأن كل مجتمع يارس إنتاج القروة وتوزيعها ٠‏ لابد له من 
: طريقة يتف عليها فى تنظيم هذه العمليات الاقتصادية . وهذه الطريقة هى التى تحدد مرقفه المذهبى 


من الحياة الاقتصادية “(1)- 


ومن ناحية أخرى » يرى المفكر الإسلامى الجزائرى الكبير 
مالك ين ثبى أنه : إذا ماعدنا لوقف نخبتنا المثتفة فى 
المجال ' الاقتصادى . نرى أن هذه النخبة تف مجرد 
موقف , اختيار بين ليبرالية آدم سميث ومادية 
ماركس . كأنا ليس للمشكلات الاقتصادية سرى الحلول 
التى يتدمها هذا أو ذاك . دون وقوف وعبره عند أسياب 
فشل أو نصف النجاح لخطط التنمية التى طبقتها على أساس 
الليبرالية أو المادية فى العالم الثالث ما عدا الصين ١‏ بعد 
الحرب العالمية الثانية "(9) . 


إن هذه الرغية العارمة لتأسيس مبادئ وأسس لنظام 
اقتصادی إسلامى يتجارز هجرد موقف الاختيار 
يسن " الليبرالية الاقتصادية " و * الاشتراكية 
الماركسية " » قثل خطا فكريا ثابعا قى الكتابات الحديعة 
حول " الاقتصاد الإسلامى " . بالرغم من تواجد يعض 
المحاولات التى حاولت التوقيق بين " الإسلام والرأسمالية " 
تحت عناوين مختلفة مثل ” الاستثمار يلا ريا * 


٠ )(‏ ويينما انصرف نفر قلبل لمحاولة التوفيق بين 
الإسلام والاشتواكية(4). ولكن مالك بن نبى یری بفكره 
الثاقب ٠‏ أن معظم الاقتصاديين الإسلاميين ؛ " وكأنهم بعد 
أن اختاروا ضمنا الميدأ .اللييرالى ٠‏ يريدون وضع المسحة 
الإسلامية عليه " (0) . وهنا يتمثل المأزق الفكرى الذى 
انساق إليه فريق كبير من المتحمسين والداعين لمقولات 
الاقتصاد الإسلامى " الحديث " 


ويتمثل المأزق الفكرى الثائى فى ,٠‏ " أن العودة 
المستمرة إلى الماضى بقصد طرحه طرحا عقلائيا علميا , 
يضعه فى موضعه السليم » ويفسر الصدمة التى حدثت 
نعيجة التقائه برأسمالية الغرب العدوائية "(5) ١‏ لم تكن 
على رأس جدول الأعمال الفكرى لليسار المصرى ( والعربى 
عمرما ) ٠‏ مع استثناءات قليلة هنا وهناك .. رغم أهمية 
ا موضوع ؛ وطبيعة العلاقة الحميمة بين الثورة والعراث . 


وإذ! كان جرهر الفكر الاقتصادى الرأسمالى يقوم على 


دجاس اللسكدد ا ا ا 
٭ د. محمود عبد الفضيل : أستاذ الاقتصاد والعلوم السياسية ‏ جامعة القاهرة . 
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فكرة " المنفعة * ( بإ]1]1]ن ) برأن جوعر الفكر 
الاقتصادى الاشتراكى يقوم على فكرة * الحاجسات ° 
needs }‏ ) ء قإن دوح الإسلام ومبادته هی فى حقيقة 
الأمر أقرب لبادئ ومفاهيم الفكر الاشتراكى فى عمومياته » 
عنها بالنسبة لبادئ الفكر الاقتصادى الرأسمالى . إذ يقول 
مالك بن نبى حول إقحام الرجل المسلم فى النشاط 
الاقتصادى : " من البديهى أن عملية إقحامه تتطلب أن 
نعطيه أولا لقمة الخبز . قبل أن تسلبه القاس 
وا معرل "(۷) ١‏ على عكس مايقول به الفكر الاقتصادى 
الرأسمالى . ومن هذا المنظرر ٠‏ أيد مالك بن نبى مشروع 
الإصلاح الزراعى فى مصر ؛ باعتباره مشروها يهدف 
إلى تحويل أوضاع الفلا والاتتصاد المصرى ‏ وأنه كان بمثابة 
الخطوة الأولى على طريق التصنيع(۸) . 


ثلائية : الإنتاج ‏ التوزيع ‏ التيادل 


هناك ثلاث حلقات ,أساسية ( أو لحظات بالمعنى 
الفلسنى ) للعملية الاقتصادية هى : 

(أ) الإنعاج ؛ أى توليد القيم المضافة فى مجالات 
النشاط الاقحصادى المختلفة . 

(ب) التوزيع ٠‏ أى توزيع الناتج بين التليقات والفئات 
الاجتماعية المختلفة , وفقا لعلاقات الإنتاج السائدة . 

'(ج) التبادل . حيث ينم تبادل السلع والخدمات بين 
المندجين والمستهلكين . 


فمندڌ أن العلاتة بين الإنتاج 
والاستهلاك . وأصبحت السلع والخدمات محلا للتبادل .. 
نشأ ماسمى " اغتراب العمل " (-10 ال 62100 أله 
انب ) فى عمليات الإنتاج والتبادل . وبهذا الصدد » نجد 
أن مالك ين تبي يشاطر ماركس الرأى حول " اغتراب 
العمل " , وذلك " بقدر ما يتفق مع التحليل الأى قدمناه 
عن الأزمة التى اغترب فيها الإنتاج عندما نشأ اقتصاد 
التيادل " (4) . 


أنفصمت 


ومن هنا تجئ الأهمية الكبرى للعلاتة المثلثة فى التحليل 
الاقتصادى بين ٠‏ الإنتاج ‏ الاستهلاك ‏ التراكم ( إعادة 
الإنتاج الموسع ) .إذ تلك العلاقة هى فى الأساس علاقة 
اجتماعية - اقتصادية ٠‏ تختلف باختلاف أشكال التنظيم 
الاجماعى للاقتضاد القومى ؛ وليس مجرد علاقة 
أخلاقية ‏ اقتصادية . على نحو ما ذهب 
مالك بسن نبی (.۱) - 
وبصفة عامة . هناك تركيز شديد على الاعتيارات 


مقولات الاقتصاد السياسى 


الأخلاقية فى بنية الفكر الاتتصادى الإسلامى " الحديث " 
. ومن هذا المنطلق هناك تأكيد مستمر على أن الاقتصاد 
الإسلامى “ يعتبر قواعد التوزيع التى جاء بها ثابتة 
وصالحة فى كل زمان ومكان ؛ لا يختلف فى ذلك 
عصر الكهرباء والذرة عن عصر البخار ٠‏ ولا عصر البخار عن 
عصر الطاحوتة الهوائية والعمل اليدوى )١١("‏ . 


وهكذا فإن " الاقتصاد الإسلامى " يقدم نظامه 
للتوزيع بوصفه نظاما اجماعيا صالحا للأمة فى كل 
مراحل إنتاجها (17) , أى أن علاقات التوزيع ليست 
مرهونة ومرتبطة بشكل وفط معين من أفاط الإنتاج على 
نحو ما 'تذهب إليه المادية التاريخية . 


ووفقا للسيد محمد باقر الصدر ٠‏ فإن جهاز الترزيع 
فى الاقتصاد الإسلامى يتكون من أداتين رئيسيتين »هما : 
العمل والحاجة )١7‏ . إذ أن ” العمل فى نظر الإسلام 
سيب لملكية العامل لنتيجة عمله , وهله اللكية الخاصة 
القائمة على أساس العمل ٠‏ تعيير عن ميل طبيعى فى 
الإنسان إلى تملك نتائج عملسه . ومرد هذه الميل إلى شعرر 
كل فرد بالسيطرة على عمله ٠‏ فإن هذا الشعور يوحى 
طييميا بالميل إلى السيطرة على نتائج العسل 
ومكاسبه “ )۱٤(‏ 


ولعل هذه الرؤية توائم وتناظر الإنتاج السلمى الصغير 
ذى الطبيعة الحرنية * ٠‏ حيث تلك الحرفى ناتج عمله 
ويتصرف فيه مباشرة '» وحيث هناك شعور لدى الفسسرد 
( الحرفى ) بالسيطرة على ظروف عمله ( the [abour‏ 
ووععمنرم ۰ وکل على نتائج عمله ومكاسبه.. رلکن فى 
ظل التقسيم المعتد والمطرد للعمل فى المجتمعات الحديثة ٠‏ 
وفى ظل الأشكال المختلفة " للعمل الأجير " ( -18 - ١/056‏ 
1نوط) ٠‏ يصيح من الصعب تصور كيف يتملك العامل 
نتائج عمله وكيف يسيطر على نتائج العمل ومكاسبه . 
وهكذا يتضع أن هذه المقولة حول علاقات التوزيع إنا هى 
مرتبطة بشكل معين من أشكال الإنعاج الحرفى والإنتاج 
السلعى الصغير ؛ ولا تطابق الواقع تغارج هنا الشكل 
الإنتاجى . 


ويرتبط بذلك القول بأن " الثروات التى يدخل العمل 
البثرى فى حسابها هى المجال المحدد فى الإسلام للملكية 
الخاصة » أى النطاق الذى سمح الإسلام بظهور الملكية الخاصة 
فيه ؛ لأن العمل أساس الملكية . ومادامت تلك 
الأموال ممتزجة بالعمل البشرى , فللعامل أن يتمككها , 
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قضايا فكرية 


ويستعمل حقوق التملك من استمتاع واتصار 
رقيرها " (010. : 


ونطبق نفس ملاحظتنا السابقة على ارتباط تلك الرؤية 
للملكية الخاصة " للأمرال الممتزجة بالعمل البشرى " فى إطار 
أشكال الإنتاج الحرفى والاقتصاد الفلاحى القائم على 
الملكيات الصغيرة ( أى أشكال الاقتصاد الانتقالى " ما بعد 
الإقطاع "و" ماقبل الرأسمالية " ) . 


رالأداة الأخرى التى تساهم فى إرساء قواعد الترزيع فى 
ظل الاقتصاد الإسلامى . هى " الحاجة " . والحاجة تدعو 
ونقا لمبادئ الكفالة والتضامن ‏ إلى أن تحصل ألفئات العاجزة 
وغير القادرة على العمل على نصيب من التوزيع يضمن 
حياتها كاملة على أساس حاجتها(”1) . أما الفئات التى 
تعتمد فى كسب نصيبها من التوزيع على العمل ٠‏ بوصفه 
أساسا للملكية وأداة رئيسية للتوزيع ٠‏ " فيحصل كل فرد 
من هذه الفئة على حظه من التوزبع وفقا لإمکاناته 
الخاصة 5" وإن زاد ذلك على حاجاته ؛ مادام يستخدم 


إمكاناته فى الحدود التى يضعها الاتتصاد الإسلامي ' 


للنشاطات الاقتصادية للأقراد * (1۷) . 


ويأتى بعد العمل والحاجة ٠‏ دور الملكية الخاصة 
بوصفها أداة ثانوية للتوزيع(14) . " فباعتراف الإسلام 
بالريح التجاري أصبحت الملكية نفسها أداه لعنسية الال ؛ 
عن طريق الاتجار ونقا للشروط والحدود الشرعية ؛ وبالتالى 
أداه ثانوية للتوزيع ٠‏ محدودة بحدود من القيم المعنوية 
والمصالح الاجتماعية الى يتبناها الإسلام " (15) . 
.ريلاحظ هنا التركيز على النشاطات التجارية بصفة 
خاصة فى مجال توليد " الربح التجارى " ٠‏ دون مناقشة 
للأشكال الأخرى " للريح " المتولدة فى إطار الأنشطة 
الصناعية والخدمية التى هى عصب الاقتصاد الحديث » 
وحدود " الحلال " و " الحرام " فى هذا المجال . وذلك 'طالما 
أصبحت الأرباح والملكيات أداة ترزيعية هى الأخرى لتنمية 
امال والثروات . فليس كل الناس شركاء فى عقود مضاربة 
ومرابحة ومزارعة ٠‏ وإنا هناك قطاع عريض من الأجراء 
وأرباب العمل .. حيث * الأجر الخالص " و " والريح 
الخالص " . 


على أية حال » فإن العلامة محمد باقر الصدر - صاحب 
المؤلف الهام عن الاقتصاد الإسلامى يعلن بتواضع أن : 
" علم الاقتصاد الإسلامى لا يكن أن يولد ولادة حقيقية » 
إلا إذا جسد هذا الاقتصاد فى كيان المجتمع » يجذوره 


الم 


ومهالمه وتفاصيله . ودرست الأحداث والتجارب الاقتصادية 
ال عر يها دراسة منظمة "(.؟) . وهنا يكمن التحدى 
والاختبار الرئيسى لقولات الاقتصاد الإسلامى . 


حول مقولة الريا والواقع والاقتصادى المعاصر. 


تحتل " مقولة الربا " موقعا مركزيا فى بنية الفكر 
الاقتصادى الإسلامى ٠‏ إذ تكاد تستنفد معظم الجهد الفكرى 
للسدافعين والمناصرين لقولات الاتتصاد الإسلامى ٠‏ حيث 
تجرى المطايقة الكاملة بين " الربا " و " الفائدة " بلغة 
المصارف الحديثة .. فتصبح " الفرائد المصرفية " فوائد ربوية 
بالضرورة وعلي سبيل القياس . ويتفرع عن ذلك الحديث عن 
الأسلوب الأمثل لتجميع المدخرات وتوظيفها فى المجتمع الذى 
يسعى إلى تطبيق أصول الاسلام ومبادئه فى المجال 
الاقتصادى . 


بيد أن نظام " الربا " فى التعامل هو نظام قديم قدم 
الحياة ونشأة المعاملات الاقتصادية ؛ سواء أكانت ثقدا آم 
عينا . ويهذا الصدد ٠‏ يشير أرسطوطاليس فى مز 


' السياسة إلى أن : " الفائدة هى نقد توكد عن نقد لا عن 


عمل . وهذا من بين ضروب الكسب كلها » هو الكسب 
المضاد للطيع * )۲١(‏ . 


رالربا یکن أن يؤخذ على كل شئ یکن أن يتعامل به ٠‏ 
فيمكن أن بؤخذ فى الأصول النقدية كالذهب والفضة , 
كما يمكن أن يؤخذ فيما تنيته الأرض كالقمح والتمر 
والشعير ٠‏ وكذا فى الحيوان . 


والعلة فى تحريم الريا فى الإسلام هو توخی العدل فى 
المعاملات . لا كان يحتويه " الرها " من, العبن الكثير . 
ويلاحظ أن القرآن الكريم تناول حديث الربا فى أربعة 
مواضع , كان أولها وحيا مكية والثلاثة الباقية آيات 
مدنية (11) . ففى الآية المكّية يقول الله تعالى : 

آنيتم من ربا يربو فى أموال الناس فلا يريو عند الله وما 
آتيتم من زكاة تريدون وجه الله فأولئك هم المضعفون " 
( سورة الروم : 88 ) . أما الموضع الثانى ٠‏ فكان درس 
وعبره قصها القرآن فى سيسرة البهود : " وأخذهم الريا وقد 
نهو! عنه وأكلهم أمرال الناس بالباطل واعتدنا للكافرين منهم 
عناب أليما " ( سورة النساء : ١١‏ ) . 


ثم تجئ الآية الثالثة تنهى عن الريا الفاحش ٠‏ بقوله 
تعالى : 


" لا تأكلوا الريا أضعافا مضاعفة راتقرا الله لعلكم 
تفلحون * ( سورة آل عمران : ١.‏ ) . رأخيرا وردت 
الحلقة الرايعة التى ختم بها التشريع القرآنى كله فى الريا ٠‏ 
حين قال سبحانه وتعالى رد على العرب الذين قالوا ( إنما 
البيع مثل الريا ) . " وأحل الله البيع ورم الريا * 
١‏ سورة البقرة : 1/6؟ ) . وأمر بترك التعامل به بقوله : 
” ياأيها الذين آمنوا اتقوا الله وذروا ما بقى من الريا إن 
كنتم مؤمنين " . وهدد كل من لم يمتثل لذلك . فقأل : 
" فإن لم تفعلوا فأذنوا بحرب من الله ورسوله " . وفتح 
الباب للذين يتركوته : " فإن تبتم فلكم رعوس أموالكم لا 
تظلمون ولاتظلمون " ("؟) . 


وهكذا يتضح أن العدل وعدم الظلم هر القاعدة قى 
المعاملة الحلال فى الإسلام . وهذا هو روح التص 
القرآنى ٠‏ وينصرف إلى هؤلاء الذين يأكلون أموال الناس 
بالباطل ويستغلون حاجتهم وضعفهم . وكان " ريا الجاهلية " 
يتخذ صورة " التضعيف " بإذ يكون للرجل فضل دين .. 
فيأتيسه إذا حل الأجل ٠‏ فيقول له : " تقضينى 
أو تزيدنى " . فالربا هنا هو مقدار الزيادة على الدين نظير 
مد المدة وتأخير وقت السداد .. يدفعها المدين للدائين ( 
إهادة جدولة الدين بالمعنى المعاصر ) . " ويمكن أن تستمر 
هذه العملية لاستمرار عجز المدين .. وكل سنة فيها زيادة 
عن سابقتها وعن الأصل .. حتى يتضاعف الدين ٠‏ 
ويستغرق ما يلكه المدين ٠‏ فينزح ملكه لمصلحة 
الدائن * )۲١(‏ . 


وقد جمع إين القيم الصور والأشكال المتعددة لرا 
الجاهلية فى قوله " ربا النسيئة " ٠‏ أى الزيادة الناشئة عن 
تأخير وقت السداد . وهو الربا الذى حرمه القرآن ؛ إذ يقول 
الله تعالى : ”" يا أيها الذين آمنوا لا تأكلوا الربا أضعاثا 
مضاعفة " : 


تحديد منطقة الربا 


نزل القرآن يقول ” لا تأكلرا الريا * . و " حرم 
اليبا " ١‏ و" ذروا مابقى من الريا  "‏ ومعنى ذلك أن 
الربا كان مفهوما باسمه ويتداول العمل به حينذاك . ولذلك 
اكتفت الآيات يذكره » دون أى تعريف أو تفصيل 
له (15) . ونظرأ لأن آية تحريم الربا كانت آخر مانزل من 
القرآن ( قبيل وفاة الرسول ‏ صلى الله عليه وسلم . بتسع 
ليال ) ١‏ فقد انقسم الفقهاء إلى فريقين بخصوص تحديد 
منطقة الريا والريبة . فهناك فريق من الفقهاء ( على 


مقرلات الاقتصاد السياسي 


رأسهم إين عباس وابن مسعرد وإبن عمر وعبد الله بن الزيير 
وأسامه ين زيد ) ٠‏ برى أن الريا لا يكون إلا فى النسيئة , 
كذلك مال بعض الفقهاء المحدثين إلى حصر الريا المحرم فى 
ريا الديون على نحو ما ذهب إليه الفقيه الراحل 
الدكتور / عبد الرازق السنهورى فى كتابه " مصادر الحق 
فى الفقه الإسلامى " » وهو ما يسمى الريا الجلى ‏ 


وفى المقابل جد أن بعض الفقهاء والمجتهدين ذهب إلى 
ضرووة التفرقة بين أنواع القروض عند تحديد دائرة " الربا 
المحرم ٠"‏ خفى موتر الفقه الإسلامى فى باريس أعلن 
الدكتور معروف الدواليبى ( المفكر الإسلاسى 
السورى ) أن الربا المحرم ما كان نتيجة قرض استهلاكى 
١‏ أى ما يصرف فى شؤون المعاش ) , أما إذا كان نتيجة 
قرض إلتاجى ( ينفق فى أوجه الاستثمارات 
الختلفة كالتجارة والصناعة ) فهو مياح )۲١(.‏ وعلل 
الدكتور معروف الدواليى هذا التخريج بضرورات المصلحة 
العامة لانتعاش الحركة الاقتصادية ٠‏ وأن العلة فى تحريم 
الريا إنما كانت لمنع استغلال حاجة الضعيف » أما اليوم 
فالقرض أو صغار المدخرين - أى الضعفاء ب هم 
المقرضون للأقرياء (۲۷) . 


بيد أن تطور المعاملات الاقتصادية أدي إلى توسيع دائرة 
الربا ٠‏ لكى لا تقف عند حدود " عمليات الإقراض الربرى ” 
على النحر السالف شرحه ‏ إذ أشار الرسول الكريم إلى 
” الربا " الذى يتولد من خلال عمليات البيع والتبادل 
السلعى ٠‏ وهو ما اصطلح على تسميته " ربا الفضل " . 
قريا الفضل ٠‏ المتصور هنا . هو مثلا : " أن تبيع 
درهمين من الذهب بثلاثة منه ؛ يعنى أن يكون هتاك تفاوت 
فى الصنف الواحد وزنا أو كيلا : مثل كيلة من القمح بكيلة 
وربع مثلا . رفى هذا جاء حديث " فمن زاد أو استزاد' فقد 
أربى " . (۲۸) وهكنا فإن ربا الفضل ينشأ نس 
حالة " عدم التقايض " عند العقد , كأن يبيع ذهيا 
موجوداً بذهب مثله يسدده يعد مده .. على نحو ما يحدث 
فى بورصات العقود الآجلة ( futures markeis‏ ( 
فى أيامنا هذه . 


وكان الإقطاعيون ‏ عبر العصور - يمارسون ويأكلرن 
* ربا الفضل * يشكل منتظم ٠‏ فحين كان الفلاح يحتاج إلى 
تقاوی لأرضه وقوت لأسرته » كان يحصل عليها من السيد 
الإقطاعى .. ثم يقوم برد الصاع صاعيية أد ثلاثا عينا ؛ 
ودون توسيط النقرد ء وهو مايسمى أحيانا " الريع 
الإقطاعى العينى " . 


ذا 


قضايا فكرية 


وينتفى " ريا الفضل * فى مجال التبادل السلعى عندما 
تكون العقود فورية ( يد بيد ) ء والأسعار " عادلة " 
( وعععم tوuز)‏ لا تحمل شيهة الظلم أو الغين للبائع أو 
المشترى فى ظل ماتواضع علماء الاقتصاد بالأسواق 
` العنافسية ) competitive markets‏ ) حيث 
تترافر المعلومات اللازمة للمشترى حتى لا يقع فريسة جهالة 
أو تغرير من جانب البائع ( فلا جهالة ولا تظالم ) . ولكن 
التركيب " شبه الاحتكارى " للأسواق الحديثة ٠‏ والدور 
المبالغ فيه الذى تلعبه العلامات التجارية فى التمييز 
المصطنع بين السلع والمنتجات ٠‏ يجعل المشترى طرفا ضعيفا 


ومسحوقا فى عالم التبادل السلعى الحديث الذى ينطوى على 


ممارسات تقترب بشدة من فحسوى " ربا الفضل " 

يؤيد ذلك أن هناك صورة احتسبها الرسول صلى الله عليه 
وسلم من صور التعامل الريوى ٠‏ وهى ماسمى " غب 
المسترسل ربا " ١‏ " والمسترسل هر الذى يدخل السرق ولا 
يعرف قيمة ما يشترى أو يبيع ٠‏ فبقع فى يد من لا 
يرحم "(۲۹) . 


وإذا كان الاجتهاد فى صدر الإسلام قد وسع دائرة الريا 
لتشمل " ربا النضل " و " غبن المسترسل ربا " فى مجال 
التبادل التجارى والسلعى . بالإضافة إلى " ريا 
النسيئة " الذى يتولذ فى مجال الإقراض الربوى ٠‏ فإن 
الاجتهاد لم يراكب ظروف المجتمع الصناعى الحديث 
حيث يتولد الاستفلال فى عجال الإنتاج . ومن 
خلال عمليات بيع قوة العمل لرب العمل مقايل أجر يقل 
يكثير عن ناتج العمل . وهو ما يسميه ا ماركسيون " فاتض 
القيمة " ويمكن اعتبار هذا " الفائض " ( فا[ 2]|الا5 
316 ) نوعا من " ريا الفضل " فى مجال بيع قو 
العمل لرب العمل الصناعى » إذ أن ذلك يتسق مع التعريف 
العام لمقولة الريا بأن " الريا " هو : " فضل مال بغير 
عرض فى مبادلة هال هال " (.") . فالأمر هنا هو : 
" فضل قيمة عمل بغير عرض " 


الحيلة فى تعاطى الريا . 


فى الوقت الذى حدث نيه تشدد فى مجال إدانة " صيغة 
المداينة  "‏ أى إقراض المستثير وتجميع المدخرات نظير 
" فائدة مصرفية " ثابتة ‏ فى مجال المعاملات المصرفية ٠‏ ثم 
غض النظر فى كثير من التحليلات الإسلامية المعاصرة عن 
اسعخ دام " الحيلة " فى تعاطى الريا . وقد حرم إن 
القيم الحيلة فى الربا ‏ " ققد حرم احتيال المرابين المتظاهرين 


اليل 


بالدين والذين يراءون بالابتعاد عن الربا قى بيعهم سلعة 
قيمتها الحقيقية مائة درهم بإنشاء عقد يبعها مع المشترى 
المضطر بثلاثمائة دزهم . وحقيقة هذا الفرق إن هو إلا الريا 
بعينه ٠‏ وإنا يجعلونه عن طريق البيع ٠‏ ويخدعون أنفسهم 
بأنهم تخلصوا من ارتكاب جرية الربا التى حظرها عليهم 
الدين * (99) . 


وإذا ما تأملنا حولنا فى العديد من ممارسات " شركات 
توظيف الأموال " ( المسماة بالإسلامية ) ؛ نجد أتها قد 
لجأت فى عديد من الأحوال إلى أسلوب " الحيلة " فى 
تعاطى الربا وأكل أموال الناس بالباطل . فممارسات شركات 

الريان فى مجال الاتجار باللحوم ٠‏ وممارسات شركات 
السعد قى مجال الاتجار بالسيارات الحديثة والمستعملة 
تنطوى على " ربا الفضل " با معنى الدقيق للكلمة . فالعبرة 
إذن هى ليست " بالريا الجلى " الظاهر للعيان ( مثل " ريا 
النسيئة ) فى عالم الجاهلية وعالم الإقطاع ٠‏ بل 
العبرة فى غالم اليوم هى " يالريا الخفى " أو " المتستر " 
( أخذ " فضل مال " بغير عوض ) فى مجال المعاملات 
التجارية واستغلال أرياب الأعمال للعمال فى قروع النشاط 
الاقتصادى المختلفة . 


" فوائد القروض " والمصلحة العسومية 


نسب إلى المجتهد الإسلامى الكبير جمال الدين 
الأنغائى وإلى بعض متأخرى ققهاء الحنفية ٠‏ بأنه 
يكن فى بعض الأحوال أخذ فائدة بسبب القرؤاض رعاية 
" للمصلحة العمومية " » مع كون فرض هذه الشريعة فيه 
نفع عظيم للهيئة الاجتماعية البشرية (۳۲) . 


وضمن ,هذا الإطار ٠‏ يمكن للسلطات النقدية أو الحاكم 
فرض * قائدة قليلة * على القروض بحيث لا تكسين 
* على حد التعبير الإسلامى ١‏ ويلاحظ 
بهذا الصدد أن الذين وضعءوا القاترن المائى الجديد - 
فى مصر وغيرها من البلاد الإسلامية ‏ قالوا قد أخذنا بالآية 
القائلة : " يا أيها الذين آمنوا لا تأكلرا الربا أضعافا 
مضاعنة " (۳۴۳) . 


وبتفق العالم الإسلامى الجليل جمال الدين الأفغانى 
مع هذا الرأى لمواكبة روح العصر ٠‏ فقد نسب إليه أنه قال : 
" وحرم الربا بذكئة فى منتهى الحكمة . وهى ألا يزكل الريا 
أضعاقا مضاعفة وهو ما وقع عليه التحريم ٠‏ ولكى يكون 


للإمام مخرج ١‏ إذا أقتضت المصلحة التسامع للحكم بجواز 
الربا المعقول الذى لا يثقل كاهل المديون . ولا يتجاوز 
فى برهة من الزمن رأس الال ويصير أضعاذنا 
مضاعفة " (4") . 


ويرى فضيلة الدكتور عبد المنعم النمر أن من القواعد 

الشرعية : " أن المقسدة إذا عارضتها مصلحة 
راجحة ١‏ غلبنا جاتب المصلحة على المفسدة .. وعلى هذا 
تصبح المعاملة جائزة نزولا على حكم الحاجة . وعلى 
قاعدة المصلحة الراجحة " (#0) 


ويرى الدكتور جمال الدين محمود ( الأمين العام للمجلس 
الأعلى للشئرن الإسلامية ) . أن العبرة هى بال معانى 
ولیس بالمهاتى ٠‏ " فإن ما يودع لدى المصرف ليس قرضا 
للمصرف فى حقيقته ٠‏ بل استجابة لدعرة المصرف لتجميع 
الأموال .. وما يقرم يه المصرف ليس استقراضا فى 
حقيقته ؛ بل هو تجميع للمدخرات عن طريق دعوة عامة 
للناس وتحتاج لحرافز أو جوائز لدفع الناس للاستجابة إليها - 
أما استثمار تلك الأموال بعد ذلك يطرق مختلفة 
ومشروعات متعددة ٠‏ فينبغى النظر إليه من حيث شرعيتها 
على استقلال " (5") . 


وفى ضرء هذا التخريج ٠‏ يرى الدكتور جمال الدين 
محمود : " أن المصارف الآن ‏ لا سيما فى مصر ‏ لا تخرج 
عن ولاية الدولة وسلطانها والنضوع لأحكامها » سواء أكائت 
ملوكة ملكية كاملة للدولة أو غير ذلك من صور المشاركة 
والإشراف ٠‏ ويتبغى أن يكون لذلك أثره فى الحكم على 
بعض معاملاتها باعتبارها تعاملاً بين الفرد والدولة . ومن 
ناحية أخرى ٠‏ فإن المودع لاله فى المصرف لايعصور أن يظلم 
المصرف أو يستفله حين يعقاضى الفائدة المضرفية » بل 
العكس هو الجائز وقرعه " (۴۷) . 


ويرى المفكر الإسلامى جمال الدين عطية ( رئيس 
تحرير مجلة " المسلم العاصر " ) ١‏ أن السمة الغالبة فى 
سباسة البنوك الإسلامية هى فى أخذ أسعار القائدة 
السازية ( لدى المصارف العادية ) بعين الاعتبار عند 
تحديد أسمارها فى مجال " عقرد المرابجة " (8) .كذلك 
فإن العديد غا يسمى " العقود النتهية " مثل عقود 
المرابحة والمشاركة «المضاربة - المفضلة من وجهة نظر 
الفكر الاقتصادى الإسلامى ‏ هى مجرد تعديسل مسميات 


الأنظمة والعقود السائدة لدى البنوك الرأسمالية » إذ تتم تلك . 


مقولات الاقتصاد السياسى 


العقود والمعاملات ‏ ويغض النظر عن المسميات - " فى ظل 
التظام القائم على أسس وعلاقات اقتصادية رأسمالية تابعة 
للتظام الرأسمالى العالمى " (۴۹) . 


ملاحظات ختامية حول المنهج 


لعل أزمة الفكر الاقتصادى الإسلامى " الحديث " تكسن 
فى ضعف جائب الاجتهاد فى ضرء التطور السريع لرقائع 
الحياة الاقتصادية وتعقد أنواع وصنوف المعاملات الاقتصادية 
وا مالية الحديثة . إذ يظل المنهج السائد فى التحليل هو 
منهج القياس والمشابهة . «الاعتماد المفرط على 
روايات الأحاديث مما يشل الاجتهاد والتجديد وبجعل الفكر 
الاقتصادى الإسلامى الحديث ‏ فى معظمه ‏ حبيس متهج 


. التقليد 


ونظرا لعدم جمع السئة وتدوينها ٠‏ وقع بين العلماء 
خلاف كبير فى تحديد شروط جواز وبطلان المعاملات 
الاقتصادية ا معاصرة قياس على الأخذ بروايات الأحاديث فى 
صدر الإسلام . ولعل الأزمة هنا تعود إلى عدم حصر السنة 
وتدوينها » ومعرفة المتقدم منها والمتأخر ... «بالتالى 
تبيان التاسخ وال منسوخ ٠‏ فى ضوء تطور وقائع الحياة 
الاقتصادية ؛ وتطور قوى الإنتاج وعلاقاته . 


ويرى البعض أن السبب فى عدم تدوين السنة هو عمر 
بن الخطاب » وذلك لأن الصحابة استأذنوه فى تدوين السنة 
فى ذلك الزمان فمنعهم من ذلك . وقال : " لا أكتب مع 
القرآن غيره " (.4) ولعل هناك حكمة وراء ذلك » 
وهى محاولة درء شبهة أن الققهاء والصحابة الأقدمين لم 
يتركوا للمتأخرين مجالاً للاجتهاد بعدهم ., رأن صور 
المعاملات قد تحددث على النحو الذى ورد فى كتب الفقه 
القديم ... فلا مجال للاجتهاد رالتجديد )24١(‏ . إذ يرى 
مالك بن نبى : " أن من العوامل التى عطلت نو الفكر 
الاقتصادى فى العالم الإسلامى ؛ ما نراه من طرف يعض 
علماء الدين من تشدد فى الاعتراض على الاجتهاد 
الاتتصادى » بحيث يجمده أحيانا هذا الاعتراض منسسك 


المنطلق " (49) . 


ويرى | الدكعور جمال الدين عطية أنه : * إذا 
دخلنا باب الأنشطة التى تستحدث فى مجالات العمل 
الصرفى والمالى كل اليوم ٠‏ فسنجد المنهج ( منهج التقليد ) 
أشد انغلاقا عند تقييمها أو استحداث البديل عنها . فسا 
أسهل أن يقال : هذا حرام أو هذا فيه شبهة ٠‏ وما أصعب أن 
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نجد اليديل الذى تسير به عجلة العمل ولا 
تترقف " (17) . 

وهنا يكن مأزق منهج ومقولات الفكر الاقتصادى 
الإسلامى الحديث » الذى بقع أسير نره 
' لا تاريخية " ( 15]001081ط ج ) فى ظل أحوال 
ووقائع اقتصادية جديدة ومتجددة ٠‏ يمتنع فيها القياس 


البرامش : 


)١(‏ محمد باقر الصدر » اقتصادنا : دراسة موضرعية تتتارل بالتقد 
والبعث ال مذاهب الاقتصادية للماركسية والرأسمالية والإسلام فى أسسها 
الفكرية وتفاصيلها ( بيروت : دار التعارف للمطبوعات 1١98.‏ ) - 
الطيعة الثالثة عشر ‏ ص۲۹ . 

(؟) مالك بن نبى ٠‏ المسلم فى عالم الاقتصاد ١‏ بيروت ؛ دار 
الشروق ١518‏ ) صم . 

(۴) العدر تقس ص ٠١‏ . 

(4) راجع : د. مصطنى السباعى ٠‏ اشتراكية الإسلام ( 
القاهرة : دار مطايع الشعب , 1951 ). 

(0) مالك بن بي ٠‏ المسلم فى عالم الاتتصاد . ص ١١‏ 

(1) راجع ؛ د. فوزى متصور . " الفكر الثورى العربى ؛ أزمة 
الموضوع ‏ أزمة الذات * , مجلة أدب ونقد ‏ ( عند ديسمير 1884 . 
ینابر ۱۹۸٩‏ ) ص ى . 

(1) مالك بن نبى ‏ المسلم فى عالم الاقتصاد » ص ۲۸ 

(8) المصدر ننسه ۰ ص ۲۹ . 

(5) المصدر ثقسه » ص ۸0 . 

(.) المصدر نفسه ؛ ص ٠١۷‏ . 

. ۷۷ محمد باقر الصدر ؛ اقتصادنا , ص‎ )١١( 

(۱۲) المصدر ننسه . ص ۲۴۷ . 

(۱۲) المصدر نفسه ؛ ص ۴٤۸‏ . 

, ٠۵۱ المصدر نفسہ ,صن‎ )۱٤( 

(۱۵) المصدر تقس ۰ ص ۳٦١‏ . 

(15) المصدر نقسه ؛ ص ۲۵۳ . 

۷ المصد ننسه › . 

(18) المصدر نفس . ص ۳٣۲‏ , 

(15) الصدر تفه .ص #597 879" , - 

1 للف فلسة عي :88 

)١(‏ راجع : مصطنى عبد الله الهمشرى ٠‏ الأعمال الصرفية 

٠‏ والإسلام ( التاهرة ؛ مطبوعات مجمع البحسوث 

الإسلامية , ۱٩۹۷۳‏ ) رص ,۲ . 


والمشابهة .... وتقتضى الأخذ بروح الإسلام وتغليب " المصلحة 
الراجحة " لعموم المسلمين . فالاجتهاد ‏ على حد قول مالك 
بن تبى - هو بمثابة : " ترين للفكر الإسلامى على حرية 
التصرف أمام معضلات الاقتصاد " (44) . فما شرع لنا من 
دين إنا لتحيا يه الضمائر و لتستئير به 
البصائر 


(!؟) العدر ثفسه ,ص 45 . 
٠‏ (6؟) راجع : الدكتور عيد المتعم التمر ١‏ " الريا حرام . 
وأنراع ؛ ولكن ما هو الريا ؟ " مجلة " الهلال " . عدد ماير ۱١۹۸۷‏ » 
00 
8 السو تقسة ى 3# ر 
)١۵(‏ المصدر لقسه ‏ . 
(15) راجع : الهمشرى ؛ مرجع سبق ذكرة ؛ ص ٩۲‏ ۔ ١۳‏ . 
(۲۷) المصدر نقسه » ص 57 . 
(4؟)د. عبد المتعم الثمر ٠‏ * الريا حرام .. وأنواع " ۰ ص۳۸ . 
(۲۹) اليمشرى .ص .8 . 
(.) راجع : د. جمال الدين محمود " مشكلة الريا والوائع 
الاقتصادى الجديد * ؛ الأهرام , ۱۹۸۹/۷/۱۳ . 
(۱) الهمشرى ۰ مرجع سيق ذكر ؛ ص ٩۴‏ . 
( راجع : الهمشرى » مرجع سيق ڈکره ‏ ص 34 . 
( المصدر ننسه . 
(۳۶) الصدر نفسه .ص ٠۲‏ . 
(0) د عبد المنعم النمر ٠‏ " الريا حرام .. وأتواع ' ١‏ ص ٤١‏ . 
١‏ د. جمال الدين محمود ‏ " مشكلة الربا والراقع الاقتصادى 
الجديد " ١‏ ص ۷ . 
(۴۷) المصدر نفسه . 
() راجع : د. جمسسال الدين عطية ٠‏ البنرك الإسلامية بين 
الحرية والتنظيم ١‏ قطر : الدرحة . 1585 ) . ص لاه 
(ة؟) المصدر ئقسه ۰ ص 197 . 
(.) واجع : الهمشرى ؛ مرجع سيق ذكرة ؛ ص 0۷ . 
(41) راجع بهذا الخصرص : القرل اللفيد فى أدلة الاجتهاد والتقليد 
للإمام الشوكانى . 
(61) مالك بن نبى : ؛ المسلم فى عالم الاقتصاد ( بيروت : دار 
الشروق ؛ ۱۹۷۸ ) ؛ ص 2ه . 
)٤۳(‏ د. جمال الاين عطية ٠‏ مرجع سبق ذكره . ص ٠۲۳‏ , 
(44) مالك بن تبى » المسلم فى عالم الاقتصاد . ص ١.‏ . 
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نظرة : محملة 
فى اقتصاديات 
السلا م 


الإسلام السياسى والمجتمع - 4 
+ فى الاقتصاد * 


هادى العلوى 


الإسلام عن سائر الحركات الدينية الكبرى بالارتباط المباشر لدعوته الدينية . بالتمكن فى دولة . فقد بدا 
ينقرد | داضحا منذ الطور الكى للدعوة أن نبرة محمد تتضمن سلطة سياسية تجعل منه مؤسس كيان سياسسى من 
1 طراز موسى لا مجرد داعية من طراز المسيح أو بوذا . وسيرة محمد لا تنتمى إلى السير الدينية الخالصة 
فهى تاريخ لحركة سياسية وجهت لإقامة مجتمع ودولة . وكان لهذا المجتمع ايديولوجيا هى الديين” 


الإسلامى ٠‏ وقانون هر الشريعة الإسلامية . 


أفق مؤسسه المفتوح على مشروع يتجاوز تخوم المنشأ , 
جعله يتدامج فى تراث المنطقة التى مارست نو حضارى 
متعاقب ** منذ فجر التاريخ فى مصر والهلال المخصيب ٠‏ 
بينما كان يعلن عن تفسه كامتداد للتقاليد اليهمسيحية با 
تتضمن فى شطرها الموسوى من تجارب رائدة فى التشريع . 
وتضم الشريعة الإسلامية جملة القوانين المنظمة -للمجتمع 
الإسلامى فى مناحيه السياسية والاقتصادية والاجتماعية » 
وتتمثل فيها خلاصة الأوضاع التشريعية للساميين القدماء 
مع تأثيرات لم بتعين مداها بعد للقرانين الفارسية 
والرومانية ٠‏ متكاملاً هذا كله مع الجديد من المبادىء التى 
اقتضتها طبيعة المرحلة وحاجات المجتمع ٠‏ والتى تعكس من 
جانبها الآفاق التشريعية الخاصة بمؤسس الإسلام وأصحاپه 
ونقهائه فيما بعد . 


وتحترى مصادر الفقه الإسلامى على أبواب مكرسة 
للاتتصاد تحت عناوين التجارة أو المكاسب أو الببوع ٠‏ 


* هادى العلوى : مفكر وياحث . عراقی . 
** يرجى مراجعة القارئ للملاحظات اللغوية فى آخر المقال , 
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ومع أن الإسلام نش نى وسط عديم السوابق التشريعية فإن 


وتشغل هذه الأبواب حيز يكافىء المخصص للعبادات الثلاثة 
أى الصلاة والحج والصوم ويزيد عليه إذا أضيفت إليها أبراب 
الزكاة الى تصنف مع العبادات وهى فى الحقيقة موضوع 
اقتصادى بحت . ويعالج فقه الاقتصاه : مواد الاتجار وعقرد 
البيع والقروض والصرف والرهن والتفليس والحجر والضمان 
والشركة والمضارية والمزارعة والودائع والإجارة والحوالة وغيرها 
من أحكام كالوقف رالهبات والوصايا رالمواريث والعشر 
والخراج والعاربة .. 


يقوم الاقتصاد الإسلامى على النشاط القردى ٠‏ لكن 
شكل اللكية فيما يخص وسائل الإنتاج متعدد . فهناك 
ملكية خاصة يستند إليها مجمل الاقتصاد المدينى وتشمل 
ملكية العقارات وعروض التجارة ( البضائع ) والشاغل 
وا موجودات النقدية سراء منها أموال التجار أم المقتنيات 
الشخصية لسائر الأفراد ووسائط بالنقل . وإلى جانبها ملكية 
دولة تشمل فى الريف يعض القيعان ألثى عرفت فى صدر 


. الإسلام بالصوائى وسميت فى غضون العصر العياسى أراضى 
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السلطان وفى العصر العثمانى الأراضى الأميرية أما فى 
المدن فعقارات ومشاغل وأحياناً وسائط تقل . وهناك صنف 
ثالث من الملكية يتمثل فى القيعان الخراجية . وهى القيعان 
التى تملك الدولة رقبتها دون أن تكون " ملك صرف " لها 
وإنما تقطعها لأشخاص يستغلوتها ويؤدون عنها الخراج ٠‏ 
وتدير الدولة قيعان الصوافى مباشرة وتدفعها لمن يستثمرها 
بالإيجار ولا يجوز التصرف فيها إلا فى حدود عقد الإيجار . 
أما الخراجية فتستثمر بالإقطاع الذى يترتب عليه حق 
الانتفاع بها ضمن دائرة تصرفات أوسع يقيدها فتط حق 
الدولة فى استرجاعها من المستثمر مادامت تملك رقبتها دون 
أن يحق لها التدخل فى أعباله مادامت فى يده . 


ولم تعرف العصور الإسلامية الملكية الجماعية إلا فى 
دائرة النظام القبلى الذى لم تعترف به الشريعة ٠‏ وكان 
يقتصر بالنسبة للعرب على البوادى التى واصلت حياتها 
المرروئة من الجاهلية )١(‏ . وبالنسبة للشعوب الإسلامية 
الأخرى على الساحات الرعرية الأهرلة بالقبائل ... غير أن 
الشريعة الإسلامية عرفت " الحمى " ( كسر الحاء ) وهو 
عبارة عن مراعى تتلكها الدولة وتخصصها لأغراض معينة . 
وقد وجدت هذه المرافق فى عهد النبى والراشدين وعنى بها 
عمر بن المتطاب الذى جعلها صنقين : مراعى مخصصة لخيول 
, الجيش وأنعام الصدقة ٠‏ ومراعى موقرنة على فقراء الرعاة . 
والصئف الأخر يعطى الحمى بعض سمات الملكية الجماعية أو 
المشتركة ١‏ ولو أن رقبة المراعى تبقى فى يد الدولة دون أن 
تصبع مملوكة للرعاة الذين ينتفعون بالرعى فيها ولا يمتلكون 
حق التصرف فيها . وسوف نتناول هذه .المسألة فى فترة قادمة 


وفى الأرياف الإسلامية قيعان شملوكة لأصحابها ملكا 
صرنا وهى الأراضى العشرية التى سميت بذلك لأن صاحبها 
يدقع عشر الحاصل ولا يدقع الخراج . وأصل هذه القيعان 
يرجع إلى طريقة تصنيف الأراضى المغتوحة ٠‏ ونتحدث عنه 


كان العراق أول البلدان التى فتحت خارج " العربيا " 
وبسبب كثرة المساحات المزروعة منه وما تدره من مردود 
ضخم طالب معظم الصحابة وقادة الفتح بتقسيم قيعانه 
عليهم ٠‏ ولكن عمر بن الخطاب تردد فى ذلك واستشار كلا 
من على بن أبى طالب ومعاذ بن جبل ٠‏ عبيئاً له أن 
تقسيمها سيؤدى إلى حرمان الأجيال القادمة من المسلمين من 
حقوقهم قبها . لأن الناتحين لم يقتحرها لأتفسهم وإنا لعامة 
المسلمين . وبناء على هذه المشورة ٠‏ رقض عمر مطلب 
التقسيم وتقرر اعتبار قيعان السواد رقية للمسلمين يدقع 
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عنها مستفمروها الأصليون الخراج . وقد شكك أحد 
إلستشرقين بهذه الرواية وقال إنها وضعت فى أواسط الأوان 
الأمرى . وليس لهذا التشكيك قيمة علمية لأنه يصدر عن 


مصادرة استشراقية تفيد أن تاريخ الإسلام مصصوع فى 
جملته (؟) ... وقد عمم الحكم على سائر البلدان المفتوحة 


التى خضعت يدا العنوة لتعتبر فى حكم الخراجية ٠‏ وينقل 
الطبرى فى أخبار فتح العراق قرلا لابن سيرين أن جسيم 
ا فتحت عنوة إلا حصرنا عاهد أهلها قبل أن ينزلوا 

. والمراد بذلك أن هذه 0 
ا ويعتمد هذا التصنيف على طريقة الفتح . لكن 
بعض فقهاء الحنفية وضعوا معيار آخر يجعل لأر 
الخراجية ها بسقى سيحا بمياه الأنهأر العظيمة والجداول التى 
لا يلكها أحد . والعشرية ها تسقى بالعيون والآبار )٤(‏ . 
ويراعى فى هذا المعيار مساحة الأراضى ١‏ فهى فيا 
يسقى بالأنهار والجداول الكبيرة وما يسقى بالعيسون 
صغيرة . ويبدو أن فقهاء الحنفية ألذين أخذوا بهذا التصنيف 
قد نظروا إلى سياسة عمر الذى أظهر ميلا إلى عدم إقطاع 
ال ملكيات الكبيرة للأفراد . ووفقا لكلا المعيارين فى تصنيف 
الأراضى تبدو العشرية كاستثناء . وهى مقيدة با فح 
صلحاأ . وقد اختلفوا عليه » أعنى المفترح صلحا ؛ نما يجعل 
فرز العشرى من الخراجى أمراً عسيراً ٠‏ هذا إذا استثنينا 
أراضى قليلة فق على عشريتها بالنظر لدخولها فى صنف 
الموات وهو القيعان التى لا مالك لها ولم تستثمر ؛ ويجوز 
تملكها فردياً لإحيائها . ومن هذا الصنف قيعان البصرة ٠‏ 
وكانت قاحلة فى معظمها عند وصول المسلمين إليها فزرعوها 
بالنخيل ٠‏ الذى صار غلتها الأرأس حتى اليوم (۵) ؛ وقد 
سك أهل البصرة بعشرية أراضيهم وقاوموا محاولات بعض 
الخلفاء لجعلها خراجية . 


أما الصوافى نهى ممتلكات الحكام السابقيين مثل 
الساسائيين فى العراق والبيزنطمين فى مصر والشام ٠‏ وحولت 
ملكيتها بعد الفتخ للدرلة الإسلامية التى استفمرتها كأموال 
مملوكة لها . ويذهب عائدها إلى بيت امال ٠‏ واصطسلاح 
" صرافى " مأخوذ من قولهم استصفى الملك الفلاتى لنفسه , 
معلى اختص به نفسه » وهو هنا ما استصفى للدرلة . 


فرضت على القيعان الخراجية ضرائب متفاوتة النسبة 
تبعأ لصنف المنتوج وطريقة السقى والموقع والخصوبة » وكانت 
الضرائب عالية إذا قيست بضرائب الساسانيين رتعكس طريقة 
تقديرها معادلة الغالب والمفلوب فى أوقات الحرب . لكن 
تفاوت نسب الضريبة يحسب أوضاع القيعان يعبر عن إدراك 
فهرم العدالة فى توزيع الأعباء الضريبية ٠‏ يضاف إلى هذا 
أن عمر بن المخطاب أعفى من الخراج عدداً من الغلال أراد 


يها تخفيف عبء الضريبة المفروضة على الغلال الأخرى . 
وكان من هذه النخيل والعسل والقصب والتين والحطب والنفط 
والقير ... 


يكن أن بلاحظ أن السلمين خضعوا بإقرارهم مبداً 
الأراضى الخراجية لتقاليد فط الإنتاج الآسيوى الراسخة فى 
عموم الشرق ٠‏ حيث قتلك الدولة رقعة الأراضى ويعتبر 
مالكها الواقعى فى حكم المستثمر الحائز لا المالك الشرعى . 
وهو ما ييز الملكية الإقطاعية فى الشرق عنها فى أورويا . 
فالإقطاعى هناك مالك ولیس حائز . ولا یکن نزع ملكيته 
بقرار حكومى خلافآ للإقطاعى الشرقى المعرّض لأن يفقد ما 
نحت يديه بأى وقت . 


المبدأ الأولى فى القيعان الخراجية ٠‏ هر إبقاؤها بأيدى 
أهلها الأصلبين .لقاء دقع الخراج وعدم تمليكها للناتحين ‏ 
واختلف الفقهاء حول الوضع التانونى لهذه الأراضى فرآى 
بعضهم أنها غلوكة لأصحابها ويحق لهم تب لذلك التصرف 
بها ببعاً وشراء وتوريثها وهبة . وهو قول الحتفية . وقال 
غيرهم إنها موقرفة يصدق عليها ما صدق على الأوقاف 
الشرعية وأهلها بحكم المتصرفين فيها وليس لهم الحق فى 
ييعها أو هبتها , ولكن يحق لهم توريغها لوريثهم الشرعى . 
وهر تول الأكثرية التى تضم بقية المذاهب السئية والشيعية . 
واختلف الفقهاء أيضا حول مأل الملكية إذا انتقلت إلى مسلم 
وأكثرهم يبل إلى أتها تحتفظ بصفتها الخراجبة لأن الخراج 
مفروض على القيعان وليس على الرؤوس فلا يتبدل بتبدل 
مالكها ٠‏ ويتد وضع البيع فى الأراضى الخراجية إلى 
العقارات التى يحرم بيعها وإما يجوز بيع المنشآت المقامة 
عليها . 


الأراضى العشرية هى المملوكة فى المعتاد للمسلمين 
وتعتبر ملكيتها ملكية عين ١‏ ملك صرف ) يجوز التصرف 
فيها بيع وشراء . ويدقع عن محاصيلها ضريبة العشر وهى 
فرع من الزكاة يفرض على المزارعين . وفى العشرية امتياز 
للمالك المسلم لا بتمتع به حائز الأراضى الخراجية قهر 
يستطيع المتاجرة بها بيعاً وشراء ورهنا وهية . علاوة على 
أن العشر أخف من الخراج . 


فى العلاقات الزراعية حافظت الأراضى المفتوحة على 
وضعها السابق من حيث وجود طبقتين هما الملاك 
والفلاحين ٠‏ غير أن الإسلام أبطل قاعدة ملازمة للعلاقات 
الزراعية فى النظام الإقطاعى حى الارتباط بالأرض بموجب 


نظام القنانة » واعتبر الفلاح حرأ فى علاقته مع المالك يمكنه ٠‏ 
البقاء فى أراضيه كما يكنه تركها . أما شكل الإنتاج . 


اقتصاديات الإسلام 


فيكون غالبآ بالمزارعة والمساقاة . والأولى فى الزارع أما 
الثانية قفى البساتين وهى المعروفة اليوم بلمرابعة . ويتم 
كلاهما بعقد بين امالك والفلاح يقدم فيه الالك القاع 
والآدوات والبذور ؛ والفلاح العمل ... وفى أوضاع أفضل قد 
يقدم الفلاح ؛ وهو الغنى أو المتوسط بالضرورة ؛ الأدوات 
والبذور . وتكون للفلا ثلث أو ريع أو لخمس أو نصف 
الناتج . ويلتزم المالك عند الشيعة بدفع حراج إلا إذا تضمن 
العقد خلافه . وقد وردت أحاديث فى النهى عن المزارعة 
والزام المالك ياستثمار أراضيه أو هبتها لآخرين قادرين على 
استثمارها . وكان هذا هر السائد فى الإنتاج الزراعى عند* 
أهل المدينة. لكن الفقهاء لم يلتزموا بهذه الأحاديث عدا أبر 
حنيفه الذى حرم المزارعة وابراهيم النخمى الذى حرمها أو 
كرهها بتاء على ذلك . وهم متفقون على جوازها . ومع أن 
منع المزارعة روعي فيه مبدأ " الأكل من عمل اليد " 
ا مفضل فى أخلاقيات الإسلام فإن الالتزام بمتعها كان سيؤدى 
إلى تشجيع قط الإنتاج العبودى لأن شريعة الإسلام لم تحرم 
استخدام العبيد فى أى عمل يكلفهم به سادتهم ركان بمقدرر 
أغنياء المسلمين عندثذ شراء المزيد من العبيد واستخدامهم 
قى استثمار أراضيهم بدل الفلاحين . ويجوز أيضاً استثمار 
القاع بالإجارة على أن تكون تقد ( ذهب أو فضة أى دثانير 
ودراهم ) وشذ الظاهرية تمثلين فى ابن حزم فحرمرا الإجارة 
وأجازوا المزارعة . : 


الوضع الفعلى فى الريف الإسلامى لم يكن شديد التلازم 
مع مبادىء النقه .. فى البدء حافظت الأراضى الخراجية 
على حالها . دون أن تؤثر عليها سياسة الإتطاع التى 
مارسها عمر بن الخطاب . وكان إقطاع الأراضى جاربا منذ 
عهد النبى ٠‏ غير أنه اقتصر على أراضى العربيا التى لم 
تتجاوزها سلطته وهى عشرية وصغيرة المساحة . أما 
إقطاعات عمر فكانت للانتفاع دون ملك الرقبة . وروعى فى 
الإقطاع الأول أن يكون فى أراضى غير مملوكة لأحد ٠‏ إما 
من صنوف الموات أو من رحل عنها أهلها يسبب الحروب 
والفتوحات . ويد من عثمان لم يعد هذا المبدأ مرعيا"' 
بالتمام ؛ وقد أوردت مصادر الإدارة الإسلامية مثل صبح 


' الأعشى أن عثمان أول من أقطع القطائع ٠‏ ويجب أن ينهم 


هذا على أنه أول من مارس إقطاع التمليك . وأدت هذه 
السياسة إلى تغيير الوضع القانونى للأراضى الخراجية التى 
صارت تباع رتشعرى وتوهب . فى مقايل ذلك كان بوسع 
الفلاحين ترك أراضيهم والهجرة إلى المدن وهو ما حدث فى 
وقث مبكر من فتح الأمصار بالاستفادة من تمتع الفلاحين 
بالحرية الشخصية التى قررتها لهم الشريعة ٠‏ ركان الغرض 
من الهجرة الخلاص من مصاعب الحياة والعمل فى الريف 
والتمتع بمزايا العيش فى المدن التى أخذت بالاتساع 
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قضايا قكرية 


والازدهار . فى ظل الحكم الإسلامى . وتد شجع عليها 
المسلمون الأوائل ضمن سياسة التوسع فى التمصير لاستيعاب 
أعداد من السكان يتطلبها تثبيث مرافق الحياة المدينية 
وتوفير احتياطى لجيوش الفتح التى ظلت ناشطة طبلة القرن 
الأول وشطرا من الثانى . لكن مرجات الهجرة أصطدمت 
بعارضة خلفاء بنى مروان الذين تخوفوا من تدعو الإنعاج 
الزراعى بنعيجة النقص ال مخل فى عدد الفلاحين . لجأ واليهم 
على العراق الحجاج بن يوسف الثقفى إلى القرة لإعادة 
المهاجرين إلى قراهم . وكان الفلاح يعتنق الإسلام ثم يهاجر 
ليكتسب حصانة تملع من إرغامه على العودة . 
الخطة مردودأ هاما . فقد وقف الفتهاء وجمهور المدن من 
السلمين ضد إجراءات الحجاج . وتطور الصراع إلى صدامات 
مسلحة تذرونت فى حركة ابن الأشعث التى كادت أن تطيع 
بالخلافة الأموية . وبنتيجة ذلك لم ينجح الحجاج فى كبح 
جماح الهجرة ٠‏ التي استمرت في زمانه ونشطت من يعده . 
بينما أخذت السلطة تتراخى فى التصدى لها . ولكن هناك 
ما يدل على العودة إلى هذه السياسة منذ القرن الثامن 
اليجرى على الأقل ٠‏ ففى حاشية أبن عابدين : قال الخير 
الرملى فى حاشية اليحر " رأيت بعض أهل العلم انتى بأنه 
إذا رحل الفلاح من قريته ولزم خراب القرية برحيله أنه يجير 
على العردة . ورا اغتر به بعض الجهلة . وهر محمول على 
ما إذا رحل لا .عن ظلم وجور ولاءعن ضرورة بل تعنتا وأمر 
السلطان بإعادته للمصلحة وهى صيانة القرية عن الخراب . 
ولا ضرر عليه فى العود . وأما ما يفعله الظلمة الآن من 
الإلزام بالرد إلى القرية مع التكاليف الشاقة والجور المفرط 
فلا يقول به مسلم . وقد جمل الخصنى الشاقعى فى ذلك 
رسالة أقام بها الطامّة على فاعل ذلك (5) . والحصنى من 
رجال القرنين الثامن والتاسع . وثيت ابن عابدين الممداً 0 
فى ذلك وهو أن الفلاح إذا ترك الزراعة وسكن مصرا - 
مدينة ا ا كا ا 
حرام (۷) وهو المقرر أيضا عند الشيعة كما فى " وسائل 
الشيعة " للحر العاملى (۸) . 


وحققت هذه 


وفى البحث عن العلاقات الزراعية لا بد أن يرد الحديث 
عن السخرة . وهى ركن ثابت فى الالتزامات الإقطاعية فى 
الشرق والغرب على السواء . والوضع الفتهى للسخرة غير 
محسوم . وهناك روايتان عن ممارستها فى صدر الإسلام 
وردت فى " الأموال " لأبو عبيد . واحدة عن رجل من 
إداریی الفترحات يدعى جندب بن عبد الله ( جندب يضم 
الجيم ) أنهم كانوا يسخرون يعض الفلاحين ليكونوا أدلاء لهم 
فى ألطرق . والأخرى أن عمر بن الخطاب سخر انباط فلسطين 
فى كنس بيت. المقدس وكانت فيه مزيلة عظيمة (9) .. 
وسخرة عمر إجراء آنى أريد به تنظيف بيت المقدس من 
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أوساخ يتحمل المسخرون أنفسهم مسئوليتها لأنهم كانوا 
يتولوته ويتعبدون فيه ٠‏ فهى ليست من طراز السخرة 
المفروضة على الفلاحين لصالح الإقطاعيين . أما تسخير 
الفلاحين فى الدلالة فيأتى ضمن معادلة الغالب والمغلوب 
الناتجة عن الفتوحات لأنها فى الأصل جهد يقتضى العرض . 
ولم يستخلص الفقهاء حكماً قطعياً بجراز السخرة من هاتين 
الروايتين ٠‏ وأوردت مصادر السيرة إسقاط السخرة فى بعض 
العهرد التى كتبها النبى لبعض الجماعات فى العربيا . وهذ 
الجباعات غير عربية لكون العرب لم يخضعوا لسخرة فى 
الجاهلية . وقد منع الشيعة تسخير المسلم على الإطلاق 
وأجازوا اشتراطها على الفلاح الغير مسلم فى عقد 
المزارعة إذا وافق عليها )١١.(‏ . ولم يجيزوها اعتباطا . 
ولو أن أن هذا الحكم يهل أن القبول بالسخرة فى عقد 
امزارعة ينطوى على شبهة إكراه إذ لا يقبل أحد بالسخرة إلا 
مضطرا . كما أن جواز اشتراطها فى العقرد يعنى أنها غير 
محرمة فى الأصل لأن النص على شرط محرم فى العقد 
يجعله باطلاً . وهذا كما بينا فى مجال العلاقة مع الفلا 
غير المسلم . ووردتنا تنديدات بالسخرة عن بعض النقهاء 
الورعين كما ندد بها ابن خلدون فى المقدمة ‏ ولو أن ذلك لم 
يتقان فى تحريم فقهى قاطع . ومن حيث الممارسة ليس لدينا 
ما يدل على أن الفاتحين المسلمين تدخلوا لمنع الملاكين القدماء 
من تسخير النلاحين . أما وقائع استخدام المسلمين أننسهم 
للسخرة فهى فى صدر الإسلام لا تقجاوز أمثلة محدودة 
كالذى ورد فى الروايتين المذكورتين أعلاه . ويبدر أن 
السخرة من هذه الجهة صارت ممارسة منتظمة منذ معاوية بن 
أبى سفيان إِذْ يقول اليعقوبى إن مغاوية أول من سخر الناس 
فى البناء )١١(‏ . وتوسع فيها الحجاج بن يوسف الفقفى 
الذى لجأ إليها فى بناء واسط عاصمته البديلة عن الكوفة . 
وقد منعها عمر بن عبد العزيز وتشدد فيها )١١(‏ ثم 
أعادها يزيد بن عبد الملك الذى تولى الخلافة بعد عمر 
وأبطل إصلاحاته )١(‏ . وكان أمر عبر ينص على منعها 
فى الريف . وكذلك كان أمر يزيد بن عبد الملك بإعادثها , 
وتردنا أخبار عن استخدام السخرة فى مكة أيام العياسيين . 
فقد ذكر هلال الصابى فى ترجمة على بن عيسى الوزير” 
العياسى المرموق أنهم كانوا يسخرون الجمال والحسير لنقل الماء 
من جدة إلى مكة فاشترى على بن عيسى عددا كثيراً من 


'الجمال والحمير ووقفها على حمل الماء وأقام لها العلسوفة 


( الأعلاف ) ومنع من السخرة وحظرها )١4(‏ . وهله إشارة 
إلى فرض العياسيين للسخرة على القبائل العربية , 


يلاحظ أيطا أن عقرد الزارعة ,المساقاة بأحكامها 
المنصوص عليها فى الفقه يمكن أن توفر حدود دتيا من 
المكاسب للفلاحين . وكان يكن لهذه الأسباب أن تكون أوسع 


لو استقر المبداً الذى يحمل المالك عبء الخراج بدلا من 
الفلاح . وهنا المبدأ يكاد يقتصر على الشيعة إذا لم تعنى 
المذاهب السنية بتثبيته » كما أن الشيعة يجيزون اشتراط 
العكس على الفلاح إذا تم بالتراضى بين طرقى العقد . لكن 
عقود المزارعة والمساقاة هى من مسائل الفقه والالتزام بها 
يخضع فقط لعنصر الورع لدى امالك . وفيما عدا ذلك ٠‏ قإن 
هذه العقرد لا تجرى بالطريقة التى تنص عليها كتب الفقه » 
إذ هى علاقة سائبة ين ظالم ومظلوم نادراً ما تتدخل فيها 
السلطة » بل الأمر بالعكس فمن السلطة نفسها كان امالك 
يستمد قدرته على الإملاء لأنها فى آخر الأمر سلطته لا 
سلطة الفلاح . وقد بقى الوضع فى الريف على ما كان عليه 
فى الدول السابقة ٠‏ وحل المسلمون محل أولئك السادة فى 
نهب الفلاحين وظلمهم بشتى وسائل النهب والظلم . وفى 
رواية أوردها كل من أبو يرسف ويحيى بن آدم فى كتابيهما 
الموسومين باسم الخراج أن أهل السواد شكرا حالهم إلى على 
بن أبى طالب فبعث مائة فارس 'مع ثعلية بن يزيد الحمانى 
فلما رجع ثعلبة قال فى مسجد بتى حمان : لله على أن لا 
أرجع إلى السراد أبدا . لما رأى فيه من الشر . ولم يفعل 
على شيئا لتغيير الحال لانهماكه فى الصراع مع الخارجين 
عليه . فضلاً عن أن برنامجه الاجتماعى فيما يخص الريف 
لم يكن من الوضوح والشمول بحيث يتسع ل عالجة الوضع 
العقد للعلاقات الزراعية فى ذلك الوقت . 


لكن الفلاحين وجدوا لهم كما يبنا مخرج فى إقرار 
الشريعة الإسلامية بحريتهم الشخصية التى صادرها الأسياد 
السابقون حيث انفتح لهم طريق الفرار من قراهم لا سيما يعد 
أن بتحصنوا بالإسلام . وقد ترك ذلك تأثيرات تخريبية كبرى 
على الإنتاج الزراعى وتحولت قيعان عديدة إلى بلاقع بعد 
أن هجرها أهلها . ويبدر أن هذا ما دقع بعض المستشرقين 
إلى اتهام العرب بالتسبب فى تأخر الزراعة فى الأمصار التى 
فتحوها » وحقيقة الأمر أن الزراعة كانت مزدهرة فى الدول 
السابقة تحت حكم القنانة ٠‏ فلما زال هذا القيد أخذ الفلاحون 
سبيلهم المتوقع خارج دائرة المظالم التى عانوا منها طويلاً . 
ولم يكن فى المشروع الإسلامى ما يمكن المسلمين من التوفيق 
بين المحافظة على وتيرة الإنتاج الزراعى وتحرير الفلاحين من 
القهر . بينما فشلت خطط الأمويين فى إعادة الفلاحين إلى 
قراهم إذ لم يكن ممكن لهم إعادة حكم القنانة الذى اكتسحته 
موجسة التحول إلى الإسلام (15) . 


ساهمت الهجرة من الريف فى دئع سيرورة التمصير التى 
بدأت'فى عهد الخليفة الثانى ‏ إذ وفرت مادة بشرية ٠‏ كانت 
. المدينة الإسلامية فى حاجة إليها لكى تقوم بدورها فى حياة 
المجتمع الإسلامى . ركانت الخطة التى وضعها المسلمون 


اقتصادياتالإسلام 


لتشجيع الهجرة تتضمن نظرياً تسجيل المهاجر في ديران الجند 
وحصوله على رأتب منتظم ٠‏ ويعنى التسجيل فى الديران 
الاستعداد للتوجه إلى جبهة الفتوحات . وبالطيع فقد كان 
المهاجرون من الريف يقضلون ذلك على العمل بالزراعة ٠‏ 
لكن المهاجر لا يكون بالضرورة جندياً » كما كان المجند من 
مهاجرى الريف ؛ وهم من غير العرب . محروم من العطاء 
فى خلافة عمر بن عبد العزيز . ويجدر بالذكر هنا أن 
جيوش الفتح كما جيوش الحرب الداخلية كانت تتألف فى 
معظمها من العرب حتى مدة متأخرة من الخلانة الأموية , 
وبالتالى فقد كان السبيل المشترك لمهاجرى الريف هو 
الاندماج فى حياة الدن التى استوعبتهم فى مرافقها 
المتنوعة . وتتضمن مصادر الفقه والحديث والتاريخ بعض 
النصرص التى يكن اعتبارها من مخلفات حركة الهجرة وما 
اتصل بها من تنظيمات وهى تتحدث فى الغالب عن الهجرة 
من البادية لأنها كانت الشكل الوحيد للهجرة فى صدر 
الإسلام . ومن ذلك قاعدة فقهية تقول " لا تعرب بعد 
الهجرة ” ومموجبها يمنع الأعرابى المهاجر من العردة إلى اليادية 
ويتد المنع إلى النساء ٠‏ فلو تزوج أعرابى إمرأة من مدينة 
وأراد إخراجها معه إلى باديته فإنه بنع من ذلك . وهذا 
الحكم تنسبه المصادر الشيعية إلى الباقر (15) . 
وليس لدينا ما يشير إلى منع الفلاح من العردة إلى 
قريته . لكن القلاح المسجل فى ديران الجند لا يستطيع ذلك 
بالتأكيد . 


ترتب على اتساع الأمصار نهرض الاقتصاد 
الأممارى ( المدينى ) إلى مستويات غير مسبوقة , 
ولهذا التطور علاقة بطبيعة الفثة التى أسست الإسلام وقادت 
سيرورة التوسع وهى فى الأساس قبيلة قريش وكانت كما هو 
معلوم قبيلة تجار ٠‏ وقيزت عن سائر التبائل والسكان فى 
عموم العربيا يكفاءتها السياسية والعسكرية والإدارية ومنها 
انحدرت معظم الشخصيات الكبيرة التى قادت هذه السيرورة 
التاريخية التى حملت اسم الإسلام . إن الاتهاه المبكر إلى 
التمصير وتوسيع ادن القائمة وتشريع الهجرة إلى الأمصار 
ترتكز فيه نزوعات التاجر المتمرس وهو يتولى القيادة 
السياسية قى ظروف نهضة وتحول اجتماعي . وتحت هذه 
القيادة بأفقها المفتوح والطموح كانت رقعة الأمصار تتسع 
على حساب الريف والبادية وينهض تيع لذلك اقتصاد جديد 
يستند إلى مقومات جديدة لشمل اتساع التبادل النقدى 
وتطور النقود ونهوض الصناعة الحرفية . وأصيحت الملكية 
النقدية أحد الأشكال السائدة عند المسلمين حيث تردنا أرقام 
عن الثروات تشير إلى شيوع ظاهرة أصحاب اللايين . 
وترجع هذه الظاهرة إلى عصر الصحابة الذين امعلك عدد من 
كبارهم ثروات نقدية طائلة كانت فى معظمها على شكل 


1 


قضابا فكرية 

سيائك وحلى ٠‏ ثم تطورت فى غضون العصر العباسى لتصبح 
دناتیر ودراهم . كما اتسعت الملكية العقارية فى المدن 
الكبيرة مع اتساع عدد السكان والسياح وما استدعاه من 
توسع فى بناء الدور والفتادق والخانات وقصور الضيافة 
المتفردة . وكان من بين اللاك العقاريين فقهاء ورجال 
لاهوت ٠‏ ويقال أن عبد الله بن المبارك من كبار اللاهرتيين 
فى القرن القانى كان له أربعين دار من كل جانب يؤجرها 
للسكن (17). وتطورت الصناعة الحرفية من خلال المشاغل 
المملوكة للدولة أو للأفراد . وتضمنت إحصائية أوردها مؤلف 
معاصر عن الصتاعة بمدينة فاس أيام الموعدين الأرقام 
التالية )١8(‏ ؛ دارين للسك . أربعة وستين معمل تسيج » 
سبعة وأربعين معمل صابون ستة وثمانين مدبغة ومائة وستة 
عشر مصبغة . إثنى عشر معمل حديد وتحاس ؛ أحد عشر 
معمل زجاج . مائة وخمسة وثلاثين مشغل للجير والجيس 
وأربعمئة حجر للكاغد ( صناعة ورق ) ومئة وثمانين 
مفخرة " . وذكر ياقوت الحموى فى مادة فاس من معجم 
البلدان أن مطاحنها بلغت ثلاثمئة فى روابة وستمئة فى 
وراية أخرى . ويمكن قبول هذه الأرقام عندما نضع فى 
الاعتبار أن فاس كانت قد أضحت بعد وقت يسير من 
تمصيرها إحدى أكير حواضر المغرب . وكان هناك نشاط تجارى 
متساوى مع هذا القدر من الاقتصاد النتج سنتكلم عنه قينا 
بعد . كما تبدلت النظرة الاجتماعية للمهن إلى حدود وأعيد 
الاعتبار لا كان يعد وضيعا منها كمهنة الحايك والحجام ما 
انعكس فى مباحث الفقهاء . ولو أن مخلفات النظرة البدوية 
لهذه المهن واصلت حضورها فى الوعى الاجتماعى , ما نجده 
لدی شاعر مثقف کالتنبی فى تعييره كافور الإخشيدى 
بالحجامة .. 


كان التفاوت بين الناس فى ظل الاقتصاد الإسلامى 
كبر . وهو فى الريف أشد منه فى المدن . وقد وقع 
الفلإحون الذين يقرا فى ديارهم ضحية استغلال من النمط 
الساساتى رالبیزنطی ‏ ولم يكن لهم أى حق فى مقابل 
الملاكين الذين كان الكثير منهم على صلة بالسلطة المركزية 
أو من أرباب الدولة أنفسهم . وكما لاحظنا أنفاً لم يكن 
للحقوق التى نص عليها النقهاء قيمة عملية فى دائرة العلاقة 
بين الفلاحين والملاكين ٠‏ وكان فى مقدور المالك حتى لو أراد 
التقيد بالشرع أن يستفيد من جواز الاشتراط فى العقود 
فيملى على الفلاح مابريده من شروط لأن الأخير لا يلك من 
وسائل المساومة غير قوة عمله . وفى المدن كانت أجور 
الشغيلة متدنية ٠‏ لايكاد متوسطها يكفى لتوقير الكفاف 
لعائلة الشقيل . على أن سكان الحواضر الكبيرة كبغداد 
ودمشق والقاهرة ٠‏ والأخيرة تحت الفاطبيين بالخصرص , 
كانوا يجدون فى عوائد الإحسان الذى تقدمه الدولة 


هن 


ومؤسسات الأوقاف والأغنياء الورعين ما يخفف معاناتهم قى 
أحوال غير نادرة ٠‏ وهو مالم يكن يتيسر لأهل الريف أو 
البرادى (15) . 


ينطرح عند هذا المقصد سؤال عن الآفاق الاجتماعية 
للاقتصاد الإسلامى وما يتحدث عنه السلفيون المعاصرون من 
ضمان اجتماعى وملكية وعدالة اجتماعية فى الإسلام . 
وسنسعى هنا إلى تقديم ما يتيسر من الإجاية على هذا 
السؤال . 


تحتوى سور الفترة المكية من القرآن على جملة من 
النصوص يمكن أن يتشكل منها اتجاه مناوىء لأهل الأموال . 
من بين هذه ستة وثلائين آية تهاجم المترفين والمنسين 
وتتهمهم بعاداة الأنبياء كما حملهم مسئولية الفساد فى 
الأرض وما يترتب عليه بالتالى من نقمة يصبها الله على 
المدن الكافرة . والمعروف أن تجار قريش الكبار كانوا هم 
الخصوم الرئيسيين لدعوة محمد . ويبدو أنهم استكثروا عليه 
أن يكون تبي بيتما تزخر مكة والطائف بالعظماء الذين 
يستحقون أن تخاطبهم السماء . دفى الواقع لم يكن من 
الهين على وجهاء قريش أن يصدقوا نبوة رجل يعتاش من 
مال زوجته ٠‏ ولا شك أن محمد كان يتحسس من ذلك فى 
دخيلته . ورغم انتمائه إلى عشيرة وجيهة ٠‏ فإن ملابسات 
وضعه الشخصى يمكن أن تكون أقامت حواجز نفسية بينه 
وبين الارستقراطية القرشية . ويمكن أن تسر تبعا لذلك ما 
نجده فى القرآن من انحياز إلى جائب من سماهم 
المستضعفين . وكان قد وعدهم فى آية مكية بأن يرثوا 
الأرض ويكوئوا حكامها . وبعد الهجرة إلى المدينة لم تقع 
تغيرات تعدل من هذا الاتجاه . فأهل المدينة أقل ثراء من 
أهل مكة وكانوا فى الغالب ملاكين صغار يتولون بأنفسهم 
استشمار قيعانهم ٠‏ وكائت الثروة بأيدى اليهود الذين كانوا 
دائنين ثابعين لأهلها . وفى المدينة التحق محمد شخصيان 
كان لهما دور متميز فى الصراع الاجتماعى بين المسلمين ٠‏ 
وهما سلمان الفارسى وأبو ذر الغغارى ١‏ وكان الأخير قد 
أسلم فى مكة مبكراً لكنه عاد إلى مرطنه حتى الهجرة حيث 
توجه .إلى المديئة رأسا . أما الأول فكان عند الهجرة عبد 
لأحد يهود الدينة . وكنت قد رجحت فى كتابات سابقة أنه 
جاء من موطن المزدكية هارباً من ملاحقة حكامصه 
الساسانيين » وهو معدود فى طليعة الزهاد الفقراء المناوئين 
لأهل الثروة والرافضين للغنى ٠‏ وبعد التحاقه بالتبى كانت له 


معد لقاءات ليلية منتظمة أثارت سخضسط نسائ 
( الاستيعاب لابن عبد البر ٩۳۹/۳‏ ) ( البر بفتح 
الباء ) . 


فى لفتة ألمعية أشار أحمد أمين فى “ فجر الإسلام " إلى 


احتمال تأثر أبو ذر الغفارى فى دعوته ضد الاكتناز 
بالمزدكية ٠‏ وأنا أرى أن التأثير المزدكى أقرب إلى سلمان منه 
إلى أبو ذر الغفارى الذى عاش قى بادية غفار يعيداً عن 
ساحة نشاط المزدكية فى فارس والعراق ؛ مهما يكن فإن 
حضور شخصيتين كهاتين الشخصيتين إلى جانب محمد فى 
المدينة يمكن أن يكون قد ساهم فى شد نزعاته الاجتماعية 
التى حملها معه إلى مكة . ويالاستناد إلى هذه الخلفيات 
كنت قد فسرت آيةالكنر ( ع"/توبة ) التى نصت 
على تحريم اقتناء ما يزيد عن الحاجة من الأمرال . ولهذا 
التص متعلقات هامة استوفيت الحديث عنها فى السابق وهى 
بإيجاز تشير إلى خطة شهدتها سنوات الهجرة الأولى لمنع 
انقسام المجتمع الإسلامى الناشىء إلى فقراء وأغنياء 
ويختص التحريم بالملكية الشخصية فى شكلها النقدى ا مؤلف 
فى ذلك الحين من الذهب والفضة سواء كانت مسكوكات أم 
سبائك . وتبعا للتفاسير فقد أمر الأغنياء أن يحتفظوأ 
لأنفسهم با يكفيهم لمدة سنة » وينفقوا الباقى . ولم توضح 
التفاسبر كيفية الإتفاق وما إذا كان المطلوب منهم تسليمه 
للنبى أو تقديه مباشرة للفقراء ‏ لكن الإنفاق إلزامى حيث 
اعتير كل ما زاد عن الحاجة فى حكم الكنز المحرم . ولم يمتد 
التحريم إلى ملكية وسائل الإنتاج أو عروض ( بضائع ) 
التجارة التى تبقى رفق هذا الحكم فى أيدى أصحابها 
يستثمرونها ويثمرونها على أن لا يحتفظوا من أرباحهم با 
يزيد عن حاجتهم . وقد قدرت بعض التفاسير الحد الأعلى 
u‏ يجوز ا بل زم لي الت » ولكن معظمها 
يتداول محديد آخر منسوب لعلى بن أبى طالب يجعل الحد 
الأعلى أربعة آلاف درهم . ويقول المفسرون إن الصحابة شق 
علبهم هذا الأمر فنسخت آية الكثز بآية الزكاة التى أبن 
لهم امتلاك الأموال يدون حدود مقابل دفع النسبة المقررة 
للركاة . ونص آية الزكاة " خذ من أموالهم صدقة تطهرهم 
0 بها " وقد فسرت على أنه لم يعد مأمورا بأد 
جميع أموالهم وإنما بعضها لأن من للتبعيض . أما قوله 
" تطهيرهم بها " فإن دفع الزكاة يجعل ما تبقى من الال 
طاهراً أى حلالا مهما كانت مقاديره ٠‏ وتبدو الزكاة هنا 
مطلب للأغنياء لا للققراء > لأن الأغتياء أمنوا بها على 
أموالهم وتثيت لهم حت التصرف فيها وتنميتها لصالحهم 
الشخصى . 


إن عد م تحريم الكنز والاكتفاء بدنع الزكاة متفق عليه بين 
المسلمين بدءا من الصحابة . وقد خرج أبر ذر الففارى على 
هذا الإجماع بآية الكنز وكونها غير منسوخة . وكانت حركته 
فى خلافة عثمان تستند إلى تفسيره الخاص به للآية حيث 
دعا إلى إخراج ما زاد عن حاجة أغنياء المسلمين من 
المدخرات الثقدية . وكان معه فى هذا التقسير على بن أبى 


اقتصادياتالإسلام 


طالب وسلمان الفارسى ٠‏ الأول نص عليه فى الكلام المدسوب 
إليه فى التفاسير والكانى فى امتناعه الشخصى عن الاقتناء 
والامتلاك . والنسوب لعلى فى هذا المعنى يمكن أن يقبل 
التوثيق تبعاً للاعتبارات التى تناولتها فى دراستى لهذا 
الموضوع ٠‏ وعلى هو الإمام وقد توزع اتباعه أدوارهم فقاموا 
عنه با لم يسعطع القيام به أو الإعلان عند من أمور . با 
فى ذلك تحركهم ضد الخليفة الثالث وقعله . لكن سلمان وأبو 
ذر كانا أوثق صلة بمسألة تحريم الكنز إذ لم يمتلكا أى شي 
هينما لم يلتزم على بالتحريم فكانت له ممتلكات ٠‏ ولو أن 
التواريخ لم تذكر إن كانت له موجودات نقدية ٠‏ كما أن 
تركته لم تتضمن شيتاً من هذا القبيل ٠‏ وتمسك بالتحريم 
مؤسس المذهب الحنفى أبو حنيفة فكان تبعاً لمزرخيه يحتفظ 
بالأربعة آلاف المأثورة عن على ويوزع الباقى من أرباحه فى 
تجارة القماش . كما يتردد صدى لهذا الرقم وللقضية بمجملها 
فى مصدر شيعى فى القرن الرابع الهجرى . وبهذا يتشكل 
من قضية تحريم الكنز تراث يوفر سابقة لأى مسلم يفكر 
بإعادة النظر فى أساسيات الاقتصاد الإسلامى وهو ما لم 
يحدث حتى الآن . وقد تخلص الشيعة من إلزاماث أبو ذر 
بتخريجات ذكرتها فى مواضعها . أما السنة فهم يخطثونه ولا 
يرون فيما تقسك به إلزاماً لهم . 


بإلغاء حكم آية الكثز يكون الإسلام قد حسم موقفه إلى 
جانب العملك الفردى وأقر بالعفاوت بين الناس فى حظرظ 
العيش وا مقتنيات دون أن يتصور إمكان رسم حد أعلى لهذا 
التفاوت . وقد نصت الآية ( ٠۲‏ / زخرف ) على ذلك 
رأة * تحن اقسا ی ا ا 
بعضهم فرق بعض درجات ليتخذ بعضهم بعضا سخريا ‏ أ 
ليكون بينهم المخدوم والخادم والمالك والأجير . 


لکن الإسلام نظام آسيوى وشارك فى إقامته فثات من 
طبقات شتى ٠‏ وهو إلى جانب قيادته التجارية خارج من وحم 
المجتمع الجاع شبه المشاعى ٠‏ فكان لابد أن يتأثر بهذه 


المتعلقات فى تشكيل اقتصادياته وستوجز ذلك فما يلى : 


)١‏ قطاع الدولة : بينت فى أول الكلام أن الدرلة 
الإسلامية تملك قيعان الصوافى فى الريف وبعض المشاغل 
والعقارات فى اللان . هذا من جهة الملك للمال الغير منقرل » 
وللدولة أيضآ ملكية نقدية تتشكل منها خزينتها العامة . 
وتتألف هذه تبعأ للفقه من المصادر الآنية : 


أ حصيلة الخراج . وكانت تؤخل نقداً وعيناً ٠‏ وقد 
تفاوتت مقاديرها حسب المواسم والحكام . وليس لدينا أرقام 
مضبوطه يشأئها ٠‏ إذ تصل بعض المرويات بتخراج العراق مثا 


NIY 


قضايا فكرية 


إلى المائة مليون درهم فى عهد عمر بن الخطاب ٠‏ وتنزل بها 
فى عهد الحجاج إلى ثمانية عشر مليون ٠‏ وقى الرقمين 
مبالغة وهما يردان للتدليل على أثر العدل والجور فى 
الحصيلة ‏ لكن الخراج على أى حال يقى من الموارد الكبرى 
للدولة طوال عصور الخلاقة . 


ب - الخمس. رهو ضربية عالية تسبيآ إذ تعادل 
عشرين بالمائة من موضوع الضريبة وتفرض على ال معادن وما 
فى حكمها من الأحجار بما فى ذلك ما يستخرج من البحر من 
الجواهر . والنصاب فى الخمس عشرين دينار . 


ج د الزكاة ونسبتها ٠ر۲‏ بالمائة من مال المسلم . 
وكانت الدولة بعد الراشدين تجبيها ونق الشرع وتضيفها إلى 
خزينتها ولا توزع منها إلا القليل على مستحقيها من 
الفقراء . ثم أخذت تتساهل فى جبايتها منذ العصر العباسى 
الأول ٠‏ وسئفصل ذلك لاحقا . 


د الجزية . وهى ضريبة الرؤرس على أهل الذمة 
والحد الأعلى فيها ثمانيسة وأريعين درهم والأدنى أثنى 
عشر . وتفرض على الذكر البالغ دون الصبى والمرأة . وكانت 
حصيلتها تتقلص مع انتقال المزيد من الذميين إلى الإسلام . 


ه ‏ العشور . وتفرض على التجارة الخارجية 
(المستوردات) بنسبة عشرة بالمائة على التاجر الذمى وخسة 


بالمائة على المسلم وهى بمثاية الرسم الجمركى . وليس على 
التجارة الداخلية طريبة . 

و الأموال التى لا وارث لها . 

وتحرم الشريعة أية ضرائب أخرى كالمكوس . وللغزالى 


رأى فى أموال الدولة كما آلت إليه فى عهده أفضى به إلى 
القرل إنها حرام كلها . فالقيمة والفىء والزكاة لم تعد 
موجودة والجزبة تجبى بأنواج من الظلم لا يحل أخذها بها . 
فلم يبقى للدولة 'مورد شرعى (١؟)‏ . أورد هذا الرأى 
ليقول إن الأخذ من السلطان حرام . وقد وقع فى تناقض بين 
إباحة الغنيمة وتحريم المكرس . 


؟) اللكية العامة : وهذه تشمل قيعان الخراج 
المملوكة رقيتها دون أن تعتير من أملاكها الصرفة لأنها فى 
أيدى مستشمريها الذين يتوارئونها . ويتألف من هذا الصنف 
معظم قيعان العالم الإسلامى عدا العربيا كما سبق أن 
* رؤوس الجبال وبطون الأودية والغايات ومصادر المياه 


١4 


الطبيعية كالأنهار والينابيع والسيول . 


+ المعادن الظاهرة ومنها الملح وال ماء المعدنى والكبريت 


والقير والتفط (؟؟) والموفيا والكحل والياقوت والحجارة 
والطين . وهذه مشتركة بين الناس لا يجوز قليكها لأحد , 
واستثمارها يكون بالأخذ منها رأساً لحاجة استهلاكبة أو 
لنقلها إلى الآسراق وببعها هناك ٠‏ إذ يحق لأى فرد تسويقها 
والاتجار بها دون أن يضع يده عليها ونع منها الغير . 


* المعادن الباطنة : وهى ما يكون فى مناجم تحت 
الصعيد ولا يتوصل إليها إلا بشغل ومؤونة ٠‏ ومئها الذهب 
والنضة والخديد: والتحاس: والرخخاض :ويختلف: الفقهاء ٠‏ حول 
ملكيتها : قال بعضهم إنها مشتركة لا يجوز يها التمليك 
والإقطاع . وهر مذهب الحتابلة والميل الغالب عند الشيعة . 
وأجاز آخرون ملكيتها وإقطاعها . ومذهب الحنابلة والشيعة 
هنا يعنى نقلها من اللكية العامة إلى ملكبة الدولة 
واستثمارها مباشرة من قيلها ولا يعنى إباحتها للناس كما 
بباح المع والماء . 


هذا فيما يخص أحكام الفقه حول المعادن والتى ترد فى 
أصطلاح القدماء فهرم ات من مفهرمها الحديث . أما 
على الفعل فإن المعادن الظاهرة كانت تستثمر بإحدى 
طريقتين : الأخذ متها رأسا لحاجات الناس الاستهلاكية أو 
للبيع فى الأسراق وهو حال الممالح والقيارات والمكاحل 
واليتابيع المعدنية التى تعامل كالأتهار . والوضع الآخر أن 
تعطيها الدولة لمن يستثمرها بالضمان . ويدخل هذا فى باب 
الامتباز الذى يحصر حق استثمار هرفق معين بالضامن , 
وكان هذا هو حال النفط والكبريت والياقوت أى المعادن ذات 
المردود الاقتصادى العالى . وقد اتبعت هذه الطريقة أيضا في 
:استثمار المعادن | الباطنة عدا الذهب والفضة التى كانت فى 
المعتاد تحت تصرف الدولة مباشرة . 


إن التفريق بين الملكية العامة وملكية الدولة واضح فى 
تايز وضعى الأراضى الخراجية والصواقى ٠‏ لكن مهرم 
الملكية العامة وهى الخراجية فى الأراضى ٠‏ والمعادن فى 
اقتصاد المدينة يبدو على شىء من الالتباس . هناك من 
ا مرافق ما هو مشترك أى مباح كالممالح ويصدق عليه بالتالى 
وصف الملكية المشتركة . لكن المرافق القابلة للاستثمار 
بالضمان والإقطاع تفقد صفتها كملكية عامة حين تكون فى 
يد الضامن أو القع ٠‏ لأته يستولى على مردودها لتفسه ١‏ 
وهذا هو حال الأراضى الخراجية والمعادن . وما يتبقى هن 
مفهوم الملكية العامة عندئذ لايتعدى ملك الرقبة الذى يترتب 
عليه احتفاظ الدولة بحق انتزاع المرفق من المستشمر حين ترى 


. فى ذلك مصلحة حسب الفقهاء ٠.‏ وفى أى وقت حسب 
الواقع . ويهذا لا يبدو تصنيفنا لهذه المرافق فى عداد 
الملكية العامة دقيق با يكفى . الأضبط هتا هو ما استعمله 
كارل ماركس عند حديثه عن قضية الأراضى فى الشرق 
والعالم الإسلامى حيث قال فى إحدى رسائله : يبدو أن 
المحمديين هم أول من عمم مبداً " لا ملكية خاصة فى 
الأراضى فى آسيا " . إن تعبير لا ملكية خاصة . يخدم 
الحاجة إلى ييز ما هو ملك عام مشترك ٠‏ عما هو مندرج 
فى عداد المفهوم الآسيوى للملكية الذى يتحدد بتقديرى فى 
ملك الرقبة ٠‏ المتمايز بدوره عن الملك الصرف للدولة وهو 
المتمثل فى الصرافى ٠‏ وعن الملك المشترك المتمثل فى حالة 
القير والملح , كما هو متمايز عن الملك الصرف للأفسسراد 
١‏ التمايز الأخير هو ما يعطى ملك الرقية بالنسبة لمستثمره 
صفة الحيازة درن التملك ) . 


۴) الحمى : بكسر الحساء وتخفيف الميسم والألف 
المقصورة ٠‏ يراد به بال معنى العام ٠‏ المكان المصون الذى 
يستوجب الحماية ضد وصرل الغير إليه . وهو متدوال حالية 
فى لغتى الكلام' والكتاية بهذا المعنى . ومن ألقاب على بن 
أبى طالب عند الشيعة المعاصرين " حامى الحمى " التى 
يخاطب به وقت الشدة . والحمى فى الفقه هو المراعى الت 
تخصص لفرد معين أو فئة معينة ويمنع منها الآخرون . 
والاصطلاح فى الأصل جاهلى إذ كان المتنفدذ من سادات 
الجاهلية يستولى على مرضع لترعى فيه أنعامه رينع غيره 
من الرعى فيه ويسمى ذلك الموضع حمى . ومن طرائف 
الأعراب ١‏ أن إعرابيا أكل على مائدة سليمان بن عبد الكلك 
فكان يد يده إلى الجهة التى يأكل منها سليمان . من 
التصعة ١‏ نقال له سليمان كل هما يليك . فقال له الأعسرابى 
٠‏ وفيها شىء حمى ؟ وقد أيطل النبى الحمى الفردى بحديث 
" لا حمى إلا لله ورسوله " المتفق عليه بين الفقهاء . 
ومارسه للمصالح العامه : . ففى كتاب الأموال لأبر عبيد 
أنه خصص مرعى للخيول, المعدة للقعال (7؟) ء وعندما 
كثرت حصيلة الزكاة فى زمان عمر خصص لها مراعى على 
سبيل الحمى وفتحها إلى جانب ذلك ٠‏ لواشى الفقراء 
وأغنامهم ومنع منها الأغنياء . ويقول أبر عبيد إنه حمئ 
لإبل الصدقة ولابن السبيل معا (6؟) ؛ والمقصود بابن 
السبيل هنا عامة الفقراء ‏ وهو المعنى المتضمن فى مصطلح 
* تسبيل " الذى يعنى إشاعة الشىء للناس . 


تبعا لذلك يكون الحمى ملكية مشتركة بين الفقراء 
ترعى فيها أغنامهم ولكن بقرار من الدولة ٠‏ بينما يصبح من 
أملاك الدولة الصرفة حين يخصص لأتعامها . ونقل الحمى من 
الفردى إلى المشترك يتأكد به تأثير المشاعية الجاهلية فى 


انتصادياتالإسلام 


الإسلام الأول فضلاً عما يؤكده من نفوذ للستضعفين 
وأنصارهم فى قيادة الدعوة ولم يستمر هذا التقليد طويلا ٠‏ 
فقد خرقه عثمان بن عفان الذى حمى لنفسه وأقريائه 
وأتصاره . وانتهى الحمى بوصفه المشترك من ذلك الحين ويقى 
فى كتب الأحكام السلطانية المختصة بفقه الدولة وما يتعلق 
بها . وقد استخلصت هذه الكتب أحكامه من سرابقه فى عهد 
النبى والخليفتين الأول والثانى » وحاول عمر بن عبد العزيز 
العودة إليه فى مدة حكمه القصيرة وثيت بشأنه اجتهادا 
جديدآ ٠‏ إذ قضى بعدم جواز حمى الدولة الذى مارسه النبى 
محمد والخليفتان وأن المراعى يجب أن تبقى مشاعة ليس 
للدولة فيها حق خضوصى دون سائر المسلمين (8؟) . 


)٤‏ فى فته الاقتصاد أحكام ذات طابع اجسماعی 


تحمل بعض سمات المشاعية الجاهلية . تعدد منها العناية 


بالمسافرين أو المنقطعين منهم . وكانت تخصص لهذا الغرض 
خانات على الطرق الخارجية ينزل فبها المسافرون دون أجر . 
وهر تقليد استمر حتى القرن الحالى يكرس روح الضيا 
الجاهلية مرقوعة إلى 'مستوى الدولة . ومنها تحريم أخل 
الأجرة على استعمال الطرق والجسور نما كان شائعاً فى 
العضور الماضية ‏ وكانت الجسور تؤخل بالضمان كمرفق تجارى 
حتى وقت قريب (5؟) . ومن هذا القبيل أيضا إباحة 
البساتين للأفراد حيث أجيز لأى إنسان أن يدخل بستانا 
ويأكل من ثماره لحد الشبع يشرط أن لا يحمل معد شيا 
منها . وليس لصاحب البستان منعه . ويتمثل هذا الاتهاء 
أيضاً فى استعمال الأسراق التى اعتبرت من المرافق المشتركة 
ومنعوا تأجير حوانيتها . 


ة) الزكاة : وتعنى فى الأصل الطهر والثقاء , 
ومرادفها الصدقة . واشتقاقها من الصدق . وكلا الجذرين من 
السامى القديم . تزددت الزكاة فى السور المكية وفسرت 
هناك بأنها تقديم الال تبرعأ لا وجوباً ؛ ثم تحددت فيما بعد 
كاصطلاح يعبر عن فرض دينى ثابت لتصبح واحدة من 
الفرائض الخمسة . تم ذلك مابين سنة ثمانية وتسعة للهجرة 
وهو زمن متأخر من حياة النبى أعقب فتح مكة واستكسال 
" مسلمة العربيا * . ويمكن 'أن نستدل من هذا التأخير فى 
حسم فريضة اقتصادية على وجود خلانات منعت من تبلور 


' موقف نهائى منها خلاف ما حصل منذ البدء للفرائض الأريعة 


الأخرى . وقد تحدثتا فى الأسطر الفارطة عن خطة تحريم كنز 
الأموال وذكرنا أن الزكاة جاءت ناسخة لعلك الخطة نما يجعلنا ' 
نعتقد أن القيادة التأسيسية للإسلام كانت قد خاضت صراعاً 
بشأن الأموال قبل أن تستقر على شرعة الزكاة . وقد مر بنا 
فى حديث الكنز أن أغتياء الصحابة اعتبروا الزكاة " طهرة 
للأمرال " عنى أن المسلم إذ! دقعها يصبح باقى ماله طاهر 


لطن 


قضايا فكرية 


للأموال ” بمعتى أن المسلم إذا دقعها يصبح باقى ماله طاهر 
من الحرام ويحق له التصرف فيه مهما بلغت مقاديره ٠‏ 
واستخلصتا منه أن تشريع الزكاة كان مطلب الأغنياء لا 
الفقراء ٠‏ ما يفسر بالتالى تأخرها فى الزمان عن بقية 
الفرائض . 


تفرض الزكاة على النقد وهو الدراهم والدنانير وعلى 
سبائك الفضة والذهب مقدرة بالنقد . ومن الحيوانات على 
الإيل والبقر والغتم ومن الغلال على الحنطة والشعير والتمر 
والزبيب . وفى الفواكة والبقول خلاف ..ولا تفرض على غير 
هله الأموال . ونسبعها فى النقد ۵ ر ؟ بامائة وتصابها 
' عشرين دينار أو مائتى درهم . وللحيرانات نسب خاصة , 
لأن زكاتها تؤخل عينا قالإيل تصابها أربعة وعشرين واليقر 
ثلاثين والغنم أربعين وتفرض على كل حد منها زكاة عيئية 
بحسابات معقدة . وتصاب الغلال ‏ وتؤخذ عينا كذلك ‏ 
خمسة أوسق وتعادل ثمافئه وسبعة وأربعين کیلو جرام . 
ويؤخت عشرها قبما يسقى بالمطر أى بنسية ٠ر٣‏ بالمائة 
ونصف عشرها فيما يسقى بالآلة أى بنسبة 8ر١‏ بالائة . 
والزكاة العينية هى من نتائج ضعف الاقتصاد النقدى فى 
صدر الإسلام . ولم يستطع الفقهاء تحريلها إلى النقد قى 
عصورهم لتحرجهم من الاجتهاد فيما ورد فيد نص . ويدخل 
الدين السماوى هنا كمعرق فعال ضد الاجتهاد إذ يفترض أن 
الأخل عيئا هو أمر إلهى ولا علاقة له بالوضع الاقتصادى 
فسی زمانه . 


تجبى الزكاة من طرف الدولة . وكان النبى قد بدأ بتعيين 
موظفين لهذا الغرض يبعثهم إلى النواحى التى أسلمت من 
العربيا يسمى أحدهم " مصدق " يتشديد الدال ؛ أى جابى 
الصدقة ٠‏ ويتولى المصدق جياية الزكاة من المشمولين بها 
وتوزع الحصص على المستحقين من أهل الناحية وييعث 
الباقى إلى المدينة ٠‏ وتوزع حصيلة الزكاة على ثمانية أسهم 
عددتها آية الصدقات ( ٠.‏ / تربة ) للفقراء والمساكين 
والغارمين والعبيد المكاتبين وابن السبيل والمؤلفة قلوبهم 
بالعاملين عليهها ( المصدقين ) وفى سبيل الله . 


واشتلف المفسرون والفقهاء حول المقصود بالفقير والمسكين ٠‏ 


وعندى أنهما ذئة واحدة 


دون أن يصلوا إلى رأى مستقر . 
يصدق عليها وصف الحاجة التى يستحقون بوجبها حصتهم 
من الزكاة . ورا عطفت على بعضها لكى يستقيم نسق 
الآية . والقرآن كتاب أدبى مقيد بشروط الكتابة الفنية التى 
لم تستثنئ منها آيات الأحكام بمضمونها التقريرى الخالص . 
ولكى ثأخذ فكرة عن ذلك نقرأ آية الصدقات ضمن سياتها 
فى السورة لترى كيف تندمج فى نسق بلاغى من خلال 
اتصالها ا قبلها . 


1 


" ومنهم من يلمزك فى الصدتات فإن أعطوا منها رضوا 
وإن لم يعطوا منها إذ هم يسخطون . ولو أنهم رضوا ما 
آتاهم الله ورسوله وقالوا حسينا الله سيؤتينا الله من فضله 
ورسوله إنا إلى الله راغيون .. إا الصدقات للفقراء 
والمساكين والعاملين عليها وا لمؤلغة قلوبهم وفى الرقاب 
والغارمين وفى سبيل الله وابن السبيل فريضة من الله والله 


عليكم حكيم ” . 


إن الآبعين .الأولى والثانية سجاليتان والثالعة من آيات 
الأحكام ٠‏ ولكن المستوى البلاغى للثلاثئة متقارب ٠‏ وقد تم 
الحفاظ على نسق الآية الفالغة بإضافة المساكين إلى الفقراء 
وعدم التقيد فى ترتيب المستحقين تيعا لدرجة استحقاقهم » 
وإغا روعى انسجام وزن العبارات , كذلك لم تتقيد الآية 
بالتسميات المضبوطة للمستحقين فذكرت " فى الرقاب " 
للإشارة إلى العبيد المكاتبين وابن السبيل للمسائر المنقطع . 
وبدون ذلك كان النسق البلاغى للآبة سيختل بحيث تقرأ 
على الوجه التالى : 


" إا الصدقات للققراء والغارمين والعبيد المكاتبين 
والمسافر المنقطع رالمؤلفة قلوبهم والعاملين عليها وفى سبيل 
الله * فتخرج عندئل عن لغة القرآن ٠‏ وهذا ما لم يضعه 
النقهاء ولا المفسرون فى حسابهم عند البحث عن معنى 
الفقراء والمساكين . أما الغارمين فهم المديونين العاجزين عن 
السداد . والعبيد المكاتبين » المعبر عنهم بكلمة ( وفى 
الرقاب ) هم الذين يسعون للاتعتاق لقاء ميلغ يدفعوه 
لسادتهم وابن السبيل هو المسافر الذى انقطع عن أهله ونفد 
ماله ؛ والمؤلفة قلويهم هم شخصيات من أهل مكة وغيرهم 
اشترى محمد ولاءهم بالمال 20 وقوله فى سبيل الله قصد به 
الجهاد والمصالع العامة ا فيها ما ينفق لتسيير أمور 
الدولة . 


تفرض الزكاة على جميع المال الذى يشمل رأس امال 
والريح فهى ليست ضريية على الريح ٠‏ وإذا جبيت على 
الوجه المطلوب فإن حصيلتها يمكن أن تكون مرتفعة لا سيما 
بعد إضافة عشور التجارة الخارجية . غير أن هذه الحصيلة 
لا تذهب كلها للمحتاجين ٠‏ فهناك سهم للمصالح العامة 
المفترض أن الاثفاق عليها يتم من الموارد الأخرى وليس من 
مال الزكاة . وسهم الموظفين العاملين فيها . والأسهم الستة 
الباقية توزع على ستة أصناف . فهى إذن ليست شرعة 
ضمان وضعت حصرأ للفقراء » وما ينال النقراء منها مقدر با 
يكفى للحصول على وجيات طعام بسيطة وما يسد تكاليف 
زواج رجل فقير: . ولا تتضمن الحصة تأمين السكن . ورغم 
أن الزكاة جبيت فى عهد أبو بكر وعمر بالطرق الشرعية ومن 


غير تساهل مع المكلفين بها حتى أن أبو بكر اعتبر 
الممتنعين عن دفعها فى عداد المرتدين وتاتلهم لأخدذها 
منهم . فإن مشكلة الفقراء لم تنحل فى ذلك العهد . وتدل 
تواريخ الخليفتين على وجود فقراء فى نفس المدينة التى 
فاضت عليها أموال الفترحات وتكائر فيها الأغنياء . 


وعندما نتابع نظام الزكاة فى التطبيق نجد أن الإخلال 
بجبايتها يبدأ من خلافة عثمان الذى أجاز للأغنياء إخراج 
زكاتهم بأنفسهم وأعفاهم من تقديها للسلطات المعنية 
بأخذها .. وفى خلافة معاوية أعيدت الجباية ولكن لضمان 
مورد إضافى لبيت الال ٠‏ الذى ازدادت أعباؤه مع تطور 
الدولة الإسلامية إلى امبراطورية ٠‏ ويذلك لم تعد توزع على 
الستحقين . واستمر الحال على هنا بعد معاوية حتى العصر 
العباسى الأول : تجبى الزكاة وفق المقادير الشرعية وتذهب 
لبيت امال دون أن يوزع منها شىء على الفقراء . وإلى ذلك 
' يشير أبو حمزة الخارجى فى خطبة قرع بها أل المدينة عند 
احتلاله لها أيام مروان بن محمد آخر خلقاء الأمويين . قال 
أبو حمزة : " يا أهل المدينة اخبرونى عن ثمانية أسهم فرضها 
الله فى كتايه على القوى والضعيف فجاء تاسع ليس له فيها 
سهم فأخذها لنفسه ؟ (۲۴۷) " ولهذا السبب قال كثير من 
النقهاء بعدم جراز دفعها للسلطان وشجعوا المكلفين يها على 
تقديها للمحتاجين بأنفسهم .. ومع التساهل فى جبايتها قيما 
بعد لم تعد الزكاة أكثر من تبرع شخصى يتقدم به الأسخياء 
والورعين من الأغنياء . وقد تمسك العيارون الذين احترفوا 
السطو وقطع الطريق منذ أواخر القرن الثانى بتهرب الأغنياء 
من دقع الزكاة لشرعنة سلوكهم . 


. ١ا‏ إن مبدأ الملكية الصزفة لم يتبلور تام في الفقه 
الإسلامى . وهناك دليل هام عليه من التعليمات المتعلقة 
بتطبيق عقوبة قطع اليدين على السرقة . فقد فرز الققهاء 


ما بين حالتين للمال المسروق هما : أن يكون محرزا أو يكون . 


بلا حرز . ويطبق القطع فقط فى حالة الال المحرز . واختلف 
الفقهاء حول تحديد المحرز ٠‏ والمتقق عليه عموماً إنه ما كان 
فى موضع مغلق أو مدفون . كأن يتسور السارق أو يكسر 
ألباب فيدخل ويسرق أو ينبش فى مكان يعرف أن به مال 
مدقون فيأخذه . وبوجب هذا التحديد لا تقطع يد السارق 
للأشياء المطروحة فى الطرق حتى ولو عرف صاحبها . كذلك 
لا يقطع السارق من الحسامات والمساجد وغيرها من الأماكن 
' المفتوحة للعموم . واختلفوا فى سارق ستارة الكعبة فقال 
أكثرهم إنه لا يقطع . وكذلك من سرق قناديل المسجد 
وسجاجيده لأن استعمالها مشترك أى أنها جير مملوكة. لفرد 
معين . وهكذا حكم من سرق الحيوانات سارحة فى البر 
والمرعى خلافآ لمن يسرقها وهى مربوطة فى حظائرها . 


اقتصاديات الإسلام 


وخضع أكثر الفقهاء للشكلية القانونية فى تفريق حكم المحرز 
عن غيره فقالوا إن من سرق متاعاً مشدوداً على دابة بقيمة 
ربع دينار تقطع يده فإذا سرق الدابة وما عليها لا يقطع لأن 
الدابة هنا غير محرزة (۲۸) . ومن سرق من الجيب الخارجى 
لإنسان أو من كمه لا يقطع ٠‏ ويقطع من سرق من الجيب 
الداخلى (۲۹) . وإذا جاء لص ليلا ووجد باب دار مفتوحة 
وأهلها نيام فدخل وسرق لا يقطع (.7) . هذا مع التنبيه 
إلى أن عدم القطع لا يعنى إباحة السرقة وإنما يعاقب السارق 
بالتعزيز وهو عقوبة تأديبية تتم بالجلد مادون الحد فى 
العقوبات الشرعية ١‏ أدنى مقدار للجلد الشرعى هو أربعين 
لشارب الخمر ٠‏ والتعزيز يجب أن يكون أقل من هذا العده . 
وجعل عمر بن عبد العزيز حده الأعلى خمسة عشر ) . 


إن جعل الأحراز بهذا المعنى الضيق شرطأً فى قطع يد 
السارق يعنى تقليص ما يصدق عليه وصف الملك الفردى إلى 
حدود قلقة تزول مثلاً بمجرد السهر عن إغلاق باب الدار ليلاً 
أو ترك الدابة سائبة أو وضع النقود فى الجيب الخارجى . 
ومع أن اشتراط هذا الشرط قد يكون استهدف عدم التوسع 
فى تطبيق عقربة القطع القاسية قهو يدل من جهة أخرى 
على عدم تبلور مفهوم واضح ومقان للكية الأفراد .. 


Kk 


. نخلص مما أوجزناه فى القسم السابق إلى وجود قطاع 
مشتركى فى الفقه ٠‏ متمايز حينة ومتداخل حيناً مع 
الأصناف الأخرى للملكيات وبشكل مختلف عليه وغير 
محسوم . ويكشف لنا ذلك عن جانب هام من تعارضات 
البنية المعقدة للاقتصاد الإسلامى فى جانبيه النظرى 
والرسمي . وسنحتاج لاستكمال صورة هذه التعارضات إلى 
التذكير بالأمور التالبة : 


)١‏ تفاوت المبادىء الاقتصادية تبعاً للدين حيث نحكمت 
العقيدة فى المصلحة الاقتصادية . فقد فرضت الجزية على 
غير المسلم وأعفى من الزكاة رغم أن مقدار الزكاة المتحقق 
على فرد معين قد يكون أعلى من مقدار الجزية . ويرجع 
ذلك إلى أن الجزية أريد بها معاقبة من يأبى الدخول فى 
الإسلام بإذلالهم وهو العلة المصرح بها فى آية الجزية (8؟ / 
المائدة ) » " قاتلوا الذين لا يؤمنون بالله ولا باليوم الآخر 
ولا يحرمون ما حرم الله ورسوله ولا يدينون دين الق من 
الذين أوتوا الكتاب حتى يعطوا الجزية عن يد رهم 
صاغرن " . وأشتقاق الجزية من الجزاء الذى يعنى العقربة فى 
أحد معانيه ٠‏ بينما يعتبر أخل الزكاة من المسلم من ياب 
التطهير ؛ كما صرحت به آية الزكاة وكما يدل عليه ا معنى 
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قضايا فكرية 


الأصلى للمصطلح . رالزكاة من العبادات التى يؤديها المسلم 
فيشاب عليها وتخوله مكانة عند الله يوم القيامة ٠‏ وهذا ما 
لا يجوز للكافر . ولذلك يقول المحقق الحلى إن الكافر تجب 
عليه الزكاة لکن لا يصح منه أداؤها . )۴١(‏ وهنا كما لو 
صلی وهو على كفره إن صلاته لا تقبل وكما لو شارك فى 
الجهاد وقتل لا يكون شهيدا ؛ كما أنه لا بأخذ حصة ال مقاتل 
السلم من الغنيمة وإفا يرضخ له أى يعطى ما دون الحصة 
الشرعية . والتزاما يقاعدة " وهم صاغرون " فى الآية يفرض 
على الذمى أن يأتى بنفسه إلى الجهة المخولة بالجباية ليسلم 
ما عليه من الجزية . وهذا خلاف الزكاة حيث يذهب المصدق 
إلى أماكن استحقاقها لجبايتها بنفسه . ويجب على الذمى 
أن يسلم جزيته قاثماً والقابض منه قاعداً . ويضيف بعض 
المنفية أن يأخذ القابض بعلابيبه ويقول له أعط الجزية 
ياذمى ؛ وهو يهزه بعنف )۳١(‏ . وبسيب دلالة الجزية 
على الصغار تطير منها العرب الذين سمح لهم بالبقاء على 
دينهم . وقد قاومها بنو تغلب وهم تصارى كا أراد عمر 
فرضها عليهم . ثم توصلوا فيما بعد إلى مساومة يدقعون 
بموجبها ضعف الزكاة يدل الجزية وتبلها هو منهم خلا لحكم 
إلآية . وأعفى غير المسلم من الزكاة على مواشية فلم يكن 
يدفع عنها شيثا مهما بلغت قيمتها . ومن أحكام الفقه ثى 
هذا الباب أيضا أن غير السلم إذا استأجر قطعة أرض مملوكة 
لا يدفع العشر عن غلالها عند بعضهم ويدئع ضعف العشر 
عند آخرين ٠‏ وتال معظم الفقهاء بجمع العشر والخراج على 
المسلم إذا زرع أراضى خراجية أما غير المسلم فيدفع عنها 
اراج فقط .. فى نفس الوقت ضوعف الرسم الجمركى على 
تجارة الذمى ففرض عليه العشر وعلى المسلم نصق العشر . 
وقد مر بنا أن الشبعة أجازوا اشتراط السخرة على القلاح 
غير المسلم فى عقد الزارعة والمساقاة ولم يجيزوه للفلاح 
مسلم (۳۳) . كذلك منع الفقهاء دقع الزكاة لغير المسلم 
وانقرد أو حنيفة بتجويز إعطائهم من زكاة الفطر وهم 
متفقون على ذلك رغم رواية أوردها أبو يوسف فى 
” الخراج * تقول إن عمر بن الخطاب خصص راتباً من 
لصدقات لشايب يهودى اعتبرة من مساين أهل 
لکتاب ٠ )۴٤(‏ 


؟) شدة بروز الاقتصاد التجارى وقايز أحكامه فى 
النقه ٠‏ ما يتصل با قلناه من أتساع الأمصار ونو 
اقتصادها . وينظر الفكر الإسلامى إلى التجارة يرصفها 
أشرف الأعمال ؛ وهى مقدمة فى تراتب المهن على سائرها . 
ويتسب إلى التبى حديث يقول الرزق عشرة أجزاء تسعة فى 
التجارة وواحد فى غيرها . وفى مصادر الشيعة عن جعفر 
الصادق إن التجارة تزيد فى العقل (5) . وهذه ملاحظة 
ثاقبة فما يزال التجار هم قادة العالم ؛ وتشتمل كتب الفقه 
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على أبواب موسعة لمعالجة أحكام النشاط التجارى أو ما 
يندرج اليوم تحت اصطلاح " البزنس " . وتضم هذه فى 
المعتاد ما يحل الاتجار به وما يحرم ٠‏ عقد البيع أصناف 
البيوع السمرح بها وال منهى عنها والمكروهة . ضمان البيع , 
أحكام العقود . أحكام العيوب المرايحة . بيع الثمر . بيع 
الحيوان . الصرف وما يلحق: به من تبادل تقدى . البيع لأجل 
ويسمى عندهم السلم بفتحتين ٠‏ والسلف . الرهن , 
التفليس ‏ الحجر ٠‏ الضمان ٠‏ الحوالة . الكفالة ١‏ الوكالة , 
أحكام النزاع فى الأملاك ٠‏ الشركة ٠‏ المضاربة ٠‏ الودائع , 
الإجارة » أحكام الديون ٠‏ أحكام الصناح ويدخل فيها 
القاولات . ومعظم هله الأبراب داخلة اليوم فى القرانين 
التجارية المعمول بها فى اليدان العربية . 


ولقى التجار تشجيعاً من الشريعة الإسلامية فى ركنين 
هامين : الأول عدم التسعير وترك الأسعار خاضعة لأوضاع 
السوق . وهذا الحكم متفق عليه بين الفقهاء الذين يستندون 
فيه إلى أحاديث تنهى عن التسعير . وقد استتصى 
السيوطى روايات هذه الأحاديث فى كتابه النقدى الهام 
للحديث فوضعها فى مرتية الحديث الحسن )۳١(‏ وهو ما 
كان أعلى من الضعيف وأدنى من الصحيح » ومثل هذه 
المرتبة فى الروايات لا ينبغسى الركون إليها فى تثبيت 
شرعة ؛ ولكن يبدو أن الحديث مسلم به عند الجميع وهو مما , 
اتفقت عليه مصادر السنة والشيعة التى لا تتفق فى كثير 
من الأمور ٠‏ ويجعلئى وروده لدى الفريقين أصوب لسبته 
إلى النبى محمد ٠‏ الذى يبدو هنا خاضعا لآلية التجارة 
الترشية . وقد استثنى مالك من عدم تسعير الأقوات فى 
حالات الغلاء فيما نقله الماوردى فى الأحكام السلطانية . 
ولعل هذا ما يفسر ظهور عادة تثبيت الأسعار على السلع 
فى أسواق الأندلس التى تبنت المذهب المالكى فى أحكامها 
الفقهية . كما اشترط الإسماعيلية التزام التاجر بسعر السوق 
السائد وعدم البيع بسعر أعلى (۴۷) . ويبدو أن هذا خاص 
بالأطسة دون غيرها . 


الثانى السماح بالاحتكار إلا فى ست مواد هى الحنطة 
والشعير والتمر والزبيب والسمن والزيت . وأحاديث النهى 
المشدد عن الاحتكار تختص هذه الأصئاف العى كانت تشكل 
مادة العيش الأساسية وفيما عداها لم هنع التاجر من احتكار 
السلعة للتحكم فى الأسعار , والفقهاء أيضا مختلنون فيما 
إذا كان الاحتكار محرم أو مكروه » لكنهم يوجبون على 
السلطة إجبار المحتكر على البيع ٠‏ فالتحريم أو الكراهية 
يرتبطان هنا بالإثم الذى يتحمله المحتكر ولیس بحكم القانون 
افيه 


والتجارة الإسلامية تصدير واستيراه . وكان تطور 


الصناعة الحرفية وفو اقتصاد منتج فى حواضر الإسلام . لقد 
زود التجار المسلمين بادة مغرية للمغامرة فى الأسواق 
الخارجية ؛ وكانت أساطيلهم تمخر البحرين المتوسط والأحمر 
وبحر العرب والمحيط الهندى الذى وصل التجار المسلسون إلى 
معظم جزائره . وهناك ما يدل على أنهم استمروا سادة 
التجارة العالمية حتى القرن السابع عشر الميلادى (۴۸) . 
وكانت تجارتهم قتد ما بين اسبانيا والصين كما وصلت إلى 
دواخل أورويا . وكانت للمسلمين من العرب والفرس والأثراك 
جاليات مستقرة فى بعض مدن الصين الجنوبية لا سيما 
كانتون ( قوانغتشو ) التى وصل تعدادهم فيها فى بعض 
الأزمنة إلى مائة ألف يشتغل معظمهم فى التجارة . وقد 
أطلعت أثثناء مكوثى فى الصين على عدد كبير من شواهد 
القبور العربية تتأرخ ما بين القرن السابع والثامن وتعود 
لشخصبات اجتماعية مرموقة . كما وقفت فى أحد المتاحف 
الصينية على تحال من الفخار يمثل سائح عربى يستدل منه 
على اشتداد وتيرة التدفق العربى على الصين . 


كان للتجارة أثر بالغ فى تعميق التفاوت فى المجتمع 
الإسلامى إذ ضاعفت من احتجاز الثررة لصالح أفراذ 
معدودين تيزوا عن سواهم بروح المغامرة وسعة الحيلة . وقد 
انعكس هذا الوضع فى الفكر الإسلامى . إذ نجد فى متابل 
مأثورات الحث على التجارة وتزكية التجار مأثورات أخرى 
تندد بها . قفى مصادر الشيعة حديث يقول : " شر بقاع 
الأرض الأسواق وهی ميدان إبليس يعدو برایته ويضع كرسيه 
ويبث ذريته فبين مطفف فى تفيز أو طايش فى ميزان أو 
آخر سارق فى ذرع أو كاذب فى سلعة (۳۹) » ويقول الفخر 
الرازى إن طائفة من الناس حرموا المبيعات بالكلية لأنها لا 
تنفك غن التطفيف (.4) . وفى رواية عن جعفر الصادق 
أن المسلال لا يصل بصاحبه إلى أمتلاك عشرين ألف 
درهم )4١(‏ . ويستفاد منه أن ثروات التجار وغيرهم من 
الأغنياء حرام ٠‏ وهناك أحاديث ومأثورات كثيرة فى هذا 
المعنى . وتجد فى ذلك أحد الوقائع الهامة التى تدل على 
تناقضات الفكر الإسلامى تجاه القضية الواحدة . فالتجارة 
التى فيها تسعة أعشار الرزق والتى تزيد فى العقل هى 
أيضا موضع شبهة وممارسة تنطوى على الكثير من الإثم ٠‏ 
' ويئيغى أن نتوقع تأثيرات متبادلة لهذه التقييمات المتعارضة 
على سيكلوجية الاتجار , فإذا نشطت أحاديث الحث على 
التجارة مسلما فالأحاديث المقابلة قد تثبط آخر ؛ والمسلم 
الذى تنشطه هذه الأحاديث قد يثبط هو نفسه بمطاداتها . 
ومن هنا لا يسعنا القول إن روح التجارة الإسلامية كانت فى 
غاية الاتطلاق . 
إلى جاتب ذلك تضمنت الأحكام الفقهية المختصة بأصول 
الاتجار والكسب قيود لا تتلائم مع مطالب النشاط التجارى 


ء أحد التيايعين أو كليهما . 


اقتصاديات الإسلام 


الحر والمتساوق مع نزعة الريع المتأصلة فى التجارة ٠‏ وفيما 
يلى بعض هذه القيوده : 


)١‏ تحريم بيع القيّر ( فتح الغين والراء ) وهو 
المخاطرة . ويتد إلى كل بيع يعقد على شيء مجهرل عند 
ومن غرارته : بيع أجنة 
الدواب ٠‏ بيع الحليب فى الضروع ٠‏ بيع السمك فى الماء 
والصوف على ظهر الغتم » وكذلك بيع الثمار على الشجر 
قبل أن يبدو تضجها ٠‏ وهذه البيوع كانت معروفة عند قريش 
وغيرها قبل الإسلام » ويقع فيها غبن شديد والمبيع بالتقنين 
النقهى يجب أن يكون معلوم الصفة والمقدار . 


؟) منع ما لم يقبض . أى أن تباع بضاعة ويؤجل 
استلامها إلى أجل , وهو أحد أركان بيع الغرر . وقد حرم 
لاحتمال أن يكون وسيلة للربا . وهذا من أشد القيرد ضررا 
بالنشاط التجارى والمالى ٠‏ الذى يستند فى جوهره إلى 
المخاطرة وتنوع الصفقات . 


)٣‏ كراهية بيع الصك . ويقصد منه تظهير الصكرك 
المكتوبة بلغ دين إلى شخص ثالث ٠‏ كأن يحول الدائن صكا 
كتبه مدينه إلى داثنه ‏ والكراهية لا تبلغ التحريم لكن 
التاجر الررع يضطر إلى الرقوف عندها قائما . وها من 
القيود التى تحد من تطور الصيرفة والنظام المصرفى الذى له 
جذور بعيدة فى تاريخ المنطقة © إِدْ يرجع إلى البابليين 
وعرفته المدن الإسلامية الكبيرة مثل بغداد التى متعت ينظام 
مصرفى كفو ١‏ ولكن معوق فى ظل التحرهات . 


)٤‏ النهى عن صفقات ” الكالىء بالكالىء " ومثالها أن 
يكترى دابة ويحيل صاحبها مدين له لبقتضى منه الكروة ٠‏ 
أو أن يقرض قرضا لصاحب غلة إلى وقت معلوم فإذا حطر 
الوقت ولم تتوفر الغلة اشترى الدين من دائنه بدين آخر فهذا 
دين انقلب إلى دين ١‏ وفيه شبهة ربا . 


8) عدم جراز الإيجار لأجل الاستئجار ٠‏ كأن يستأجر 


دارا ثم يؤجرها بأكثر من إيجارها ليريح الفرق أو أن يستأجر 


أجيراً ثم يؤجره لغيره بأجر أكير فيأخذ الفرق . ويسمى 
الأول فضل البيت أو الحانوت واكان فضل الأجيز , والنضل 
فى اللغة 'هر مافضل عن الشىء ٠‏ وفى المصطلحات 
الإسلامية يطلق على مازاد عن الشىء . والفقهاء متفقون 
على أن فضل البيت وفضل الأجير حرام . عدا أبن حزم الذى 
أجازه ؛ والإيجار والاستئجار فى العقارات معروف وهو من 
أركان تجارة العقار . أما تأجير الأجير فهو من مظاهر 
سيطرة الغنى على الثقير والقوى على الضعيف فى 
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قضايا فكرية 
المجتمعات القدية ولم أسمع بثال عليه فى العصر الحاضر . 


5) عدم جواز دفع مال لشخص يتاجر به لقاء ربح 
مقطوع لصاحب الال لأنه من ياب الا أى الريح على رس 
المال ٠‏ وإنا تجوز المضارية يه على أن يتقاسم الإثنان الربح 
وتكون الخسارة على صاحب رأس الال » وهذا القيد يسكّر 
على التجار أبواب راسعة لتمويل وتوسيع تجارتهم ٠‏ إة 
كاير ما يتردد من لديهم مال فى المجازفة به ويفضلون 
استثماره مضمونا بتقديه لقاء ربح مقطوع وواجب الدقع 
لتجار قادرين على الاتجارية دون أن يتحمل صاحيه مخاطر 
المضاربة . 


۷) النهى عن " بيع وسلف * ومثاله أن يقرضه مبلغا ثم 
يبايعه عليه ٠‏ أو يقول له آخذ سلععك يكذا وكذا على أن 
تسلفنى كذا وكذا . وسبب النهى شبهة الربا ٠‏ ومثل هذه 
المعاملات من لوازم النشاط التجارى . 


۸) النهى عن " تلقى الركبان " ويراد به أن يخرج التاجر 
إلى ظاهر المدينة أو البلدة ليستقبل القادمين بالبضائع من 
البادية أو الريف ويشترى منهم قبل أن يصلوا إلى السوق ٠‏ 
والغرض من هذا النهى حماية الفلاحين والبدر من استغلال 
التجار » والمعروف فى بلداثتا حتى اليوم أن الفلاح والبدوى 
الذى يأنى ببضاعته إلى المدينة كثيرأ ما يرجع إلى أهله وهو 
لا يملك ها يسد نفقات سقره مع البضاعة . ومن هذا الباب 
أيضا منع بيع الحاضر لليادى ٠‏ أى تاجر المدينة للفلا أو 
البدوئ بالوكالة لتلا يتحكم فى البيع وينهيه من حيث لا 
يعلم . وقد منع البيع إلا فى السوق ولم يجيزوا البيع فى 
الطرق . وهذه القيود مفيده للقلاحين والبدو ومضرة للتجار . 


٩‏ عدم جواز الإنتاج بامقاولة إلا إذا اشترك صاحب الال 
بالعمل مع المنتجين . ومن أمثلة ذلك أن يقدم شخص أقمشة 
إلى خياطين ليخيطرها له مقابل مبلغ متفق عليه ٠‏ ويستلم 
الملابس منهم ليبيعها . وها لا يصح إلا إذا شاركهم فى 
العمل فيتولى مثلأ تقطيع القماش بنفسه ويذعب إلى 
السوق ليشترى لهم الخيوط » وهم يجيزون مع ذلك أن تكون 
الشاركة رمزية مثل أن يحضر إلى محل الخياطين ويقدم 
الأقمشة لهم بنفسه ؛ وإلمهم هنا دلالة العمل . وهذا القيد ما 
يتمسك به الشيعة بالأخص ؛ ومن متمماته عندهم 
تضمين المنتجين والصناع ما يتلف عندهم من المواد ما لم 
يكن عن إعمال متعمد . وفيه انحياز للصتاع ضد الاستغلال 
التجارى . ١‏ 
٠.‏ مع الدعاية للبضاعة وهو معفق عليه بين الفقهاء 
مع اختلاتهم بين التحريم والكراهية ٠‏ ويروى عن أبو حنيفة 
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أنه كان فى متجره فجاءه رجل ليشترى هنه قطعة قماش 
قأخرجها له أبنه حماد وقال وهو يعرضها على الزيرن : صلى 
الله على محمد ؛ فانتهره والده » واعتذر للزبون عن الييع لما 
قى تصرف ابنه من الإشعار بمدح القماش , والتجارة مادامت 
تجارة لا تستفنى عن الدعاية . 


١‏ ثمة قيود لا تخرج عما تعرضه قوانين التجارة 
الحديثة فى المعتاد كالنهى عن الغش ٠‏ ومنه مزج الحليب 
يالماء والننخ فى اللحم حتى يزيد وزنه ووضع السلعة الجيدة 
فوق السلعة الرديئة لإخفائها » والنهى عن التطقيف فى 
الوزن أى إنقاصه عن حق المشترى ٠‏ ومنها أيضا النهى عن 
التصرية وهى أن يترك الناقة أو البقرة أياما بدون حلب قبل 
أن يعرضها للبيع فيوهم المشترى أن حليبها غزير وتسمى 
التاقة أو البقرة عندئذ " مصراة " بتشديد الراء ٠‏ ولهذا 
الشكل من الغش نظائر فى السوق الحديئة مشل سوق 
السيارات المستعملة ؛ كأن يجرى صاحب السيارة تصليحات 
مؤقتة عليها لتبدو ماكنتها نشيطة فيبيعها بسعر أعلى من 
سعرها الحقيقتى . 


٠‏ ) خضعت التجارة الإسلامية لهيمنة الدولة » المالك 
النهائى لكل الأشياء فى ألشرق ٠‏ وازداد التدخل فى شئون 
التجار بعد انحلال الخلافة المركزية ونشوء الدويلات التى 
توزعت حكم العالم الإسلامى منذ أواسط القرن الثالث . 
ويردنا من هله المرحلة اصطلاح " الغمازين " وهم جواسيس 
يعينهم السلطان أو الوالى للتحرى عن ثروات الأفراد حتى 
يصادرها منهم أو يشاطرهم إياها . وتحفل تواريخ ما بعد 
القرن الثالث بأنباء المصادرات التى كانت تتد إلى ثروات 
ضخمة تقدر بالملايين من الدنائير أو الدراهم . والغمازين 
صيغة مبالغة من الغمز وهو الإشارة بالعين وتدل قرينة 


.الاشتقاق على المهمة التى كان يتولاها هؤلاء الجواسيس , 


Fo ok‏ عد ين 

مبدئيا يأتى طغيان النشاط التجارى على فقه الاقتصاد 

فى تعارض مع الخصائص الأخرى للاقتصاد الإسلامى 
بتأئيرات المشاعية والآسيرية ٠‏ وإذ يتزامن هذا النشاط فى 
مجراة مع نمو مكافى».فى الاقتصاد الأمصارى يتمثل رئيسيا 
فى تطور صناعات المشاغل الحرفية إن امتداده إلى مرحلة 
أعلى يتغير فيها مط الاقتصاد يبقى قيد الاحتمال . والحق 
أن تغيرات من هذا القبيل قد أخذت بالمثول مع تراكم 
الثروات واتساع رقعة التداول النقدى فى تجارة متدئقة عبر 
تلك المساحة الشاسعة من العالم . وقد أرحت بعض هذه 
التغيرات لبعض من تلمسها من المؤرخين المعاصرين 
باستنتاجات دفعت أحياناً إلى تصنيف الاقتصاد الإسلامى 


فى مطافه الأخير كاقتصاد رأسمالى . وتحن فى الحقيقة 
نعثر على مقومات من هذا الطراز كانت مع استمرارها فى 
الاتضاح والتسيد ستستدعى تحولات فى مفاصل أخرى من 
سيرورة النمو الانتصادى . ومن ذلك ما يتعلق مثلاً بوسائل 
الإنتاج المدينى ؛ الذى بتطور آليته يستجيب فى المعتاد 
لمستلزمات النمو الصاعد فى وتيره النشاط الاقتصادى . 
ولدينا مثال على هذا التوقع فى شيوع نمط جديد من 
المؤلنات المعروقة يكتب الحيل . ويقصد يها الكتب التى 
تصف كيفية صنع آلات تتحرك ميكانيكياً » والحيلة فى 
استعمالها القديم لا علاقة لها بالمعنى المعاصر الدال على 
الغش والخداع ٠‏ فهى " حسب الفيروز آبادى " تفيد الحداق 
وجودة النظر والقدرة على التصرف ٠‏ وقد وجدت منذ القرن 
الرابع على الأقل إمكانات للحركة الميكانيكية استفيد منها 
فى وسائل الترفيه فى قصور الحكام ؛ كما استجدت 
مخترعات من المستوى الذى تدل بداياته على بدء الحاجة إلى 
تغير فى أساليب الإنعاج . 


هذه التحولات أعطاها العّلامة مكسيم رودنسون 
اصطلاح " 108 0245174115110 " الذى ترجمه نزيه 
الحكيم معرب كتاب " الإسلام والرأسمالية " إلى 
رأسمالوى ٠‏ وهى ترجمة دقيقة أستفاد فيها من إضافة 
الراو إلى ياء النسبة لإعطاء دلالة سلب للاصطلاح الأصلى ٠,‏ 
وهذا الوصف ينطبق بصورة أفضل على الاقتصاد الإسلامى 
فى ذروة تطوره ٠‏ إذ كان يبدو من غير الممكن أن تذهب 
التحولاث إلى أبعد من هذا المدى لتنتج ثورة رأسمالية وهذه 
مرتيطة بوسط تخرج منه أنماط الاقتصاد القدية دون أن 
تدخل فى نط اقتصاد حديث . مكدسة بذلك حالة التطور 
+ المكبوع التي انطري عليها تاريخ الإسلام برمته . 


واحسب أننا قد توصلنا من وراء هذه النظرة المجملة فى 
الاقتصاد الإسلامى إلى أنه اقتصاد ( متوازن ) . ونستطيع 
أن تقول إن فى ترازنه يكمن السر فى فشله المطلق : 
فبتكويناته الآسيوية لم يسمح للفرد أن يصبح محور الحركة 
فى النشاط الاقتصادى . وكان الفرد يفتقر منذ البداية إلى 
ما يحدد هربته فى مجتمع كان محكوما بهوية القبيلة عند 
أظهور الإسلام ٠‏ واستمر نظامه القبلى يزاول حضورأ متفارت 
الدرجات عبر جميع الأطوار التاريخية للإسلام ( كيف أمكن 
للمتنبى الذى عبر عن القيم الثقافية لمجتمع القرن الرابع أن 
يعر خصومه بالحجامة ) وبالتالى لم يكن مطروحاً فى مجرى 
التاريخ الاقتصاد الإسلامى تلك الدرجة العالية من النشاط 
الفردى الحر الذى عرفته أوروبا . إن الإنسان لقرديته الجامحة 
متجه نحو الكسب » لا سيما حين يكون محكوما 
بقانوناللكية الفردية لوسائل الإتتاج ٠‏ أر على الأقل بحسق 


اقتصادياتالإسلام 
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دار الثقانئة الجديدة 
٠‏ تصدر قريبا + 
- لقاء فى طهران 
( وقمير / ديسمير ۱۹٤۳‏ ) . 
- السينما السوقييتية . 

محاكمة البيروستريكا . 


-السلطةالسياسيةوالطبقات 
الاجتماعية 


دراسات اجتماعية ( العدد 5 ) 
دراسات اجتماعية ( العدد ۷ ) 


الاكتفاء الذاتى من القع أصبح 
مكنا . ٠‏ 


- الثورة والديوقراطية والوحدة اليمنية . 
- من تراثنا العربى 

( طرائف وفكاهات ) 

مفاهيم وقضايا إشكالية . 

- الحرية والعلم .. 
مدخل إلى فلسفة العلوم 
( الأسس الفلسفية للفيزياء ) 
أزمة النظام الرأسمالى . 


الاستثمار الفردى وهر ما جعل التاجر المسلم يخوض غمرات 
البحار أو يتوغل فى مجاهل اليابسة لكى يحصل على 
الغنى ٠‏ وكان يتداول فى أثناء ذلك حديثا عن نبيه يقول 
إن من ماب دون ماله فهر شهيد ۰ ( دون ماله : في حالة 
الدفاع عنه ) ؛ ألم يكن مكنا لهذا المغامر أن يهد لمجتمعه 
ما مهده المغامر الأوروبى لمجتمعه ؟ إن توازن الإسلام ينع 
من ذلك ٠‏ فالقرد السلم لم يجرب نفس النشاط الحر لنظيره 
الأوروبى ٠‏ ومع أن كليهما خضع لعقيدة ديتية من أصل 
واحد تعارض التوسع فى الثراء ٠‏ فقد كان الأورربى أقل 
تأثرا بها فى أعماله الحرة التى لم تواجه نفس الكوايج . 

إن التشريع الإسلامى للتجارة والاقتصاد الفردى لم يكن 


زاون 


قضابا ذكرية 


أحادياً . أعنى بالوصف الذى يجعل التشاط الاقتصادى هدفا 
خالصا له . فقد بقى الاقتصاد عرضة دائمة للتأثير بمغبطات 
الوازع الدينى وما يتصل بها من محظورات ٠‏ بينما فقد 
الوعاء" القانونى والايديولوجى الذى يوفر له فضاء كافيا 
للحركة . أما الدولة الإسلامية فإن علاقتها بهذا الحقل تتحدد 
من جانيها بحق السيادة عليه بوصفها المالك النهائى لكل من 
المنتج ومنتجاته والتاجر وبضاعته ٠‏ حيث يفقد النشاط 
الاقتصادى أحد أهم ركتين من أركانه وهما : الحرية واطمئئان 
الفرد إلى تملك ثمار عمله بوصفها من حقوقه الخالصة . 


كان من المحتوم إذن أن يفشل الإسلام فى صنع ثورة 
اقتصادية تنقل عالمه من مرحلة تاريخية محددة إلى مرحلة 
تاريخية محددة أخرى . أى من تشكيلة " اجتصادية " إلى 
تشكيلة " اجتصادية أخرى " مغايرة بالتمام . والاقتصاد 
الإسلامى فى ذلك كالاقتصاد الصينى الذى سار فى خط 
متقارب من التطور وأنتج معادلات حضارية مقاربة 
أيضا ٠ ٠‏ ثم توقف عند نفس النقطة الحرجة عاجزا عن المضى 
إلى مدى أبعد . 


فى المقايل » لم تسمح الشريعة الإسلامية بإيجاد منظومة 
للعلاقات الابسامية و تقوم على العدالة ؛ لأن أحكامها فى 
هذا المجال تتداخل مع الأحكاء المنظمة للاقتصاد الفردى ٠‏ 
فتفقد بذلك فاعليتها المنشودة من جاتب الطموح المغالى 
للعدل . ألا نجد هنا حالة من التكابح تقوم بها المبادىء 
والأحكام وا مثل المختلفة ضد بعضها البعض ؟؟ إن أى شرعة 
أو فكرة للضمان الاجتماعى الناجع قد تجد لها مضادا فى 


ملاحظات لغوية 


)١‏ خنفث من الإعراب فى بعض الجمل لتجنب الحذلقة ٠‏ وأنا مع 
خطة تعجه للتخلص من الإعراب بالتدريج . من أجل المساعدة على 
تتليص الهرة بين لغة الكتابة واللهجات الدارجة التى أخْنت يدورها 
تترقى مع التشار الثقافة لتأخذ ببعض صتاصر الكلام الفصيح . رما 
يلحق التخفيف فى الإغراب إيقاء ياء المتقوص النكرة ( قاضى بدل 
قاض ) وإيقاء حرف فى الفعل المعتل عند جزمه . 


۴) استعملت بعض المفردات والمصطلحات العى تبدو غريبة للرهلة 
الأرلى ونيما يلى شرح معانيها مع الاعتيارات الباعثة على استعمالها . 


القيعان : فى الإنجليزية ثلاث مغردات مشتلنة » واحدة تخص 
الكركب وهی ۲۲4 E4۸‏ واثئتان لا يتعلق بأجزاء سطح الأرض وها 
LAND‏ د ROUND‏ الأرلى تستعمل ا يخص الزراعة والعقار 
الفقه كما فى الفكر , حيث تتوزع وجهات النظر الناتجة عن 
مصالح اجتساعية وأوضاع تاريخية معباينة داخل منظومة 
اقتصادية وايديرلرجية واحدة » فتحدث فيها من التوازن ما 


۱۳۹ 


ينع من طقيان إحداهما على الأخرى وهكذا لم يتكن 
الإسلام من أن يكون شريعة للمالكين تقردهم إلى إبقاج 
تغيير ينيوى فى تاريخه » ولا شريعة للمحرومين تساعدهم 
على إنشاء مجتمع يقوم على العدالة الاجتماعية . 


وأن يكون الإسلام قد أخفق وهو فى عز تاريخه عن 
مضاهاة أى من هذين الخيارين ٠‏ فلا شك أنه سيخفق وهو 
يقف خارج تاريخه فى الانفراد بإقامة اقتصاد بديل عن أى 
من النظامين العالميّين القائمئين حاليا . وفى تجرية إيران دليل 
على ذلك . فالنظام الاقتصادى الحاكم فى إيران ليس له 
لون ؛ وقد عجز عن الاستجابة لمطالب المستضعفين بسبب 
افتقاره إلى مبادىء فتهية كافية تقف إلى جانب هذه 
المطالب ٠‏ كما قشل فى قثيل البازار يسبب قانونه التجارى 
المكبل بالتحرمات ٠‏ وأنا لذلك لا أجد ما يقنع فى أى تحليل 
يسعى لإظهار النظام الإسلامى فى إيران كمعبر عن مصالح 
البورجوازية ٠‏ وبالطبع فهو بعيد بدرجة أكبر من أن يجسد 
طموحات المعدمين . 

ختامآ أقول : إن الاقتصاد الإسلامى هو موضوع للدراسة 
بوصقه تراثا ٠‏ وكم تنيت لو أن علاقتنا به من هذه الجهة 
كانت من طراز علاقة زملائنا مؤرخى البابليات بشريعة 
حمورابى ٠‏ إذ كنا سنستغنى عن محاكمات قد يجد المؤرخ 
حرجا منها فى صدره لأنها تقع خارج تخوم اختصاصه › 
فنحن إذ نتناول قضية كهذة من زاوية كونها تراث يكننا أن 
نجد فيها أموراً كثيرة تستحق أن تقف عندها . ولو أن 
دراستنا لن تقتصر حينئذ على فقه الاقتصاد الذي لم 
يستوعب كامل تراث الفكر الاقتصادى فى الإسلام . 


والثانية للجزء المماس للأشياء من السطح ٠‏ وفى العربية مفردات أكثر 


من هذا العدد للأجزاء المختلفة من سطع الأرض . وقد جرى الكتاب 


العرب مع ذلك ومن القدم على تقليد خاطىء يكتفى بكلمة أرض لما 
يقابل هذه الفردات الثلائة كلها . وقد حارلت معالجة هنا القصرر 
باستعمال مصطلع قاع رجمعه قيعان ما يقابل N5‏ 1۸ ولو أن صيغة 
الجمع هنا أسرغ من الفرد . واستعملت كلمة صعيد لا يقابل 
61010105 . الأول سبق إليه شرقى بمطلع نهر البردة المعروف " ريم 
على القاع " » أما الثانى فقد استعمل بهذا المعنى قى لصوص ثثرية 
وشعرية منها هلا البيث لشاعر شيعى يرئى قتلى كريلاء : 
تركوهم على الصعيد لاتا يا بنفسى ماذا يقل الصعيد , 

علا بأنى أخذت كذلك بصيغة جمع الأرض على أراضى نا يقابل 
1.8771 وصيغة الجموع فى العربية كثيراً ماتوقر اصطلاحا متمايزة 
يتضمن معانى ليست فى المقرد . 

أتعام : مصطلح قرآنى يطلق على مجمرع الحيوانات الداجئة التى 
يستخدمها الإنسان لحاجته . وليس فى لغة الكتابة المعاصرة ما يؤدى 
هذا المعنى الشامل غيره . 


العربيا : بلاد العرب » شية الجزيرة العربية ٠‏ اسم تستعمله اللغات 
الأوروبية لهذا الغرض آثرته هنا لأن من مزايا الاصطلاح الجيد وأسماء 
العلم الجيدة أن تتأف من متطع واحد ويمكن أن تتعوده مع تكرار 
الاستعمال . 
أمصار : رالغرد مصر ويقصد بها اليقاع العامرة خارج اليادية 
والريف ٠‏ وهو استعمال قديم ؛ وقد أطلقد الساميون على مصر قيما يبدو 
لا كانث تتميز به عن العريها وسكاتها الساميين من تحضر وعمران . 
والمصر قد يطلق على البلد بكامله كالعراق والشام أو على المدن الكبرى 
قيه كالبصرة رالكوفة وكانت تسمى الصرين . واشعق الإسلاميون التغصير 
للدلالة على تأسيس المدن ؛ وقد استعملت يدورى مصطلح أمصارى مقايل 
URBAN‏ . 
تأريخى : بالهمزة لا ينيد موضرع علم التاريخ أو ما يقابل 
باموجرد فى التاريخ . درن الهمزة يفيذ ماله أهمية مرمرقة قى 
التاريخ ١‏ يقال : " عبد الله بن سبأ شخصية غير تأربخية تيعا له 


الهوامش : 


)١‏ فى أزمئة لاحقة حلت القبائل العربية محل التبط الذين هاجر 
الكثير متهم إلى الأمصار واندمج فيها من تبتى منهسسم ( وهم شضب 
سامى قريب جدأ من العرب ) وتد حملت هذه القبائل نظامها الاجتماعى 
معها نتوزع الريف العراقى والشامى بينها على أساس الملكية الجماعية 
لكل قبيلة أو عشبرة وهنا الوضع بقى على حاله.بأشكال متفاوته , 
حتى الاحتلال الغربى وما أعقبه من حكرمات تابعة طبقت سياسة 
استهدفت أقطعة.الملكية فى تلك البقاع . 

1') أنظر : البرخت نوت  *‏ نظرة فى مرريات الصلح والعنرة صر 
والعران " الترجمة العربية فى فصلية " الاجتهاد " دار الاجتهاد » 
بيروت المسمده الأول قرز ( برليو ) تشريين الأول 
١‏ أكترير ) ۱۹۸۸ . 

:, ۱۹7۹ ط الاستقامة القاهرة‎ ۸۸ / " )٣ 

)٤‏ أنظر : ملتقى الأبحر لإبراهيم الحليى رشرحه المسمى مجمع الأتهر 
لداما وأفندى ؛ الأستانة 119 ه / باب العشر والخراج  557/1١‏ - 
اه 

۵) قدر عدد النغيل فى البصرة قبل الخراب الأخير يثلائين مليرن 


. ۲۷۲/۳ حاشية ابن هابدين بولاق ۱۳۲۳ اه‎ )١ 

۷) نفسه ۲۹۳/۳ ل ۲٤‏ . 

۲/١ ۸‏ ( كتاب المزارعة والمسافاة » الياب العشرين ) 

(4) ص 155 من ط القاهرة ۱۹۷١‏ :. 

. ) الباب العشرون‎ ١ 7١5/5 وسائل الشيعة‎ )١ 

۹ تاريخ اليعقوبى النجف ۱۳۵۸ ه 158/29 

) سيرة عمر بن عبد العزير لابن عيد الحكم مشق ۱۹۲۷ م.ص 
8 . طبقات ابن سعد ۲۷۹/۵ ( ترجمة عمر بن عيد العزيز ) . 

. 248/7 تاريخ اليعقربى مصدر سايق‎ )١١ 

4) تحغة الأمراء فى تاريخ الوزراء بيروت ١5.4‏ ص 85؟ . 

١‏ كان الريف العراقى تحت النظام الملكى ينتج صتناً عالى الجودة 
من الرز يسمى الرز العنير وقد اختفى هذا الصنف من الأسواق بعد ثورة 
حسين * أى ليس له وجوه فعلى " . ويقال : “ طه حسين شخصية 
تأ يمعتى أنه شتفص هام وجليل القدر . إن وجود الهمزة يعطى 
المفردة دلالة القعل أرخ وعدمها يتركها للمعتى العام . 


اقتصاديات الإسلام 


ملاكين : جمع ملاك سيغة مبالقة على وزن فعال . تطلق فى 
العراق على أصحاب الأراضى حصراً بحيث يغنى استعمالها رحدها عن 
إضافتها إلى الأراضى . وهلا أيلغ فى الإيجاز . 


اجتصادى : مصطلع تحته كمال أبر ديب ليقابل - 500:10 
ECONOMIC‏ . 


البزتس : بيدو لي أتنا سنضطر إلى تعريبه إذ ليست لديتا منردة 
تفى بمعناه الشامل . وهو فى الإلجليزية نعيجة التوسع فى الاستعمال 
لمعثى الانهماك رالانشقال . ولأن العرب لم يجريرا هلا التبط من 
الاقتصاد لم تتطور لديهم كلمة بنفس الدلالة . والتعريب قد يقتصر على 
الكلمة دون متعلقاتها » فتحن نستعمل دون التياس عبارة رجل أعمال 
حيث توقر صيغة جمع العمل تايز للاصطلاح ريمكن أن نقرل أيضا رية 
أعمال رربات عمال مقابل رجال أعمال , 


٤‏ تموز 1504 . فسألت أحد المزارعين كيف يجوز أن يترتف إنعاج 
مغل هذا المحصول الهام رالجيد بيتما المطلرب أن يتطور بعد أن تجرر 
النلاح من الإقطاع حت الحكم الجمهروى ؟ قوصف لى المزارم كيف كان 
الفلاحرن يزرعون العنبر ٠‏ قال مثلاً إثهم يغرصون فى الماء إلى الركب 
ونی الماء طفيليات ودينان تخرق لحم سيقاتهم وقتص منها الدم ٠‏ نكانت 
زوجاتهم تذهب إليهم قبل انتهاء الممل فى الساء لكى حمبهم فى 
الطريق من الكلاب التى كانث تهاجمهم قتنهش سيقانهم المتفرحة رالغارقة 
دما . وعقب المزارع » بعد أن وصف لى هله الحالة : الإصلاح الزراعى " 
خلصهم من العنير .. وكإصلاح مبتور لم يكن من شأنه أن ينعل أكثر 
من هنا التخريب ذر النكهة الإنسانية . 

)١‏ أبو يوسف - السلغبة . القاهرة ۱۳۵۲ ها ص ۲۸١‏ - يحبى 
بن آدم ؛ السلفية القاهرة 1144 ه 

۷ الشيخ الصدوق ( أبن بابوبة القمى ) من لا يحشره الفقمه . 
المادة ۱۲۸۰ من ط طهران ٠۴۹۰‏ . 

8) " تنبية ا مغتربين * لعبد الرهاب الشعراتى ص ٠ 1١8‏ ينيفى 
أن يؤخذ الرقم أربعين كدلالة على الكثرة دون أن يكون هو المتصود . 
والرقم بهذه الدلالة شائع فى الأخباريات الإسلامية . وقوله " من كل 
جائب * قد يشير إلى جانبى دجلة وعئائذ يكون العدد ثمانين ۲ . 

١‏ عبر رضا كحالة . العلرم العملية فى العصور الإسلامية ص 
N _ 48‏ 

)١‏ أليس لهنا البيب كان الصراع الاجتباعى فى الان الكبرى 
أخف منه فى الأرياف ١‏ ينبغى أن نتذكر أن حركة الترامطة تألفت 
رئيسيا من النلاحين والأعراب . ' 

١‏ إحياء علوم آلدين . مكتب الحلبى . القاهرة ٠۲۹٩‏ هاه 
١ ۲‏ كتاب الحلال والحرام ) ٠‏ 

۴ اعتبروا .التفط من ائعادن الظاهرة لأنه كان يؤل من السطح 
ولا يتقب عليه . ركان النفط فى بعش اليلدان كالعراق وأذربيجان يسيلء 
من بعض العيون كالاء . 

58# الأمرال ص ۴۳۷۷ . 

. ۴۷۸ نقد‎ )٤ 

8) سيرة عمر بن عبد العزيز » مصدر سابق عن 4١‏ . 

)1١‏ يقول شاعر شعبى عراقى من الجيل العثمانى فى قصيدة 


۹۷ 


قضايا فكرية 


غزل : 
رد أضمن الجسوين من دولة الروس 
. ونير ببرسات ما نقبل فلوس 

والمتصرد دولة روسيا القيصرية التى كانت قد مدت تنوذها إلى 
حدود كردستان العراقية ووصلت جيرشها فى الحرب العالمية الأولى إلى 
وسط كردستان ‏ 

۷ ابن الأثير ‏ الكامل فى التاريخ . حوادث سئنة ٠۲۸‏ ه . 

4 أبر يعلى الحئيلى ‏ الأحكام السلطانية ‏ ييروت ١1587‏ ص 
١ ۷‏ ( قصل فى حد السرقة ) . أبر يعلى بفتح الياء مع الأئن 
المقصورة . 

4 المحقق الحلى ‏ شرائع الإسلام التجف ۱۹۹۹ م ١۷١/٤‏ 
( الياب الخامس ) . 

.) تلسه ص 1875 . 

١‏ البسرط للسرسخى م ۵ . ج ٠.‏ ص ۸١‏ ( السرخسى 
بفتح السين واخاء ) . 

۲ شرائع الإسلام » مصدر سايق ص 141 . 

۳) وسائل الشيعة مصدر سابق ۲٠۹/١‏ . استناداً إلى نفس اليداً 
أجاز الحمينى تشريح جفة الكافر لفرض الدراسة الطبية ومع تشريح 
المجثة سلم ٠‏ أنظر تجرير الوسائل ج/٤۲٠‏ طهران غير مؤرخة ٠‏ 


395 حن سايق : 
۴) من لا يحضره الفقيه ٠‏ المادة 7 
+) اللنالى» المصنوعة فى الأحاديث الموضوعة ۲ / .۸ . . ۸۲ . 

۷ دعائم الإسلام للنعمان بن حيون المغربى - داعية المعو المادة 
4 من الجزء الثاني 
۸) سنة ٠١١١‏ قال اليريطانى وليم بدول : إن اللفة العربية 
هى اللغة الرحيدة للدين واللغة الأساسية للشثون السياسية والعسل 
١‏ البزنس ) من الجزائر السعيدة ( الجزر الخالدات ) ٠‏ فى المحيط 
الأطلسى ؛ إلى بحار الصين وإنه ذلك يحث مواطئيه الإنجليز على 
تعلمها قبل أن يذهيرا إلى هناك ٠‏ ورد ذلك فى متالة عن المستشرق 
البريطانى إدرارد بوكوك منشورة فى مجلة " أدب وفن " السنة الأولى , 
الجزء الغالث سنة ١547‏ ص ۳۴ . المجلة كانت تصدر عن 
HODDER and STOUGHTON LIMITED , LON-‏ 
DON.‏ 


۹ من لأ يحضره الفقبه » مصدر سابق ء الماد 0۳۹۵ . 

. ؟) تفسير الفخر الرازي 2١/18‏ . 

)١‏ تحف العقول لابن شعبة الحرانى ( من مصادر الشيعة فى الترن 
الرابع ) وللكتاب عدة طبعات والنص الروى عن جعفر الصادق يقرأ فى 
الفصل ال مختص بالمختار من كلامه . 


1۴4 


شركات توظيف الأموال 


0 


فی 


الإسلام السياسى والمجتمع - 8 


ج فى الاقعصاد + 


الا قتصاد الصرى 


د . محمد دويدار 


وقعت الواقعة ليست لوقعتها رافعة .. ذلك هو القانون الحديدى للظواهر الاجتماعية طاما غاب الوعى العلس 
عن الإنسان وانشغل عن كشف أسرار الحركة الاجتماعية عن طريق المعرفة العلمية . 
إذا وقعت الواقعة على هذا التحو لم يعد أمامنا إلا محاولة فهمها . هذه المحاولة يحد من انضباطها ودقتها عدم 
توفر المعلومات المعقولة عن الظاهرة محل الدراسة ٠‏ الأمر الذى يسبغ على ما نقوله طابع الفرضية التى قد حتاج 


إلى مزيد من التدقيق . 


هناك فى البداية حقيقة أن شركات ترظيف الأموال 
شغلت الرأى العام الصرى لأكثر من عام » وما زالت ترك 
حسرة لدى عدد كبير من أفراد الشعب المصرى . وأنا كياحث 
أهتم وانفعل بانشغالات الرأى العام ٠‏ وهو أمر بتفق مع 
منهج البحث العلمى ٠‏ باعتبار أن هذا البحث يبدأ دائما من 
فكرة سواء كانت نتاجا لبحث علمى سابق أو تتاجا للتجربة 
اليومية العادية فى المجتمع أو حتى نتاجا لرأى أيديولوجى 
أو عقبدة دينية . هذه الفكرة يراد تمحيصها ومواجهتها 
بالواقع والتأكد من صحتها أو عدم صحتها , بحيث أنه إذا 
تبين أن هذه الفكرة غير صحيحسة تعين البحث عن بديل 
لها . . 


وكما نعلم ؛ فإن هناك معالجات قد تمت بخصوص شركات 
توظيف الأموال يغلب عليها طابع الاتفعال السياسى أو 
الايديولوجى . وقد حاولت أن أسلك سبيلاً مختلفا بغية 
التعرف على طبيعة هذه الظاهرة بصرف النظر عن الموقف 
الذاتى لها . وبصرف النظر عن محدودية المعلومات باعتبار 


أن عدم كفاية المعلومات مسألة يكن تذاركها بالحس الكيفى 
* د . محغد دويدار : أستادٌ الاقتصاد السياسى كلية الحقوق ‏ جا 


٠‏ وأن البحث العلمى لا يمكن أن يكون أسيرا للرجود المسبق 
للإحصاءات أو المعلوئات الإحصائية التى قد يتم إعدادها فى 
كثير من الأحيان على نحو يجعلها عدية الجدوى فى البحث 
العلمى . 


0 

فى محاولة فهم الظاهرة كما وجدت وتوجد فى واقع 
.الحياة الاجتماعية المصرية ٠‏ نيدأ من قرضية أن الظاهرة تبت 
طبيعى للحقبة الالفتاحية )١(‏ . 

* جرهر اسياسة الاتقتاج الاقتصادى وغارساته 
» فتح باب الاقتصاد المصرى على مصراعيه أمام : 

- رأس الال الأجنبى للدخول : 

اساسا فى شكل مال مصرفی . 1 

ورأس مال سلعى ( ولیس كرأس مال منتج ٠‏ بعد 
تجرية تقارب ال ٠١‏ عاما ) . 

- القرة العاملة المصرية للخوج ٠‏ وهجرة النشاط الإنتاجي 
فى عصر . 


: 
امعة الإسكندرية - مصرى . 
1۴۹ 


قضايا فكرية 


* وهو ما يعنى تخلى رأس الال المصرى عن كل دور 
إنتاجى ( فى الأساس ) وقبوله للمظاهر المختلفة للتبعية : 
الأمر الذى ينعكس فى طبيعة الدولة التي تمثله : دولة 
تتخلى عن كل دور اقتصادى محورى وإنتاجي ٠١‏ ومن ثم 
تتراجع عن مسئولهاتها الاقتصادية وتتسم أساسا بالطايع 
الريعسى الذى يحكم التوجهات العامة لسياساتها 
الاتتصادية (؟) . وإن كانت لا تتراجع فى التدخل 
السياسى فى اتجاد الحد من تسييس المجتمع المصرى والحيلولة 
دون أى تنظيم سياسى قوى للقوى الاجتماعية المبعدة عن 
السلطة . 


* فى هذا الإطار تبرز الظاهرة محل النقاش : ما سمى 
بشركات توظيف الأموال . 


د 


الظاهرة تولد على مراحل ٠‏ ميلاد يتضمن الأزمة : 
)١‏ نقطة الانطلان تتمثل فى الوضع الناجم عن الاتفتاح 
. وخررج القوة العاملة خاصة بالئسبة لأفراد الطيقة المتوسطة 
فى الريف والمديئة وأفراد الفئات الاجتماعية الأخرى من 
خلاحين وعمال ... 


إمكانية تحقيق بعض المدخرات إما انتظارأ لتحقيق 
غرض من الأغراض الاستهلاكية أر كأساس للحصول على 
دخل جار يتميز ببعض الاستمرارية » خاصة فى ظل الظاهرة 
التضخمبة فى تزايد معدلاتها . ومن ثم كانت تحريلات 
المصريين العاملين فى الخارج . 

هذه التحويلات تصبح محلا لثلاثة أنواع من التعاملات 
يقوم بها رأس المال التجارى أساساً . 


* تحويلها إلى الداخل ١‏ أى تصبح محلاً للتعاملات قى 
سوق الصرف ١‏ السوداء ) . وتوجد بطبيعة الحال إمكانية 
التحويل عن طريق البنوك ولكنه يتم عادة بسعر أقل 
للعملات الأجنبية المحولة من الخارج ويستغرق وتتا أطول 
١‏ إذ قد تستغل الدولة المناسية لتغطية التزاماتها العاجلة 
بالعملات الأجنبية » الأمر الذى يطيل الفترة التى يتم فيها 
تسلم أصحاب التحويلات لتابلها بالجنيه الصرى ‏ هذا إذا 
جردنا من أثر الأساليب الروتيئية فى تأخر التحويلات ) . 


* استخدامها فى نشاط تجارة الاستيراد ( لتمويل ما 
يسمى بالاستيراد دون تحويل عملة ) يحقق أرباحا تجارية 
للمسترردين . 

* استخدامها كمدخرات فى الخارج والداخل ٠‏ كأموال 


مودعة فى وحدات تقوم بالنشاط المالى ٠‏ أى تكون 


£. 


التحويلات محلا لمعاملات مالية ., 


فتحويلات المصريين العاملين فى الخارج يكن أن تكرن 
دن 
+ محلا للتصرف فى سوق الصرف » سوق العملات : 
الريح يحتقه تاجر العملات . 

+ مصدرا لتمويل النشاط التجارى الاستيرادى : فى 
السوق التجارية : الربح يحققه التاجر المستورد . 

+ محلا للتصرف فى السوق النقدية » سوق' الائتمان : 
الريج يحققه متلقى المدخرات كردائع الذى قد يكون فى ذات 
الوقت بائعا للائتمان . 


من خلال هذه الممارسات يستطيع عدد من تجار 
العملة » يقومون فى نفس الوقت يجزء من نشاط الاستيراه 
بدون تحويل عملة أو يرتيطون بن يقومون به ٠‏ تكوين 
ثروات هائلة من هذه الممارساث . ويتلاحم رأس المال 
النقدى المتراكم من هلين السبيلين ( الاتجار فى العملات 
والاتجار فى الواردات بدون تحويل عمله + الاتجار فى أشياء 
أخرى ) » مع رأس مال مستوره من البلدان الخليجية 
لمصريين وغير مصريين ( أسماء عدد كيير من هؤلاء لا 
يعرفها الجمهور إلا بمناسبة قيامهم بإنشاء " بنك التقرى " 
الذى يتخذ مقر رئيسيا له فى جزر البهاما ٠‏ للقيام بأعمال' 
الاستثمار فى البدان الإسلامية . المؤسسون من جنسيات 
مختلقة » مصرية وخليجية وباكستانية ‏ منهم عدد معروف 
من رجال الإخوان المسلمين الذين غادروا مصر فى 
.م وكونوا ثروات هائلة فى السعودية وغيرها من 
البدان الخليجية ٠‏ ومنهم عدد كبير من كبار العاملين فى 
السوق المصرية حاليا ) (۳) . 


{f‏ ينجم عن هذا العلاحم تكوين مؤسسات يقصد بها 
الاستفادة من مدخرات المصريين ابتداء من الخارج مع ما 
يوجد منها فى الداخل ١‏ وإما مع تطهير هذه الأموال بجمعها 
تحت راية الإسلام : 


+ فى مرحلة أولى تظهر البنوك الإسلامية ( بنك فيصل 
الإسلامى ٠‏ الينك الدولى الإسلامى ... حتى الفروع " 
الإسلامية " لبنوك أخرى منها بعض بنوك قطاع الدولة . 


+ هذه الينوك تثور بشأنها أسئلة يتعين على الدارس أن 
يطرحها لمعرفة طبيعتها والدور الذى تقوم به : 

ب مصادر رأس امال والودائع . 

من له الإدارة الفعلية ١‏ يما يتعلق بالمؤسسة 


| البتكية ٠‏ وبالتسبة لإدارة التوظيفات المالية التى يقوم بها 


الينك ‏ تمط استخدام الودائع قى الداخسل وفى الخارج 
ما بين ۷.-٦.‏ /) 
٠‏ - نوع التكنيك المصرقى المستخدم والإطارات التى تعمل 


- علاقعها بالبنوك الأجنبية ٠‏ خاصة فى الخارج . 

- الدور الذى تلعيه فى النظام المصرفى الرأسمالى 
الدرلى ١‏ على الأخص فى عملية تجميع اليعرودولارات 
وإعادة تدويرها ) . 


× هذه المؤسسات هى ٠‏ على أى حال » من قبيل الينوك 
التى تخضع فى إنشائها وأدائها لقانون البنوك والائتمان . 


* فى مرحلة ثانية تظهر وحدات تأخذ شكل المشروع 
الغردى أو شركة الاشخاص . وإن كان بعضها قد أنشاً فى 
مرحلة تالية بعض شركات المساهمة ... تهدف أساسا إلى 
تجميع الأموال . 

- تجميع المدخرات بإيصال مصحوب بتركيل بالتصرف فى 
المبالغ المودعة على سبيل الاستثمار أو المضارية ( هالمعنى 
الإسلامى ) . 

تستخدم الأموال فى الداخل والخارج باسم أصحاب هذه 
الوحدات ١‏ 

- توزع على الموعين عائدا بنسب عالية ؛ إذا ما قورنتت 
بأسعار الفائدة السائدة فى النشاط المصرفى ٠‏ ومعقولة إذا ما 
قورنت بعدلاات التضخم التى يعرفها الاقتصاد المصرى : 
تتراوح ما بين..؟ ٠. ١‏ / سنوي ٠‏ بالإضافة إلى مبلغ 
خرافى فى نهاية العام . عادة ما تكون النسبة الشهرية أو 
السنوية محددة'سلفا ٠‏ وإن نص عادة على أنها من حساب 
الربح . :وقد قبل إن نسبة العائد تختلف ياختلاف المركز الذى 
يشغله المودع 5 


+ وقى ؤجود التوزيعات ذات النسبة العالية التى تقدمها 
هذه الشركات ‏ ايتدأت من منطق ضرورة سيادة نوع من 
امس النظامى فى الممارسة الاجتماعية ٠‏ يكن للباحث فى 
أمر هذه الظاهرة أن يثير التساؤلات الآنية : 3 

- نسبة العائد فى مختلف أتواع النشاط الاقتصادى فى 
مصر وفى خارج مصر ( زراعة ‏ صناعة ‏ خدمات - 
إيداعات مصرفية ... ) . 

- فإذا ما فاقت النسبة العائد الذى .توزعه هذه الوحدات 
المتوسط العام الذى يجرى توزيعه فى مختلف أنواع النشاط 
يثور التساؤل حول ما إذا كانت هله الوحدات : 

تمارس نشاطات عادية بطرق غير عادية . 

- قارس نشاطات غير عادية (المضارية - جلب 
المخدرات  )..‏ تقوم بتوزيع أجزاء من النقود المودعة .. أى 


شركات توظيق الأموال 


توزع من رأس الال الأحدث فى التلقى.. . 

- أو أن تعمل كأدرات لقوة ما خصصت عددا من 
المليارات للسيطرة على الاقتصاد المصرى وتحويل غالبية 
أفراده إلى ريعيين » يبعدون عن النشاط الانتاجى ؟ 


خاصة إذا تذكرتا أن هذه الوحدات تمارس نشاطها فى 
إطار الاقتصاد الرأسمالى الدولى . وإن وزنها النسبى فى هذا 
الاتتصاد يكاد لا يذكر وبكفاعة أداء تكاد تعادل الصفر » 
وإن هذا الاتتصاد الرأسمالى الدولى فى مجموعة فى أزمة 
كبيرة من نهاية الستينيات تقريباً . 


* وقد يكون من المفيد هنا أن نلاحظ أن قدرة هذه 
الوحدات على أن تجمع قدرآ هائلاً من المدخرات النقدية لا 
ترجع لا إلى " شطارة " هذه الوحدات أو قدرتها غير 
العادية على تحقيق النجاح ولا إلى خيبة البنوك ٠‏ وما ترد 
إلى المنطق الذى يحكم ممارسات هذه الوحدات إذا ما قورنت 
بالبنوك . فهذه الأخيرة تعمل وفقا لنرع من الحس النظامى 
يفرضه التنظيم الاجتماعى لمارسات الاقتصادية بصفة عامة ( 
بصرف النظر عما إذا كانت حسنة أو سيئة ) والسياسة 
النقدية بصفة خاصة . أما وحدات توظيف الأموال فقد ضريت 
عرض الحائط بهذا الحس النظامى وأعلنت على الكافة أنها 
تقدم توزيعات تفوق التوزيعات الأخرى براحل .. ويكون 
من الطبيعى أن يتسابق الناس ٠‏ فى مجتمع سلعى' تسوده 
قيم تحقيق أكبر كسب نقدى ؛ صرب هذه الوحداث . وقد. 
يتأثر هلا التسابق باعتبارات عقائدية وقد لا يتأثر . ولكن 


ليس هو جوهر المسألة . ١‏ 


+ هله الوحدات هى التى سميت بشركات ,ترظيف 
الأمرال ٠‏ التى عادة ما ألحتت باسمها صفة الإسلامية , 
وعلى المستوى الايديولوجى لوحظ بالنسبة لهذه الشركات : 

أنها تأخذ أسماء تمثل رموزا عقائدية أو ذات دلالة فى 
التاريخ الإسلامى : الهدى ٠‏ الهلال. البدر » الغور ... 

. ترفع صراحة شعارات إسلامية وتعوجه إلى الئاس بادئة 
بآيات من القرآن . 

- تطلى واجهات مقارها باللون الأخضر , 

وتقول صراحة إنها تعسل ونقا لقواعد الشريعة 
الإسلامية ؛, وخاصة فكرة اشتراك " المسلمين " فى توظيف 
أموالهم معا قى مجالات المضاربة ( بالمفهوم الإسلامى ) 
وغيرها ٠‏ مع تحمل الربح والخسارة مناصفة دون دخول الرها 
طرفا فى العملية بين صاحب الما والقائم على توظيفه . 


ذلك هو ما تعلنه . على مستوى الخطساب 


' الايذيولوجي ٠‏ عن نفسها ؛ وتحن نعرف أن الباحث العلمى 


فل 


. 


قضايا فكرية 


يمين عليه ألا يحكم على الشخص با يعتقده فى نفسه . 
تاهيك عما يعلته عن نفسه . 


۴) بالنسبة لحياة شركات توظيف الأموال هذه ٠‏ يمكن 


التمييز بين مرحلتين : 
المرحلة الأولى : من نهاية السيعينيات حتى القترة 


من 4 يتاير 1488 : كان أصحابها » بصفتهم تجار 
عملات فى المقام الأول ؛ 'يتعاملون خلال البنوك ٠‏ وعلى 
الأخص البنوك الفردية المصرية والبنوك المشتركة ٠‏ فى إطار 
التحالف الذى شهده النصف الثاني من السيعيتيات بين الجهاز 
المصرفى «المستوردين وتجار العملة . فى هذه المرحلة كان 
تاجر العملة يقترض من اليتوك بالجنيه المصرى لشراء 
العبلات الأجنبية » يضعها فى حسابات بالعملات الأجنبية 


فى البنوك . على هذا التحو تتمكن البنوك من قريل' 


الاستيراد بدون” تحويل عملة ٠‏ فتجذب مستوردين جدداً 
تفتع حسابات واعتمادات » ما يزيد من أرباحها . فى هذه 
المرحلة وحدات تجميع الأموال, تعتمد اعتمادآ كبيراً على 
الينوك وتارس نشاطها من خلال حساباتها فى البنوك . 


فى المرحلة الثائية : التى تبدأ فى التبلور ما بين 
يولير ۱۸۸۳ و يثاير 13548 » خاصة بعد محاولة وزارة 
الاقتصاد تجميد الحسابات المصرفية ل 50 من كبار تجار 
العملة ؛ تيدأ هذه الوحدات فى تفادى البنوك بالعمل على 
تجميع المدخرات مباشرة » تجمعها بالجنيه المصرئ والعملات 
الأحنبية فى وحدات موازية لوحدات الجهاز المصرفى : شركات 
اتوظيف الأموال . وابتداء من تجميع المدخرات يل وبعض 
الأصول المسيلة (كالأراضى والمثازل والمصوغات ... إلخ ) 
تتعامل شركات توظيف الأموال مع البنوك كوحدات مناظرة 
أو حتى أقوى ٠‏ ويسهل لها الاقتراض من البنوك دون 
ضمانات . بل ريكتها شراء أنصية فى رؤوس أموال البنوك 
كامتلاك شركة لنحو ٠٠‏ / من رأس نمال المصرف الإسلامى 
الدرلى ) وينتهى الأمر بهذه الشركات ؛ التى يزداد عددها 
مغ مرور الرقت ( شركة راحدة فى ۱۹۷۸ . .۱۸ شركة . 
ويظهر أن العدد أكبر مع أحداث نوفمبر الحالى ) بالسيطرة 
على جزء كبير من السيولة النقدية ٠‏ عن طريق تجميع 
المدخرات . بالإضافة إلى ما تسيطسر عليه البشسوك 
" الإسلامية " ( من عامين كان لدى بنك فيصل مليار دولار 
فى وقت قدرت فيه السيولة فى النظام المصرفى ما يقارب ۸ 
مليار' دولار ) . أما ما جمعته شركات توظيف الأموال 
فتختلف فى شأنه التقديرات ما بين ۵ و ١6‏ مليار دولار أو 
ما بين ۱۳ و ٤۸‏ مليار جنيه . مع كبر فى عدد المودعين 


من صغار المودعين ومتوسطين ؛. ومن ثم اتساع الدائرة , 


الاجتماعية التى تمسها هذه الشركات من جانب تجميع الأموال 


يقل 


وتوزيع عائدها الشهرى أو السنوى . وقد قدر أن الشركات 
تسيطر على أموال تعادل نصف ما يوجد لدى كل البنوك 
التجارية . 


وايتداء من هذه القدرة المالية تبدأ الشركات فى التغلغل 
فى النشاط الاقتصادى وتدخل فى تعاملات مع الدولة , 
خاصة بعد أن تحقق نوع من التحالف السياسى عشية ؛ ومن 
خلال ٠‏ انتخايات مجلس الشعب فى 15417 ٠‏ بل ويتحقق 
التشابك فى أعمال الإدارة بين الشركات والحكومة » عن 
طريق استخدام الشركات لكبار رجال الدولة السابقين 
والحاليين . 


* أما التغلغل فى النشاط الاقتصادى ٠‏ فنلاحظ قيام 
الشركات بمظاهر النشاط التالية : 

- سوير ماركت ١‏ أكشاك أسماك وجزارة » محلات ذهب . 

حدائق أطفال وحضائات ٠‏ وطبع كتب التراث ( وقد 
تردد أن جهة سعودية قامت بتحوبل ١68‏ مليون دولار 
لتغطية تكاليف عقد طباعة هذه الكتب فى مصر ) . 

أعمال فتادق ومزارع وطوب طفلى . 

الاتجار فى السلع الاستهلاكية المعمرة ( سيارات ل 
غسالات ‏ ثلاجات - أجهزة تليفزيون ) 

وحدات الإسكان الفاخر والاتجار فى مواد البناء 
( الحديد والأسمنت والخشب ... ) 

شراء العقارات ( من منازل وأراضى ومحلات ومقار 
ومطاعم 1 

- التخليص الجمركى . 


ويلاحظ ٠‏ بالنسبة لنشاط الشركات غير الخفى ؛ أنها 
تارش نشاطها فى مجالات تتميز بسرعة دورة رأس الال 
النقدى » الأمر الذى يسمح بالقول بغلبة الطابع التجارى على 
ما تقوم به هذه الشركات من استخدام لتغطى ما جمعته من 
أمرال ١‏ فى داخل الاقتصاد المصرى . على هذا النحو تكون 
الشركات قد حصلت من الناحية الفعلية على مصادر 
قريلية طويلة الأجل . إذ أن ودائع المودعين طويلة 
الأجل ٠‏ وركزت على النشاط التجاري أو شبة التجارى 
والمضاريى ( خاصة إذا ما أخضعنا عا قيل عن نشاطها 
الخفى فى المضاربة على الذهب أو العملات الأجنبية فى 
داخل وخارج الاقتصاد المصرى ٠‏ وإيداعاتها لدى البنوك فى 
الخارج ) ٠‏ اللذين عادة ما يرلان بائتمان قصير الأجل . 
الآمر الذى يشل هدر للإمكانيات من وجهة تظر الاحتياجات 
الحقيقية للمجتمع الصرى » خاصة إذا تذكرنا أن الاستثمارات 
الانتاجية طويلة الأجل يكن أن تول من ائتمان قصير الأجل 
متجدد الفترات ( تجربة الصناعة فى انجلترا وتجرية. بنك 


قر ولكن يبقى التساؤل الخاص لاذا نترقع من هذه 
الشركات وحدها أن تسهر على الاحتياجات الحقيقية 
للمجتمع المصرى فى ظل حقية انفتاحية تضرب يهذه 
الاحتياجات عرض كل الحرائط .؟! 


وفى إطار النشاط الاقتصادى لهذه الشركات يتعين إبراز 
ما يمكن أن تحدثه من أثر بالتسبة للائتمان بصفة خاصة . 
وتأتي أهمية الائتمان فى كونها أساس اتخاذ القرارات 
الاتتصادية وفى أنها سبيل إعادة توزيع الدخل بين القرى 
الاجتماعية المختلفة . ويمكن مناقشة الأثر الممكن لممارسات 
هذه الشركات على الانتمان . معرفة » 

أثر ممارساتها على أسعار صرف الجنيه المصرى » ومن 


ثم على قيمة العملة وبالتالى على مستوى الائتمان فى . 


الداخل ‏ على الأخص فى مجتمع يتزايد اعتماده على إنتاج 
الآخرين فى خارج المجتمع المصرى . وقد لوحظ تحرك سعر 
الصرف نحو الانخفاض الستمر للجنيه المصرى فى السنوات 
العشر الأخيرة . 

أثر ممارسات الشركات على أسعار الفائدة ٠‏ أيا كانت 
الأسماء التى تعطيها لتوزيعاتها ‏ إذ هى قى نهاية المطاف 
بدائل للفائدة التى يحصل عليها المودعون لأموالهم » ومن ثم 
أثر ذلك على نفقة الإنتاج وأثمان السلع . 

- أثر التوزيعات النقدية العالية التى تقدمها هئه 
الشركات كقوة شرائية ١‏ ريعية ) سهلة نسبياً تزيد من 
الطلب الاستهلاكى ٠‏ خاصة إذا ما صوحبت هذه الزيادة ينوع 
من التراخى الإنتاجى . 

أثر ممارساتها التجارية والاحتكارية بالنسبة لكثير من 
السلع الاستهلاكية ١‏ خاصة من خلال البيع بالتقسيط وما 
يتضمنه من فوائد عالية ) وتزعمها فى بعض الأحيان لرفع 
أثمانها ؛ الأمر الذى يسهل تحريك الأثمان نحو الارتفاع . 
وعلى الأخص فى ظل الموجة التضخمية العاتية التى يشهدها 
الاقتصاد المصرى منذ منتصف السبعيئيات . 
* أما بالنسبة للتعاملات التى تدخل فيها هذه الشركات 
مع الدولة بصفتها المؤسسة السياسية الكبرى » فقد تردد أن 
لدولة كانت تستعين بكبار تجار العملة للحصرل على 
العملات الأجنبية بشروط السوق السوداء . الأمر اللى 
مكتهم من إبراز- قوتهم الاقتصادية عشية انتخابات مجلس 
الشعب فى ١5417‏ عن طريق جمع العملات الأجتبية ورفع 
سعر الدولار على نحو أجبر الدولة على قبول عدد من 
لمرشحين للمرور بمصفاة وزارة الداخلية حتى قاعات مجلس 
الشعب ٠‏ وخلق نوعا من التحالف بين القوتين سياسيا . هذا 
الأمر نفسه يمكن .أن يفسر القرار الذى صدر من رئيس 
مجلس الوزراء ٠‏ فى النصف الأول من الثمائيئيات ٠‏ بعلم 
'التعرض لهم أو تتيعهم رغم أن الاتجار فى العملات الأجثبية 


شركات توظيف الأموال 
يعتبر جريمة يعاقب عليها قانون العقوبات . 


كما تردد أن الدولة قد ترجهت إلى الشركات فى بداية 
588 لضمان الإمدادات من السكر والزيت والأخشاب عندما 
كانت هيئة السلع التموينية تعانئ من نقص قى العملات 
الأجنبية . 


+ كذلك وجد التشابك بين الدولة والشركات على 
مستوى أعمال إدارة هذه الشركات باستخدامها لكبار رجال 
الدولة السابقين .والحاليين . لدرجة أن أحد وكلاء الوزارات 
يأخذ أجازة بدون مرتب ليعمل هديرا فى إحدى شركات 
توظيف الأمرال . 


على أى الأحوال ٠‏ بدأ تغلغل شركات ترظيف الأموال 
فى الاقتصاد المصرى ( تجميع مدخرات الأفراد » التعامل مع 
البنوك ٠‏ توزبع عوائد مرتفعة نسبيأ .والتواجد فى كثير من 
مجالات النشاط التجارى ٠‏ وعلى الأخص التجارة الخارجية 
والداخلية ٠‏ التعاملات مع الدولة ... ) على نحو يجعل من 
الصعب على الحكومة أن تنفذ سياسة اقتصادية غير السياسة 
العشوائية التى تفرض تفسها يوما بيوم . خاصة مع خضوع 
الدولة لضغوط مسعمرة من رأس امال الدولى وممثله صندوق 
النقد الدولى لاتباع سياسة اقتصادية معينة . 


ا 


ولفهم طبيعة هذه الشركات ونوع علاقتها بالدولة يلزمنا 
أن نتوقف عند مجموعة العلاتات التى يكن أن تكون هذه 


٠‏ الشركات طرفأ فيها ؛ لمعرفة أين يكن الالتقاء والتناقض بين 


أصحاب الشركات والقرى الاجتماعية الأخرى ١‏ با فيها 
الطبقة أو الفثة الحاكمة بدوائرها المختلفة المسيطرة على 
أجهزة الدولة . وذلك إيانا منا بأن أية ظاهرة إنما تتحدد 
طبيعتها بمجموعة العلاتات الاجتماعية التى تعطى فى 
تشابكها للظاهرة كينونتها (أى وجردها ) ومن ثم لا يصح 
التعرف على طبيعتها إلا بالتعرف على شبكة العلاقات التى 
تبلورها ٠‏ لتحقيق هذا الغرض يكن أن نتحسس شبكة 
العلاقات التالية : 


+ لتأخذ أولا العلاقة بين هذه الشركات ورأس امال 
الدولى . قى هذا المجال يمكن أن نغرق بين رأس المال الدولى 
فى خارج الاقتصاد المصرى ورأس امال الدولى قى داخله . 
فى خارجه تقوم علاقة شركات توظيف الأموال برأس الال 
الدولى على أساس أنه رب التعمة » ومرثأ الأمان . فهر رب 
النعمة ٠‏ إذ فى ظل سيطرته يإجد منشأ الأموال التى 
تغذى » على نحو رئيسى ٠‏ هذه الشركات : الدخل الذى 
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قضايا فكرية 

تحققه العماله المصربة فى السوق الرأسمالية الدولية ( على 
الأخص الشق البتسرولى من هذه السوق ) . وابتداءً من هنا 
المنشأ تقرم الشركات بإيداع أجزاء كبيرة ( إن لم تكن 
الأجزاء الأكبر ) من الأموال التى تجمعها فى الجهاز المصرفى 
لأبلدان الرأسمالية المتقدمة ( سويسرا وفرنسا وألمانيا الغربية 
ويريطائيا والولايات المتحدة وكندا ..  )‏ كما تمارس أتشطة 
مضاربة فى أسراقها امالية . هنا تكون العلاقة علاقة 
الانتقاء الذى يتضمن التناقض : الالتقاء ٠‏ حيث رأس الال 
المصرفى فى خارج مصر ؛ كملتقى لودائع أصحاب الشركات » 
الأمان الذى تسعى إليه خارج المجتمع المصرى . ويستفيد 
رأس امال الدولى بتلقى الودائع وتشغيلها .إلا أن رأس امال 
الدرلى فى مجموعة يهتم بدوره كدائن للاقتصاد التومى , 
نى فترة تاريخية تلعب فيها المديونية الخارجية للأجراء 
المتخلفة من العالم الرأسمالى آلية أساسية من آليات اسعنزاف 
فائض هله الأجزاء . وكرأس مال دائن يهمه توفر العملات 
الأجنبية لدى البلد المدين . ويهمه بالتالى ألا يسيطر على 
هذه العملات غير من يتولى خدمة الدين الأجنبى وهنا يغور 
التناقض بين رأس الال الدولى كدائن للاقتصاد المصرى 
وشركات توظيف الأموال التى تستبعد جزعاً معتبراً من 
مكتسبات الاقتصاد المصرى من العملات الأجنبية بعيداً عن 
خدمة الدين بصنة مباشرة ٠‏ ويصفة غير مياشرة عن طربق 
الحيلولة دون اتخاذ الدولة للإحراءات المسهلة لخدمة الدين 
الأجنبى ٠‏ مدل توحيد سعر صرف الجنيه المصرى نحو 
تخفيضه ؛ الأمر الذي 'يزيد من تدفق العملات الأجنبية 
المكتسبة فى الخارج نحو الداخل . خاصة فى وقت لوحظ فيه 
تفضيل الصريين ٠‏ منذ بداية الثمانينيات . الاحتفاظ 
بأموالهم فى الخارج . وشركات ترظيف الأموال ليس من 
مصلحتها توحيد سعر الصرف » إذ لا ينتعش الجزء الأكير 
عن نشاطها المتمثل فى الاتجار بالعملات الأجنبية إلا فى 
تنوع أسعار صرف انيه المصرى لكى يكن المضارية علية . 
وهتا يبرز التناقض بين ما تحرص عليه الشركات وما يحرص 
عليه صنلوق الثقد الدولى من خلال متطلباته من السياسة 
الاقتصادية للدرلة فى مصر . من ضرورة توحيد سعر صرف 
ألجتيه نحو تخفيطه . . 


ويلاحظ فى الموقف الاقتصادى الراهن ( نهاية عام 
8 ) ازدياد حدة النانسة بين البنوك العاملة ثى مصر 
على اختلاف أنواعها لاجتذاب النقد الأجنبى مع عدم كناية 
موارد السوق المصرفية الحرة ( والتى بلغت نحو 7.١‏ مليار 
دولار فى سنعها الأولى ) للتغلب على أثر الانكماش الناتج 
عن تنفيذ توصيات صندوق النقد الدولى ( الحد من الإنفاق 
المكومى .. ) وتصيح المنافسة أكبر ضراوة مع اسثمرار 
شركات توظيف الأموال فى الاختصاص بجزء كبير من الموارد 
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من النقد الأجنبى واستمرارها فى الاتجار قيها بعد قيام 
السوق المصرفية الحرة منذ مايو ۱۹۸۷ . 


هذا عن علاقة الشركات مع رأس الال الدولى فى وجوده 
خارج مصر . أما فى وجوده داخل مصر وخاصة فى شكل 
رأس مال مصرفى ( روع البنك الأجنبية والبنوك ا مشتركة ) 
فتتسم العلاتة مع شركات توظيف الأموال بالتناقض بقدر ما 
يقوم بينهم من تنافس على اجتذاب مدخرات ال مصريين 
بالجنيه المصرى ( البنوك المشتركة ) وبالعملات الأجنبية ١‏ 
فروع البنوك الأجنبية ) ٠‏ والالتقاء عندما تسعى شركات 
توظيف الأموال إلى إخراج أموال تسيطر عليها فى مصر 
بعيداً عن كل رقابة الدولة ( كما حدث . على ما يبدو » 
فى فترة الريبة ما بين صدور القاثون رقم ١45‏ لسنة ٠۹۸۸‏ 
و ۸ نوفمبر الذى تنتهى فيه فترة تقديم طلبات الشركات 
يتوفيق أوضاعها .) 


+ لئرٌ ٠‏ ثانية ٠‏ العلاقة 'بين شركات توظيف الأموال 
ورأس الال المحلى ٠‏ ويأخذ رأس الال المحلى صورا متعددة 
يهمنا منها فى هذا المجال : رأس المال المصرقى المملوك للدولة 
والمتمشل فى بنوك القطاع العام وتسيطر عليه يالفعل النئة 
الحاكمة با تعضمنه من فثة تدير هذه البنوك . ويمكن أن 
تلحق بهذه الصورة الدولة باحتياجاتها من عملات أجنبية ( 
لمواجهة الواردات ولخدمة الدين الأجنبى ) ومن اتخاذ سياسة 
اقتصادية يكون من مقتضاها التضحية ببعض أجزاء رأس 
المال المحلى فى سبيل استيقاء الكل من هذا الرأسمال . هنا 
يكن القول أن العلاقة بين شركات توظيف الأموال وبنوك 
القطاع العام يغلب عليها طابع التنافس على مدغرات 
المصريين بالجنيه المصرى أو بالعملات الأجنيية . كما أن من 
الممكن أن تتناقض احتياجات الفئة الحاكمة فى اتخاذ سياسة 
اقتصادية معينة ( كتوحيد سعر الصرف مثلاً ) مع ما 
يفضله جزء من رأس الال المحلى ( كشركات توظيف 


الأموال ). هنا قد تغلب ممارسة الدولة.لإحدى وظائفها : 


أتخاذ بعض الإجراءات التى قد تضر يبعض مصالع إحدى 
الفئات المسيطرة بقصد الحيلولة دون تغيير الوضع على 
حساب كل هذه الفثات ولكن مثل هله الإجراءات لا يلجا 
إليها إلا فى القام الأخير بعد أن يستنفذ التزاوح بين شرائح 
الفثات المسيطرة كل إمكانيات استمراره . ضمن هذه 
الإمكانيات يكمن التلاحم العضوى الذى وجد بين شركات 
توظيف الأموال وبعض بتوك التنمية الوطنية )*٤(‏ ؛ كما 
يكمن ضمن هذه الإمكانيات التعاون الذى قام بين شركات 
توظيف الأموال. والبتوك الفردية المحلية والبنوك المشتركة : 
وقد عزز من هذه الإمكانيات العلاقات التى قامت بين 
الشركات ورجال الدين ( وكثير منهم من كبار الغاملين فى 


الدولة ) وكذلك بينها وبين أجهزة الإعلام . فبالنسية 
.للصحافة اليومية لم تكتف شركات توظيف الأموال بالإغراق 
الإعلامى للرأي العام عن طريق تغطية الصحف بالإعلاتات , 
وإنما استهدفت الصحفيين أنفسهم ٠‏ قحاولت إحدى الشركات 
تقديم ˆ هدية " للصحفيين بعرض قروض فى حكم الهبات 
أعلنت على شباب الصحفيين بإمكاتية إقراضهم مبالغ ما بين 
٣.‏ و ٩...‏ جنيها دون ضمان أو فوائد'. كما عرضت 
بعض الشركات على نقابسة الصحفيين ( أى الصحفيين 
بالجملة ) أن تقوم بمشروع إسكان الصحفيين بأسعار منافسة 
وبالتقسيط المريح . كما عرفت الصحانة المسموعة والمرئية 
السيل الإعلامى للشركات . وعلى الأخص ما تحقق من 
إغراق تليفزيونى للمشاهدين . يستخدم فيه نفس الأسلوب 
فى الإعلان : استخدام المرأة فى الإعلان ٠‏ وإما المرأة التى 
تجذب نمس الشاهد فى احتشام.وقى إطار الحجاب غير 
الحاجز . كما هدفت شركات توظيف الأموال دور الصحف 
كدور طباعة ونشر , وعلى الأخص بالنسية للاتجار فى 
المطبوعات الدينية وفى التراث . 


ولا يبقى لاستكمال صورة العلاقات بين شركات توظيف 


الأموال ورأس امال المحلى إلا ملاحظة غلية التنافس بين هذه , 


الشركات وصورة من رأس الال المحلى المختلط بالدم 
الخليجى ٠‏ وهى صورة البنرك " الإسلامية ٠"‏ إذ تتنافس 
فيما يبنها على اجتذاب أمرال .الودعين مع مراعاة ماتتقيد 
به البنوك الإسلامية من قيود يفرضها قانون البنوك والائتمان 
( مع عدم تقيد الشركات بهذه القيود ) مع تنافسهم فى 
رفع شمار " الإسلامية " . 


على هذا النحو يتبين أن شبكة العلاقات التى تدخل 
فيها هذه الشركات كانت تتضمن التقاء هذه الشركات مع 
رأس الال الدولى كمصرفى يتلقى الودائع التى تودعها 


لدبه .. والتناقض معه كدائن للاقتصاد المصرى تعير ' 


متطلبات صندوق النقد الدولي عن الكثير من ضمانات 
مصالحه . كما. كانت تتضمن الالتقاء مع صور عديدة لرأس 
ا لمال المحلى ( بنوك التنمية الوطنية ٠‏ البنوك الفردية والبنوك 
المشتركة ٠‏ فئات من كبار العاملين فى الدولة ) يعززها على 
الصعيد الايديولوجى علاقة الشركات مع الأجهزة الإعلامية 
( على الأخص التليفزيرن والراديو والصحافة ) . هنا 
الالتقاء يتلازم مع التناقض بين الشركات وبنوك القطاع 
العام ( و رأسها إلبنك المركزى ) والينوك الإسلامية 
. والدولة بالقدر الذى تتعارض به احتياجاتها من العملات 
الأجنبية ومن سياسة اقتصادية تمكنها من بعض المواجهة 
للأزمة الاتتصادية ولمتطليات رأس الال الدولى الكائن : مع 
سيطرة شركات توظيف الأموال على الموارد من العملات 


شركات توظيف الأموال 


الأجنبية وتصعيبها أمر أتخاذ الدولة لبعض قرارات السياسة 
الاقتصادية . 


التناقض فى مجال السياسة الاقتصادية هنا يدنع بنا 
مياشرة إلى دائرة العلاقة السياسية بين الدرلة وهذه 
الشركات . فإذا أضفتا المساندة المتبادلة بين الشركات ويعض 
التيارات السياسية فى محاولتها لتلعب دورا سياسيا نعالاً 
وسعيها للوصول إلى السلطة ؛ أمكننا فهم علاقة الالتقاء 
بين الشركات والفئات الحاكمة التقاء يتضمن فى ذات الرقت 
إمكانية التناقض . ومن ثم تتيح العلاتة التحالف الضمنى 
مع إمكانية الاحتكاك امثير للتباعد . وتكون محصلة مجمل 
العلاقة تمكين رأس المال من المودعين لدى شركات توظيف 
الأموال . سواء فى لحظات التحالف . بحسب الال الطبيعى 
للظاهرة فى ضروريتها ٠‏ ولحظات التباعد والتشاحن ٠‏ بحسب 
ما انعهت إليه الظاهرة بالفعل . يتمكين رأس المال من 
المودعين لأ يغطى بالحتم كل المودعين ٠‏ فالعلاقة بين 
الشركات والمودعين لم تعرف التجانس . 


> لر ٠‏ الغا . هذه العلاقة بقدر من التفصيل : قدر 
عدد المودعين لدى شركات ترظيف الأموال بحوالى ملبون 
مودع . لا تقتصر إيداعاتهم على مدخرات من الدخول 
الجارية وإنما امتدت إلى أصول إنتاجية سيلت ( أى حولت 
إلى نقود ٠‏ بالبيسع مثلاً ) لتمثل وديعة نقدية لدى 
الشركات ٠‏ ويلزم » عندما تتاح البيانات » أن تدرس طوائف 
المودعين من حيث : 


- الدانع للإيداع لدى هذه الشركات بعيدا عن الجهاز 

ا مصرفى ٠‏ أهو دائع مالى أم عقائدى أم كليهما : 2 
أن الدافعين كانا وراء الإيداع. فى هذه الشركات . 
نستطيع بدون دراسة مدققه معرفة الوزن النسبى' 

- من حيث الانتماء الاجتماعى ومستوى الوعى ومدى 
التأثر بالأجهزة الإعلامية ومناخ " الدروشة الفكرية " الذى 
تروجه هذه الأجهزة . 

كما يلزم التعرف على طوائف المودعين من حيث حجم 
الأموال المودعة . 

- وكذلك من حيث النفوة الاجتماعى أو السياسى أو 
التنفيذى الذى يلكه المودع . 


والعلاقة بين أصحاب المدخرات والشركات تأخذ فى الغالب 
شكل المشاركة التى تتحقق عن طريق توكيل يستشف من 
الأمثلة العديدة أن الروح العامة للتوكيل كانت تتضمن 
شروطا مقتضاها يكون لصاحب الشركة حق إسقاط الوكالة فى 
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قضايا فكرية 

أى وقت » وإنه ليس لودع التدخل فى أعمال الإدارة أو 
الاعتراض على تصرفاتها ٠‏ وإنه يتم اقتسام الأرباح 
مناصفة ١‏ أما الخسارة فكلها على صاحب الوديعة حتى ولو 
استغرقت كل رأس امال . كما ينص التوكيل عادة على عدم 
أحقية المودع فى الالتجاء إلى التضاء فى حالة وجود أية 
منازعات . 


والظاهر أن مراكز المودعين ليست واحدة فى الشركة 
الواحدة : فيوجد التسييز الذى يكن كبار المودعين من 
الحصول على أرضاع أفضل » بالنسبة لمعدل التوزيع أو 
بالنسية للأولوية فى استرداد المبالغ المودعة وقدر المسترد فى 
حالة قيام صعوبات أمام الاسترداد . ويتميز وضع كيار 
الودعين أصلا بإمكائية اقتراضهم من البتك بسعر فائدة 
منخفض نسببأ وإيداع النقود ا مقترضة لدى شركات توظيف 
الأمرال معدل عائد مرتفع والربا عند الاقتراض ليس من 
قبيل الحرام والعائد عند التلقى ليس من قبيل الربا . كما 
تردد أن المودعين من ذوى النفوذ يحصلون على معدل عائد 
مرتفع وعلى مزايا أخرى : وآمال فى عالم المال توعان : مال 
يؤدى إلى تفوذ ونفوذ يترجم إلى مال ٠‏ ويتعائق النوعان بل 
ریوب أحدهما فى الآخر فى سبيل تركيم المزيد من امال 
ربعيداً عن المودعين ذوى النفرة ٠‏ يغور التسائل التالى 
بالنسبة بعض كبار المودعين : هل مثلت شركات توظيف 


الأموال بالنسبة لهؤلاء مستردعا لاستقبال واستشار أموال ` 


تحصلوا عليها بطرق غير مشروعة ٠‏ أى مال حرام ؟ إن حدث 
ذلك يكون هؤلاء المردعين قد أصابوا ثلائة عصافير بحجر 


واحد : 

أ - ابتعدوا يكسيهم غير المشروع عن أى سؤال يتعلق 
مصدره ؛ فمن اللثفاء أتيت وفى الخفاء أحتميت . 

ب - استخدموا هذا الكسب فى الحصول على عائد 
كمير » فمن جاء بالسيئة لا يجزى بأكثر من مثلها . 

ج - وطهروا كلا من الأصل والعائد من خلال شركات 
توظيف الأموال " الإسلامية " ٠‏ فقد زرعوا المال الحرام فى 
الأرض الطيبة .١‏ 


وفى ظل هذه الأوضاع من الممكن أن يثور التناقض بين ٠‏ 


فثات المودعين . فى حالة ما إذا كان التوزيع يتم من أصل 
رامن المال ؛ إذ يستلزم حصول المودع الأكبر على عائد أكبر 
من رأش مال عدد أكبر من صغار المودعين . كما يمكن أن 
يشور التناقض بين المودعين عند قيام صعويات تحول دون 
كن الشركة من رد كل البالغ فى الوقت المطلوب فبتمتع 
البعض بالأولوية فى الاسترداد أو يسترد نسبا أعلى من 
المبالغ المودعة ٠‏ إذا ما حددت الشركة تسية المسترد فى 
اللحظة المعنية . وقد تحقق مثل هذا فى الفترة ما بين 


۱£ 


الأسابيع السابقة على صدور القانون رقم ١4”‏ لسنة ٠١۹۸۸‏ 
والأسبوع الأول من نوقمير ١58/4‏ . 

أما بالنسبة للعلاقة بين الشركة وأصحاب المدخرات 
فيمكن أن يثور التناقض للتنافس على أصل المبلغ المودع إذا 
مااتجه أصحاب الشركات إلى الإفلات يالبالغ المودعة » وكذلك 
للتنافس على اقتسام الأرباح ‏ خاصة عندما لا تتحقق 
الأرباح العالية أو لا تتدفق على الشركة إيداعات جديدة 
بمعدلات كبيرة . وقد تحقق ذلك بالنسية للشركات التى هرب 
أصحابها إلى الخارج بالأموال التى جمعوها ٠‏ وكذلك بالنسبة 
للشركات التى أعلنت ٠‏ بعد الأحداث ٠‏ أن ما وزع من أرباح 
سيخصم من أصل المبالع المودعة . وبذلك تكون الشركة قد 
حصات على كل الأرباح وحملت المودع عبء التأكل فى أصل 
رأس الال الناجم عن التضخم ٠‏ وزينت له ٠‏ بإعطائة معدل 
عائد مرتفع فى صورة دخل دورى جار , سيل استهلاك 
المبالغ الموزعة ‏ استهلاكا ليس بالرشيد فى جميع الأحرال 
ويكون المودع يذلك قد استهلك أجزاء من رأسماله . 


* على هذا النحو 'يتضح من إجمالى شيكة العلاقات 
ألتى تدخل فيها شركات توظيف الأموال والتى تحدد فى 
النهاية طبيعة هذه الشركات والاتجاهات العامة للمارستها 
الاتتصادية والاجتماعية أن إمكانية الالتقاء مع التناقض بين 
الشركات وبقية صور رأس الال المحلى “والفئات المسائدة له 
من المسيطرين على الدولة أتوى موضوعيا من إمكانبة 
الالحقاء بين الشركات وأصحاب رؤوس الأموال المودعة ٠‏ على 
الأقل العدد الهائل من متوسطى المودعين وصغارهم . وذلك 
رغم نجاح الشركات فى تعبئة فئات من المودعين » أغلب 
الظن الذين كانوا يدفعون إلى التعامل مع الشركات بدائع 
عقائدى كذلك . لمسائدة الشركات عندما ثار الخلاف بينها 
وبين بعض دوائر الحكومة فى-شأن قيول الشركات لحد أدنى 
من الوضع التنظيمى ومن إجراءات السياسة الاقتصادية . 
ولا يخفى أن هذا الخلاف على كيفية التعامل فى داخل 
مصر ولا ينع من تعائق الأمرال التى تمكن أصحاب الشركات 
من إخراجها وإيداعها بأسمائهم فى الخارج مع الأجزاء من 
رأس الال المحلى التى كانت قد اختلفت معها هثا عندما تجد 
هذه الأجزاء مستقرا لها فى الخارج . عندئذ ينعم الإثنان 
بدفء أحضان رأس امال الدولى كمصرفى فى خارج مصر 
تاركين خلفهم مناخاً صقيعيا يشمل أنحاء الديار المصرية . 


ويكون وضع شركات توظيف الأموال هنا هو الذى مكنها 
من ممارسة نشاطاتها دون مراعاة للأطر القانونية القائمة , 
ومكنها من أن تارس هذه النشاطات فى كنف الدولة 
مستخدمة أجهزتها الإعلامية فى تعبئة جماهير المدخرين 


لتهرع نحو الشركات مدفوعين بخليط هن الدوافع المالية 
رالعقائدية ٠‏ تعبئة تحتويهم على نحو يصرف أنظارهم عن 
المخاطر التى قد تحف ليس فقط بأى عائد قد يعود عليهم 
بل ويأصل مدخراتهم وأصولهم المسيلة . ويكن هذا الوضع 
شركات توظيف الأموال من أن تعيش مع الدولة تجربة فريدة 
فى التاريخ المعاصر للدولة فى مضر ٠‏ تجربة تيدأ من ابعداع 
فكرة ضرورة البحث عن تنظيم قانوتى خاص بهذه الظاهرة , 
وأن يتم التوصل إليه عن طريق الحوار التشريعى بين الدولة 
والشركات 
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الحوار التشريعى بين الشركات والدولة 

كقاعدة عامة لا يوجد من النشاطات التى كانت , 
ومازالت ٠‏ تارسها شركات توظيف الأمرال إلا وتوجد له 
قوانين منظمة فى إطار العنظيم القانونى القائم : 

- فالشكل القانونى للوحدات التى تسعى إلى تحقيق 
الربح على سبيل الاحتراف ينظمه القانون التجارى با يتضمنه 
من قوائين خاصة بالشركات . 

- وتلقى الودائع أو الأموال بصفة عامة ينظمه قاكون 
البنوك والائتمان . 

ى والتعامل فى النقد الأجنبى والاتجار فيه ينظمها قانون 
التقد الأجنبى . 

- والتعامل في الأوراق المالية ينظمه قانون سوق ال مال . 

- والمضارية على الذهب والمعادن النفيسة فى خارج مصر 
ينظمها قانون البنوك والائتمان وقوارات البنك المركزى . 

والاتجار فى السلع ٠‏ استيرادا وتوزيعاً داخل مصر 
تنظمه القرانين التموينية وقرارات التسعير الجبرى 58 
يوجد . 

- وإخراج الذهب والعملات والأموال بصفة عامة تحكمه 
قوانين مختلفة معمول بها بالفعل . 

وتعامل الشركات ووحدات النشاطات المشروعة وغير 
المشروعة مع مصلحة الضرائب تنظمه قراعد التشريع الضريبى 
تكملها بقية قواعد القانون المالى . 


فالتنظيم القانونى لنشاطات هذه الشركات ٠‏ وهى 
نشاطات حددتها الممارسات الفعلية لهذه الشركات ٠‏ قائم 
بالفعل ٠‏ ورغم ذلك قامت الشركات ومارست أوجه نشاطها 
المختلفة مرتكبة فى قيامها وفى ممارساتها مخالفات لعظم 
القوانين المنظمة إن لم يكن لكلها . 


وتلاحظ فى شأن المخالفات القانونية 7 بتها هذه 
الشركات : 
- أن كثيرآ منها يرقى إلى مرتبة الجرائم التى يعاقب 


شركات ترظيف الأمرال 


عليها تاتون العقوبات ٠‏ وأنها شديدة الإضرار بالاقتصاد 
القومى . 

5 أن بعضها كان يتسم بالاستمرار والبعض الآخر 
بالتكرار . أى أن مخالفة القاتون أخذت طابع العملية 
المستمرة فى الزمن بل والمتسعة فى المدى . 

أن بعض أجهزة الدولة أدركت ذلك . 


* فوزارة الداخلية كانت تمتلك قوائم بأسماء كبار تجار 
العملة وكبار المهربين منذ بداية 0 ٠‏ وإحدى هذه 
القوائم لا تنشر عن طريق أية جهة رسمية وإما ينشرها وزير * 
اقتصاد سابق فى الأهرام الاقتصادى فى مجال دفاعه عما 
نسب إليه .- وقد تبين أن الأسماء الواردة فى القائمة ليست 
غريبة عن أصحاب بعض شركات توظيف الأموال . 


× البنك المركزى المصرى يحنر الجمهور ( فى إعلائات 
مدفوعة الثمن فى الصحافة , حتى الصحافة الحكومية ) » 
ويبلغ نيابة الشثون الالبة والتجارية ١‏ التى حققت فى 
أواسط: عام ۱۹۸۷ فى بعض الحالات  )‏ كما يقدم بلاغات 
للمدعى العام الاشتراكى بالنسبة لبعض الشركات . 


مصلحة الضرائب التى تنشغل بعدم قيام الشركات بدقع 
الضرائب عن نشاطاتها الظاهرة . وبكشف النشاطات غير 
الظاهرة تعد تقريراً فى 19417 يبين أن مستحقات المصلحة 
لدى هذه الشركات يصل إلى ١١.‏ مليون جنيه » وأن هناك 
٤‏ تاجراً كبيرا يارسون الاتجار فى العملات الأجتبية 
والمضاربة فى الذهب » بل والتهريب .(9) 


+ الحراسة فرضت على أصحاب بعض الشركات ١‏ 


نلاحظ أخيراً هروب الكثير من مرتكبى المخالفات من 
أصحاب هذه الشركات فى إطار أطول المسلسلات السياسية 
غير المتلفزة فى مصر : هروب المرتكبين للجرائم ( كل أنواع 
الجرائم ) إلى الخارج واستمرارهم فى تصدير أفعالهيسم 
( المحرمة وغير المحرمة ) إلى داخل الإقليم المصرى ( هروب 
أصحاب الرضا للاستثمار فى 1985 ؛ المكتب الهندسى 
للتجارة والمقاولات ف ١‏ . منظمة الأسواق العالمية فى 
5 » الهلال ( أحد أكبر ست شركات توظيف أموال : 
فى ديسمبر ۱۹۸۷ إلى الولايات المتحدة ومع صاحيها . 
عليون جنها 2 من المدخرين (1) ١‏ أريع شركات 0 
بالإسكتدرية 15 


وقد قامت الشركات بمارساتها متشا مثل هذه 
المخالفات ألتى يارسها بعض أصحاب الشركات فى إطار توج 


يذلا 
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من الحوار مع الدولة . بعضه بالاتفاق وبعضه " بالخناق " . 
. هذا الحوار نشأ ٠‏ من الناحية الموضوعية ٠‏ مع قيام هذه 
الشركات ٠‏ وتحقق على جرلات . 


بدأ الحوار سيره الهويتى,قى ستوات ۱۹۸۵ ۰ 1١5485‏ 
على مستوى السلطة التنفيذية ٠‏ وقد مكن تعاطف 
مستويات كبيرة من السلطة التنقيذية الشركات من كسب 
الجولة الأولى فى مراجهة قرارات يناير 1586 التى 
استهدنت إيجاد حل فتى لأزمة ميزان المدفوعات بالحد من 
الاستيراد حلا لا يجد فعاليته إلا بالسيطرة على مصادر 
ويل الاستيراد بدون تحويل عمله وإبعاد غير بنرك القطاع 
العام عن الاتجار فى العملات الأجنبية .. وما فتأ الحوار أن 
تحول إلى حوار تشريعى ابتداءٌ من منتصف ۱۹۸۷ . فقد 
بدأت شركات توظيف الأموال فى استعراض للقوة عشية 
انتخابات مجلس الشعب فى ۱۹۸۷ ٠‏ عندما قامت بتجميع 
العملات الأجنبية من السوق السوداء ( وقليلة هى الأسواق 
التى تعرف اللون الأبيض فى مصر ) فى وقت كان الينك 
المركزى يلجأ إلى هذه السوق لوأجهة بعض المتطلبات العاجلة 
من العملات الأجنبية ٠‏ وضمنت من خلال هذا الضغط المالى 
أن تفرض على وزارة الداخلية أن تترك للتحالف هامشاً من 
ا مرور من خلال صناديق الاتتخاب ٠‏ وهذا الهامش قد ينتج 
عن عدم تزييف إرادة الناخبين الذين يساندون هذه الشركات 
والتيارات السياسية التى ترافقها قى المسيرة ٠‏ سواء عبرت 
هذه الإرادة التصويتية عن مصالح مادية أو دوافع 
عقائدية .. والظاهر أن كليهما كان دائماً متواجداً . وهنا 
يقوم الحوار التشريعى على نحو مختلف فى ظل فط متجده 
من الضغوط : 


۔ فهو يبدأ ى ظل كتايات مساندة لهذه الشركات وقوى 
سياسية تلعب على نغمة أن الهوة بين قواعد الشريعة 
الإسلامية والقوانين الوضعية بدأت تضيق لتقعصر على 
مسألة الريا بالنسبة للقراتين الخاصة بالمعاملات المالية 
( مدنية كانت أم تجارية ) ومسألة الحدود فى القانون 
الجنائى' ٠‏ التى " تقضى تغييراً فى الأساس الاجتماعى 
والاتتصادى يهيىء الشروط اللازمة لتطبيقها * ٠‏ أى أن 
تطبيقها لم يعد مسألة يمكن أن تفرض نفسها فى المستقيل 
القريب . أما من الناحية الدستورية . فالمشكلة هى المشاركة 
فى " الشورى " . وقد تحققت جزئيا ٠‏ ويهدى الله النفرس 
لتسهيل ما تبقى . 

- وبدأت الحكومة تضمن مساندة هذا التيار السياسى 
لتغيير قانونى العلاقة بين ا مالك والمستأجر » فى البانى 
السكنية وفى الأراضى الزراعية . والحكومة تسعى إلى 
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تغييرها منذ ۱۹۷٩/۷٤‏ ولكنها لا تتمكن سياسياً من 
ذلك . وبدأت فكرة أن الشريعة الإسلامية لا تؤيد تغيير 
حرية إبرام عقود الإيجار . التى هى بطبيعتها عقود مدة لا 
يكن تأبيدها » طالما هى تحقق التكافؤ ( وتيقى القضية من 
الناحية الموضوعية هى كيفية تحديد التكافؤ فى سوق تتميز 
باحتكارها البالغ والندرة النسبية للسلعة وحيويتها لمعيشة 
أعداد غفيرة من فثات الشعب فى ظل وضع تضخمى تتاكل 
فيه القوة الشرائية بمعدلات كييرة لهذه الفئات ) . 


- ويستمر الحوار التشريعى قى ظل غط متجدد. من 
الضغوط : 

+ ضغوط اقتصادية أقوى من الشركات نفسها لما ثني به 
من خسارات كبيرة من نشاطها الخفى فى الخارج ١‏ مع ازدياد 
حدة المظهر المالى لأزمة الاقتصاد الرأسمالى الدولى الى 
يلعب أصحاب شركات توظيف الأموال فى إطاره ؛ مع جهل 
بقواعد اللعبة وعدم توفر الكفاءة اللازمة لممارستها حتى ولو 
كانوا يعلمون . وفى ظل تحول تسبى لرأس المالى الخليجى 
عن مساعدة مثل هؤلاء مع تحول السعودية ٠‏ تحت ضغط 
التهديد الإيرانى المباشر باسم الإسلام » عن رفسع شعسار 
" الإسلامية" إلى شعار " العروبة " ٠‏ أملاً فى مساندة 
عسكرية من مصر لدول الخليج . 


* ضغوط اقتصادية ناجمة عن الظروف الدولية ( أزمة 
أسعار البترول ٠‏ تناقص الطلب على العمالة المصرية فى 
الخارج ) وظروف داخلية أدت إلى ميل المصريين للاحتفاظ 
بأجزاءأكبر من مدخزاتهم من الخارج ومن الداخل فى الخارج . 
ومن الممكن أن يكون قد نجم عن هذه الظروف تقلص»نسبى 
فى المدخرات المتاحة لهذه الشركات . ومن ثم التناقص 
النسبى فى معدل تدفق المدخرات وفوها , الأمر الذى يقير 
صعوبة تحقيق التوزيعات ذات العائد المرتفع . 


+ ضغوط اقتصادية داخلية قرية نجمت عن ممارسات هذه 
الشركات فى إطار المضاربات العقارية والتوسع فى شراء 
مشروعات قائمة بالقعل ( يعلم الله مدى كنفاءتها 
وسيولتها ) , الأمر الذى جمد الكثير من أموالها فى شكل 
أصول غير سائلة يصعب تسييلها فى ظل الأزمة الطاحنة . 
ألتى يعيشها الاقتصاد المصرى حاليا . ومن الممكن أن يحد 
من أثر هذه الضغوط إن صدقت النية فى استحضار ما يودع 
من أموال باسم أصحاب الشركات فى الخارج لحظة حدوث 
أزمة سيولة لدى الشركات فى داخل مصر , خاصة وأن نسبة 
ها يستخدم فى مصر من رؤوس الأموال المتلقاة لا يمثل 
غالبيته مجمل هذه الأموال . اللهم إلا إذا كانت الأموال 
المودعة فى الخارج قد فقدت » بحسن نية » فى ممارسات 


المضاربة غير الإسلامية الذى لا يمكن لغيرها أن يسود فى 
ظل سيطرة قوانين حركة الاقتصاد الرأسمالى فى " دار 
الحرب " 


* ضغرط ناجمة عن أزمة بعض هذه الشركات تشلت فى 
إفلاس بعضها وعروب أصحابها بالأموال فى الخارج . وكذلك 
أزمة الإدارة الداخلية للبعض الأخرى ومنها إحدى كبريات 
هذه الشركات ؛ إن لم تكن أكبرها ٠‏ والتوقف الفعلى عن 
توزيع العائد كلياً أو جزئياً أو تخفيض نسيته . 


* ضغوط تعيشها الحكومة ٠‏ اجمة أساسا عن تزايد * 


حدة تدهور النشاط الاقتصادى الفعلى وتفاقم الوضع المالى 
للدولة داخليآ وخارجيا ( وخاصة فى مواجهة خدمة الدين 
الأجنبى ) وتزايد الترتر الاجتماعى والسياسى نتيجة 
استمرار الدولة فى تنفيذ متطلبات صندوق النقد الدرلى با 
تؤدى إلبه من رفع مستمر فى الائتمان وتدهور فى القوة 
الشرائية للأجور والمرتبات ٠‏ وتفاقم البطالة . كل ذلك فى 
إطار الدرامة التى تعيشها الدرلة على نطاق المنطقة العربية 
الناجمة عن تفاقم حرب الخليج وتزايد هشاشية الأنظمة 
لعربية جميعا ٠‏ وهى هشاشية أبرزتها بصفة خاصة ثورة 
الشعب الفلسطينى فى فلسطين المحتلة ٠‏ وهى ثورة حرمت 
الأنظمة العربية من سند شرعيتها الأساسى على مستوى 
المنطقة العربية ٠‏ كما حرمت إسرائيل من ركيزة استقرارها 
. الداخلى وجعلها تضغط ٠‏ من خلال الولايات المتحدة 
الأمريكية » على الأنظمة العربية يقصد العمل على ضرب 
الثورة الفلسطينية التى أصيح زمامها بيد الشعب 
النلسطينى ذاته لأول مرة منذ إغتصاب فلسطين " بوابة 
الديار المصرية " فى فترة ما بعد الحرب العالمية الثانية . 
ومن هنا كان العجر والحرج الذى تعيشه الأنظمة العربية على 
مستوى المنطقة العربية ٠‏ الأمر الذى يوئر بالحتم على 
أوضاعها الداخلية ويجعل الأنظمة الخلبجية عاجزة عن أن تمد 
يد الإنتاذ الاقتصادى للطبقة الحاكمة فى مصر . 


٭ ضغوط صندوق الثقد الدولی الذى يلح فى طلب تنفية 
سياسة اقتصادية معيئة منها توحيد سعر الصرف ( وهو ما 
يتعارض مع مصالح شركات تعتمد فى شق كبير من نشاطها 


على الاستفادة من تنوع أسعار صرف الجنيه المصرى ) والحد. 


من التوسع النقدى ( وهو ما يتعارض مع مصالح شركات 
جمعت الكثير من الأموال وترغب فى توظيفها نقديا , 
وكذلك مصالح البنوك التى تتحالف مهها ) . وقد استمرت 
شركات توظيف الأموال فى الاتجار فى العملة بعد خلق 
السوق المصرفية الحرة فى هايو ۱۹۸۷ . الأمر الذى حد من 
فعالية هذه السوق . ألا يكون لهذه الضغوط أثر فى تفجير 


شركات ترظيف الأمرال 


الصراع بين غرماء سبق أن جمعتهم زيجة الغنماء ؟ . 


ونى ظل هذه الضغوط المتجددة يستمر التشاور 
التشريعى بين الدولة وشركات ترظيف الأموال » وهو تشارر 
يسلم بضرورة إيجاد قانون خاص وبغض الطرف انتظاراً عنا 
هو قائم من تنظيمات قائونية بأمل التوصل إلى تنظيم 
تعايشى ٠‏ ولنتوقف لحظة لتثير بالنسبة لهذا الحوار أسئلة 
ثلاثة : 


- لماذا يقترض الحرار التشريعى ضرورة إيجاد تنظيم 
خاص لنشاط هذه الشركات ٠‏ وهر أفتراض يتضمن السماح 
بالوجود الفعلى للشركات رغم مخالفتها للكثير من القرانين 
المانية والتجارية والمالية والجنائية المعمول بها فعلاً فى مجال 
نشاط هذه الشركات ؟ 


لاذا " الحوار " الذى هو ليس من عادة الدولة 
المصرية ؛ خاصة فى فترتها القهرية منذ منتصف الخمسيتيات 
براحلها المختلفة ؟ والقهر التشريعى هو أحد صورر القهر 
الذى تمارسه الدولة فى مصر ٠‏ وعلى الأخص فى الفترة التى 
بدأت بمنتصف الستينيات . ( انظر مجموعة القرانين التى 
صدرت فى السبعينيات والثمائينيات تأكيدا لهذا القهر ) . 


لماذا تم الخوار " التشريعى " على المستوى السياسى 
أساسا . وقد يكون من الممكن أن تتسع الصدور ‏ فى إطار 
السلطة التشريعية ٠‏ لحوار واسع متعمق يقرم على دراسة 
متأنية لأوضاع الاقتصاد المصرى ونوع ومدى الدور الذى قرم 
به شركات توظيف الأموال ومدى تقابل وتضارب المصالح التى 
تغور 1 ألم يكن لقيام الحوار على المستوى السياسى أساسا 
دلالة فى إطار السياسة المباشرة » التى لا مفر من أنها 
الاقتصاد المركز فى المقام الأخير ؟ 


ومع استمرار الحوار تتفاقم أزمة الشركات وعلى الأخص 
أزمة كبرى كبريات الشقيقات , إثر خسارة كبيرة تردد أنها 
منيت بها فى المضاربة على الذهب فى الخارج فى ربيع 
۸ . وتختلط الأوراق على جانبى الحوار . ربدلاً من 
احتواء الأزمة لمصلحة التعايش تنفجر الأزمة . ولكنها لا 
تصيب فى المقام الأول والأخير إلا أوجه أصحاب الأموال 
ا مستأمنة وعلى الأخص الغالبية: المتمثلة فى متورسطئ 
وصغار المدخرين ومع فقدان هؤلاء لمدخراتهم لا تدخر الأزمة 
المتفجرة وجه الاقتصاد المصرى . : 


َك 
الأزمة , : تكمن الأزمة فى طبيعة شركات ثوظيف 


١ 


قطايا فكرية 


الأموال بحكم نوعية وكفاعة القائمين على أمرها وتظام القيم 
الذى يحكم توجهاتهم ونوع النشاطات التى يجرى عليها 
التركيز كما تكمن فى طبيعة هذه الشركات بحكم وعائها 
التاريخى فالآزمة كامنة . وهى تعفاقم مع الحوار المتخبط بين 
الدولة رالشركات ٠‏ وهى تنفجر مع هذا الحوار ويد 


- فالأزمة كامنة فى طبيعة هذه الشركات بحكم نوعية 
وكفاءة القائمين على أمرها . ولا ندرى كيف يتوقع البعض 
خيراً من إدارة مجموعة أصحاب الشركات للقدر الهائل من 
الإمكانيات التمويلية التى دفعت بها الظروف تحت سيطرتهم 
فى وقت لم يعد من الممكن فيه القيام بنشاط اقتصادى منتج 
دون معرفة كبيرة بأسرار هذا النشاط وأسرار الاقتصاد 
القومى ووضعه فى الاتقتصاد العالمى . على الأخص فى 
غياب دور قيادى رشيد لدولة تنشغل بالإنتاج وبالنقلات 
الكيفية اللازمة لمواجهة أزمة الاقتصاد المصرى فى الزمن 
القصير والخروج به من التخلف والتبعية فى المدى الطريل . 


- والأزمة كامنة فى طبيعة هذه الشركات بحكم نوع 
النشاطات التى يجرى التركيز عليها » وهى النشاطات المالية 
والتجارية . إذ للتوسع فى هله النشاطات حدوده فى مدى 
التوسع فى النشاط الإنعاجى ٠‏ أى فى القاعدة الإنتاجية 

. التى يتم ابتداء من ثمراتها النشاط التجارى ٠‏ ويتم على 
أساس الأوراق المالية الممثلة لأصولها النشاط المالى . فإذا 
انصرف حل التوظيف الالى بعيداً عن توسيع القاعدة 
الإنتاجية قربت اللحظة التى يصل فيها التشاط الالى إلى 


إزهاق تفسه , 


وفى داخل النشاط المالى يكون التوسع حتى فى هذا 
النشاط هينا ٠‏ بالنسية لجزء صغير من السوق الرأسمالية 
الدولية ؛ السوق المالية المصرية والبين العربية ٠‏ يكون رهينآ 
بأوضاع السرق العالمية ( تقدر قيمة المعاملات السنوية فى 
يورصة الأوراق المالية فى مصر بقيمة ا معاملات التى تتم فى 
ساعة زمنية فى بورضة نيويورك ) . ذلك أن مصادر الأموال 
النى. ينصب عليها نشاط شركات توظيف الأموال تتمثل فى 
مدخرات المصريين العاملين فى الخارج ؛ وهذه رهينة بالطلب 
الدولى عليهم وأثمان قرة عملهم ؛ وفى الماخرات الداخلية , 
التى عى رهيئة بالقدرة الإنتاجية ومستوى الإنتاج فى 
الداخل وياحتكام المتعاملين الاحتماليين مع الشركات على 
الفائض النتج فى الداخل'. وهذه محدودة بتبعية الاقتصاد 
المصري للاتتتصاد الرأسمالى الدولى . 


۔ كما أن تغطية التوزيعات ذات المعدلات المرتفعة 
رهينة : ١‏ 


1١. 


* باستمرارية الإيداع . 

* وباستمراريته معدل مرتفع بحيث يسمح بتحقيق 
التوزيعات واستيقاء هرامش لربع أصحاب الشركات بعد خصم 
مصاريف الإدارة » خاصة مع تناقص كفاءتها مع التوسع 
الكبير فى حجم الأموال . 

»* أو باستمرارية مصادر أخرى ( كأرباح عالية من 
نشاطات توظف فيها الأموال ) يجرى متها التوزيع على 
أصحاب رؤوس الأموال المستأمنة . 


والأزمنة كامنة فى طبيعة هذه الشركات.بحكم وعائها 
التاريخى فهى تعمل ٠‏ منذ نشأتها وحتى يومتا هذا ٠‏ فی 
إطار أزمة حادة للاقتصاد المصرى . تعجل من تعرضها للرياح 
العاتية عن طريق التعجيل من إثارة التناقضات الكامنة فى 
علاقات الشركات بغيرها من صور رأس الال المحلى 
والدولى . 


- والاتتصاد المصرى يعمل بدوره فى إطار أزمة حادة 
ومزمنة لمجمل الاقتصاد الرأسمالى الدولى وهى : 

× أولآ » تجعل المديونية الخارجية سبيلاً أساسيا لتعبئة 
الفائض نحو الاقتصاديات الرأسمالية المتقدمة . ومن هنا كانت 
أهمية الموارد من العملات الأجنبية لخدمة الدين ٠‏ فى وقت 
تتناقص فيه القدرة النسبية على الإنتاج التصديرى . ونجد 
صراعات الصور المختلفة لرأس المال حول المكتسبات من 
العملات الأجنبية ويستازم الطرف الآخر من ( رأس المال 
الدولى الدائن ) إعادة تنظيم الاقتصاد المدين على نحو يخدم 
حالة المديونية ويضمن استمرارها ( دور صندوق النقد الدولى 


فى إعادة التنظيم هذه ) . 


* وهى » ثانياً ٠‏ تزيد من حدة الصرعات المالية على 
الصعيد المالى » الأمر الذى يتطلب من وحدات النشاط المالى 
قدرة وكفاعة عاليتين فى القيام بالمعاملات المالية بعامة 
وبالمضاريات المتعلقة بها بخاصة ( فى أسواق الصرف › 
وأسواق الذهب والمعادن النفيسة ٠‏ وأسواق الأوراق المالبة , 
وأسواق الائتمان .. إلخ ) . وهى كفاءة يصعب على شركات 
توظيف الأموال ٠‏ بحكم طبيعة أصحابها ونوع " الخبرة " 
التى يحيطيون أنفسهم بها . أن توقرها 


أحداث الأزمة الاقتصادية : 
- فى أوائل 1588 ٠‏ إزاء أزمة حادة لميزان المدفوعات 
فى ۱۹۸١ / ۸٤‏ , تحاول وزارة الاقتصاد مواجهة الأزمة 
يعدد من القرارات ( يناير ١546‏ ) . منها محاولة ترجيه 
تحويلات المصريين العاملين فى الخارج نحو القنوات المصرفية 
وقصر تريل الاستيراد على بنوك الدولة . أى محاولة ضرب 


سيادة السوق السوداء على تحويلات المصربين وقويل واردات 
القطاع الخاص ( الأمر الذى استلزم تجميد الحسابات 
المصرفية ل 88 من كبار تجار العملة ) . تؤول المحاولة إلى 
الفشل . ويتتهى الأمر باخراج وزير الاقتصاد والعدول عن 
القرارات فى أبريل ١948‏ . 


- فى عام 1547 يهرب أصحاب شركات الصفا للاستثمار 
والمكعب الهندسى لمتجارة والمقاولات ومنظمة الأسواق العامية 
إلى الخارج ومعهم ما تيسر من أموال المودعين . 


- فى أكترير 1487 ؛ تسرى الأنباء عن خسائر كبيرة 
تصيب شركة الریان ( كبرى شركات توظيف الأموال ) فى 
سوق المعادن الدؤلية ٠‏ فيجرى المودعون لسحب أموالهم . 
الشركة تواجه طلب سحب .5 مليون جيه ٠‏ بعض الشركات 
الأخرى تعاونها . تلقت الشركة أموالاً سائلة كبيرة من دولة 
خليجية ؟ 


- فى مايو 1441 ١‏ إنشاء السوق المصرفية الحرة ٠‏ مع 
تخفيض قيمة الجنيه المصرى ب .4 / دفعة واحدة ١‏ الأمر 
الذى زاد من قدرات الجهاز المصرنى على جذب السلات 
الأجنبية ما يحد نسبيا من مرارد شركات توظيف الأموال 
من النقد الأجنبى . ولكن الشركات تستمر فى الاتجار فى 
النقد الأجثبى . الأمر الذى يعنى إمكانية اليد من إجراءات 
السياسة الاقتصادية التى يوصى بها صندوق النقد الدولى . 


- فى الربع الأخير من ۱۹۸۷ تتوقف شركة الهلال ( 
إحدى أكبر شركات لترظيف الأموال ) عن دقع الأرباح ٠‏ 
ويهرب صاحبها قبل انتهاء العام إلى الولايات المتحدة وقد 
حمل معه نحو ١١.‏ مليون جنيه من أموال المودعين . 


أكتوبر 19417 يثور التساؤل عن أثر أنهيار بورصة 
لأوراق المالية فى وول ستريت بنيويورك فى ١4‏ أكترير 
۷ على استثمارات شر ركات توظيف الأموال المصرية فى 
خارج الث قدرت فى ذلك الرقت ما بيذ * - ۷ ملي 
دولار . 


- هروب أصحاب أريع شركات كبيرة بالإسكندرية بأمرال 
لمردعين . 
- أبريل ۱۹۸۸ ء أنباء عن خسائر كبيرة تضيب شركة 
الريان فى المضارية على الذهب فى فرتسا ؛ وعن نقص فى 
السيولة لدى شركة السعد عقب سلسلة من التعاقدات على 
شراء أصول عقارية . 


شركات توظيف الأمرال 


- فی أواخر أبريل وأوائل مایو 19484 يعلن عن اتدماج 
أكبر شركتين لتوظيف الأموال ( الريان والسعد ) ثم يتبين 
أنه تم دون احترام قواعد قانون الشركات وقانون السوق المالية 
( ولا تدرى اذا يطلب من الشركتين احترام القراتين المعمول 
بها فى هذه الخصوصية فقط ) ٠‏ فيعلن عن الانفصال , ثم 
تشور المشاكل فى داخل شركة الريان بين أصحاب الشركة . 


- تبدأ بعض الشركات فى الامتناع عن رد الودائع إلا 
فى حدود ٠.‏ / منها وتخفض نسبة العائد الموزع إلى 
نويا 


فى أواخر مایو ۱۹۸۸ تعلن شركات الريان والسعد 
والهدى مصر تجميد أمرال المودعين حتى يتم اجتماع عام فى 
الشهر التالى . 


- واضح أن فترة الريبة قد بدأت منذ زمن . وتعجل 
الأحداث من إصدار القانون رقم ٠٤١‏ لسنة ۱۹۸۸ فى شأن 
الشركات العاملة فى مجال تلقى الأمرال لاستثمارها ؛ فى 9 
يونيو 1544 . وهو القانون الذى تتم المناقصة بشأنه بين 
الدولة والشركات منذ تاليف بجنة -وزاوية لذلك فى فبراير 
/541! وتكثيف التفاوض منذ فبراير 1144 ويصدر القانون 
ولكن لائحتة التنفيثية لا ترى النور إلا فى حدود شهرين 
من تاريخ إصداره رتقوى الريبة . 


- الريبة تبدأ إذن من زمن ليس بالقصير قبل صدرر 
القانون وتقوى ابتداء من ربيع عام ۹۹۸۸ ؛ خاصة ى ظل 
ضغوط أمريكبة ومن صندوق النقد الدولى من أجل ضرورة. 
مواجهة الشركات ؛ وهى تعنى أن المواجهة لن تؤدى إلا إلى 
أنكشاف الموقف جميعه وتعرية انهيار الشركات إذا ما تعدى 
استرداد الأموال نسبة مساوية لا تححفظ يه من أموال فى 
داخل مصر . حتى لو تغاطينا عن درجة أنعدام سيولة هذه 
الأموال . رتؤدى المواجهة إلى ذلك بعد أن قت تعيئة جل 
المدخرات طوال القشر سنوات الأخيرة نحو 
الخارج . الأمر الذى يعنى الإضعاف المتزايد للاقتصاد 
المصرى . فإذا ما اتكشف انهيار هذه الشركات مغل ذلك 
مناسبة إضافبة لتزايد الإحياط الاتتصادى والاجتماعى 
والمعنوى فى المجتمع المصرى وبال مواجهة يسهم الكل ( الدولة 
والشركات ) فى تحقيق الهدف الاستراتيجى لرأس الال 
الدولى بقيادة رأس الال الأمريكيل : أ إسقاط وزن مصر 
فى المنطقة العربية ء اقتصادياً وسياسيا وثقافيا . 


وتتأكد الريبة مع بعد المسافة الزمنية بين إصدار القاتون 
رقم ١45‏ لستة ۱۹۸۸ فى شأن شركات تلقى الأموال 


101 


قضايا فكرية 
وخروج لائحته التنفيذية فى موعد لاحق ‏ لاذا يصدر 
القانون ويبقى تنفيذ أحكامه معلقاً على صدور اللائحة 
العنفيذية » 
وأحكام هذا القائون موجهة إلى شركات أعلنت بوضوح 
كشركات » وعلى لسان می يدافعرن عنها فى مجلس 
الشعب . أنها لا ترحب بهذا القانون ٠‏ بل أتها لا تقبل 
كيفية معالجته للموضوع . وإزاء ذلك تثور ٠‏ موضوعياً ٠‏ 
التساؤلات حول : 

إمكانية تحقيق نوع من التسوية بين كبار المودعين 
والشركات . 

إمكانية تحريل بعض الأموال خارج مصر ٠‏ خاصة من 
خلال البنوك الأجنبية التى يتوقع أن تتقاضي مقابلاً مرتفعاً 
للقيام بهذا التحويل . ١‏ 

- إمكانية إخقاء صور مختلفة من الثروة الداخلية . 


ولا تخرج هذه إلا بعد ٠.‏ يرما . خاصة 


وقد ردد البعض أن ضغوط الحكومة وتهديداتها هى 
التى دفعت بأصحاب الشركاتٍ إلى تهريب الأموال خارج مصر 
وداخلها وقد كان الأولى بهزلاء رد الأموال إلى أصحابها » 
أى رد الحقوق إلى أصحايها ١‏ أى المودعين ) إن أرادوا 
استقامة فى المسلك » لا العمل على إبعادها عملي حتى عن 
نطاق حق الاسترداد القضائي لها . 


- كذلك ار تساؤل حول معنى التأكيدات على ضمان 
الحكومة لمصالح المودعين سواء تعلقت بأموال فى الداخل أو 
الخارج . وأكثرية الناس تقدر أن ضمان الحكومة يحتاج إلى 
ضمان ٠‏ إزاء صعوية ١‏ إن لم يكن استحالة ٠‏ ذلك دوليا 
بالنسبة لأموال ا مودعين التى أخرجت من مصر وغياب الإرادة 
الحقيقية فى المطالبة بها ( وإلا كنا قد حلنا من الأصل دون 
تسريها وتسرب غيرها إلى خارج الديار ) وإراء الضعف 
المتناهى فى كفاءة الجهاز المدكرمى والفساد الذي يحلل الحرام 
ويررالايل من ثقوب الإبر . 


- ويور التساؤل الهام : هل سّاهمت الدولة بذلك ٠‏ بقصد 
أو بدون قصد . فى " تنويم " المودعين وكين أصحاب 
الشركات من الإفلات يجل الأبرال المستأمنة ؟ 


وتكرن المحصلة الوضوعية هى تبديد جزء طائل من 
خائض ما تنتجه القرة الكاملة المصرية فى الداخل والخارج . 
وضياع هذا الجزء من وجهة نظر تحقيق بعض السكينة 
الاقتضادية للمودعين وتحقيق الأمن الاقتصادى الحقيقى 
للأجيال اللستقيلة . يتيدد ذلك ويضيع فى جو من اختلاط 
الدرافع المادية والعقائدية فى إطار من " الدروشة " 
الايديولوجية التى تخل أحد الأسلحة الأساسية فى تزيين 


ذل 


الوعى طوال الحقبة الانقتاحية . 


الاك 


عودة إلى الفرضية التى بدأنا بها : إن ظاهرة شركات 
توظيف الأموال هى نبت طبيعى للحقبة الانفتاحية : 

إذا ما أردنا توصيف الظاهرة بعد التعرض المتحفظ 
ليلادها وتطورها وما تنتهى إليه ( واتتظارا لزيد من البحث 
المدقق عندما تتاح معلومات أكثر ) يكن القول أن الظاهرة 
بلورة للاتجاه الريعى وتغذية لنظام القيم الريعى فى إطار 
استنزاف قدرات الاقتصاد المصرى نحو الخارج وإما فى ثنايا 
الأجزاء المتقدمة من العالم الرأسمالى . هذه الظاهرة : 

- ترتكز على إحدى نتائج الانفتاح عندما أصبح 
تصدير القوى العاملة إحدى ركائز السياسة الاقتصادية 
للدولة ٠‏ وضعفت القدرات الإنتاجية للمجتمع المصرى وزاد 
اعتماده على الخارج وزادت بالتالى أهمية الدور الذى تلعبه 
مكتسبات القوة المصرية العاملة فى .الخارج من عملات 
أجنبية . هذه المكتسبات مثلت منطلقي وجود الشركات 
ودعامة أساسية لاستمرار تشاطها . 


هذه الظاهرة تتبلور فى وحدات لرأس المال التجارى. 
الذى لا ينشغل بطبيعته بالإنتاج إلا بالقدر الذى يعظم من 
أرياحه التجارية ٠‏ ومن هنا كان سعيه الحثيث إلى الوصرل 
إلى شروط احتكارية . ورأس الال التجارى يسود المسرح 
الاقتصادى فى الحقبة الانفتاحية . 


- هذه الظاهرة تنمو على تغذية الاتجاه الريعى لدى 
جمهور المدخرين وإبعادهم عن النشاط الإتتاجى بل ودفعهم 
إلى تصفية الأصول الإنتاجية وغير الإنتاجية وتحويلها إلى 
نقود سائلة تودع لدى الشركات ويعيشون على العائد النقدى 
الذى يمكن أن يكون مرتفعاً فى الزمن القصير » ويستحيل 
أن يكون كذلك فى المدى الطويل » طالما لم توجه المقدرة 
التمويلية إلى زيادة تراكمية فى إنعاجية العمل فى 
النشاطات المنتجة لتخلق ركيزة دائمة لارتفاع متزايد فى 
الدخول التقدية . , 

هذه الظاهرة تؤدى موضوعيا » بصرف النظر عن 
المسئول عن ذلك ٠‏ إلى حرمان المجتسع المصرى من الجزء 
الأكير من البلورة النقدية لعرق أكثر عتاصر القوة العاملة 
حركية » القوة العاملة فى خارج مصر . بل ومن جزء من 
الفائض الثى ما يزال ينتج فى الداخل . ومن ثم حرمان 
المجتمع المصرى من تحويل القبرات التمويلية إلى طاقة 
إنتاجية تزبد من قدراته المعيشية وإبعاد المجتمع المصرى عن 
الانشغال بتوسيع قاعدته الإنتاجية ( وتنويعها ) ١‏ بل 
وإفقاده لكثير ما بنأه متها فى الفترات السابقة من تاريخه ٠‏ 


هو لب ما أنتجته الحقبة الانفتاحية . تلك هى الظاهرة فى 
طبيعتها ٠‏ ركيزة وبلورة وفوا وآثاراً . وكلها تبين أنها تبت 
طبيعى للحقية الانفتاحية . وما دامت يتا طبيعيا لهذه 
الحقبة » يكون من الطبيعى أن تعكس . شأنها فى ذلك 
شأن المناخ الاتفتاخى ٠‏ غياب الرشادة والعقلائية عن مسح 
الأداء الاجتماعى . وأن يأخذ فط حياة ظاهرة شركات 
توظيف الأموال الشكل الذى أخذته الظاهرة 
الاتنتاحيسة » وهو شكل " الفرقعة " : فكلما قثلت 
إجراءات السياسة الانفتاحية فى " فرقعة " . ما كاد 
ينحسر صوتها إلا وتبين للشعب المصرى أنه قد فقد قوته 
العاملة ونشاطاته الإنتاجية . كذلك ظاهرة هله الشركات 
تحدث فى " فرقعة " : ما أن يلرح صدى صوتها إلا وبتبين 
المجتمع المصرى أنه قد حرم من جل ما يحصل عليه كمقابل 
لتصدير قوته العاملة : مدخرات العاملين فى الخارج وما 
يتبعها من مدخرات داخلية وأصول محلية تم 'تسييلها 
والظاهرة على هذا النحر يكن أن تبين لنا الكثير على 
أصعدة مختلفة : 

على الصعيد الاتتصادى . تبين أنه لا يمكن لظاهرة 
مالية ؛ مهما كانت ضخامتها . أن تتعدى فى قدراتها مجمل 
التنظيم الاقتتصادى ٠‏ وخاصة ما يتضمنه من قواعد 


- وعلى الصعيد الايدوبولوجى تبين الظاهرة حدود من 
لا معرفة عليمة لديه فى إمكانية تعرفه على ذاته أو على 
العالم الذى يعيش فيه وعلى توجهات تشاطه فى المستقبل . 
ومن ثم حدود الايدويولوجيات التى تتجاهل العلم ( كنتاج 
حضارى لكل المجتمع البشرى فى كل تاريخه ) حتى مع 
محاولتها لاكتساب أرضية اقتصادية . 


- وعلى الصعيد السياسى ٠‏ تبين الظاهرة محدودية 
قدرات التبارات السياسية التى حاولت أن تبني لنفسها 
ركيزة اقتصادية من خلال هذه الشركات ٠‏ وساندت هذه 
الشركات على المسرح السياسى ٠‏ بل وتبين هائلية قدرات 
هذه التيارات على تبديد ما تجمع تحت سيطرتها من قوة 
مالية ٠‏ تبددها داخل مصر ولا يصبح لها فى خارجها إلا 
وجود تابعى هامشى ٠‏ وبالقدر الذى يسمح به رأس امال 
الدولى . كما تبين الظاهرة على الصعيد السياسى كذلك ٠‏ 
النتائج المدمرة التى يحدثها تخبط الفئة الحاكمة فى البحث 
عن تحالفات لا تحقق إلا مزيدا من الضياع للقدرات الإنتاجية 
للمجتمع المصرى وتكرس بالتالى تخلفه الاقتصادى 
والاجتساعى . 

- وعلى صعيد الفكر الاقتصادى ١‏ تبين الظاهرة : 

+ ضحالة الفكر الاقتصادى الااص بالتنمية الذى يسود 


ات ترظيق الأمرال 


المسرح الايدويولوجى فى مصر . مستمرا فى ترويج 
وهم " التنمية ” عن طريق القطاع الخاص . وكأن شركات 
الدولة ليست خاضعة من الناحية النعلية للاختصاص 
الخاص . وكأن الدرلة لم تتخل . من الناحية الفعلية ( إذا 
لم تخدع بشعارات الخطاب السياسى لها ) عن كل انشغال 
بالتنمية بل وكأنها لا تتراجع عن الدور الاقتصادى العادى 
للدولة فى الاقتصاديات الرأسمالية عبر المراحل المختلفة 
لتطور الاقتصاد الرأسمالى ٠‏ وكأن المجتمع المصرى لم يعش 
تجرهة " الفتع الاقتصادى " ا تضمنه من كل أنسواع الأداء 
" الحر " التى أدت إلى الاستنزاف المستمر لمدخرات المجتمع 
المصرى من خلال أنواع * المؤسسات الشكلية والخطية " 
الجهاز المصرفى . مؤسسات التجارة » شركات ترظيف 
الأموال ... شركات توفيق الأوضاع (1) .... فإذا لم يظهر 
الأداء الفردى لرأس امال إلا الكفاءة فى استنزاف القدرات 
التمويلية نحو الخارج ٠‏ فأى كفاءة ترجى فى مجال تحريل 
القدرات التسويلية إلى قدرات إنتاجية ردفع هذه الأخيرة 
لكى ترقى إلى مرتبة تحقيق سيطرة المجتمع المصرى على 
شروط تجدد الإنتاج المحقق لحد أدنى من الاستقلالية 
الاقتصادية . تلك مهمة تاريخية نعتقد أنه لم يعد لرأس 
المال المحلى ٠‏ فردياً أو مملوكا للدولة » دور فى تحقيقها . 

× كما تبين الظاخرة أفق الاتجار السياسى الذى يصر على 
استسرار الانفتاح الاتتصادى بإلياسه عباءات فكرية مختلفة :. 


. الانفتاح غير الاستهلاكى ٠‏ الانفتاح الإنتاجى ... فليس 


للانفتاح الاقتصادى ؛ كسياسة اقتصادية لها طبيعتهسسا 
الطبقية ٠‏ إلا جوهر واحد ٠‏ وليس للعباءات الفكرية المخعلفة 
من هدف إلا تزييف الوعى لاستسرار تحقيق هذا الجوهر مع 
النتائج المدمرة التى جنتها غالبية القرى الاجتماعية خلال 
الحقبة الانفتاحية . 


- مؤدى هذه النقطة الأخيرة : 

× إن ما تجمع لدى شركات توظيف الأموال من مدخرات 
فى الداخل والخارج ( وما يوجد لدى الجهاز المصرفى من 
سيولة ) ؛ وما تجمع من ثروات لبعض الصريين فى الخارج 
يكذب أسطورة نقص الموارد المالية كعائق أمام بناء القاعدة 
الإنتاجية للاقتصاد المصرى . 

* كما تبين أنه من السفه استمرار الادعاء بضرورة جذب 
رأس امال " العربى " والأجنبى ٠‏ فى وقت توجد فيه الوارد 
التمويلية المصرية العى تعيأ نحو الخارج , هنا لا يكون 
تواجد رأس الال الأجنبى » إن هو جا ٠‏ کراس مال إنعاجى , 
إلا مناسية إضافية لاستنزاف.الفائض ال منتج فى مصر وبعض 
دخول الصريين العاملين فى الخارج . وهى مناسبة يستفيد 
منها رأس الال التجارى المصرى الضالع فى تبعية لا يستطيع 
العيش إلا بها 
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قضَايا فكرية 
الهوامش 


)١‏ انظر فى سياسة الاتفتاح الاقتصادى والآثار التى يمكن أن حققها 
ماكتبناه فى ثهاية السبعينيات فى مزلغنا “ الاقتصاد المصرى بين التخلف 
والتطوير " , دار الجامعات المصرية » الإسكندرية ٠‏ ۱۹۸۰ . 

؟) أنظر فى تنصيل ذلك مولفنا * الانجاه الريعى للاتتصاد 
المصرى " متشأة العارف . الإسكنذرية . 1941 

۴) منهم من أسسوا شركة الشريف ٠‏ وهى شركة ترظيف أموال 
اتشغلت من البداية . رفى وقت مبكر ٠‏ بالنشاط الإنتاجى فى صناعة 
البلاستيك ١‏ ثم مارست ٠‏ ابتداء من هذا النشاط . نشاط تلقى الأموال 
بأسلوب شركات توظيف الأمرال مئذ نهاية السبعينيات ٠‏ وقد أسب١!‏ قادة 
سابقون للاخوان المسلمين ؛يتداء من ثروات كرتت فى الستينيات فى 
السعودية وغيرها من دول الخليج . وقد تعارئوا مع من بديرون شركة 
المقارلون العرب رأسسوا معا العديد من الشركات التجارية وشركات 
اللقارلات ٠‏ أشهرها الأندلس وآسيد . 

)٤‏ المعروف عن هذه الينوك أتها بنوك حزب الحكومة . ريلك الريان 
٠.‏ ب من رأس مال بنك الجيزة للتنمية الرطنية كما يمتلك " السعد * 
جزم من رأس مال بنكى الدقهلية والجبزة . وقد لرحظ أن مراجع 


الحسابات الرئيسى لشركتى ‏ الريان ” و ” السعد " هو محاسب ومراجع ٠‏ 


شركات " المقارلون العرب " . , 


4) من أمثلة ذلك . قضية رقم ١5‏ لسنسة 148١‏ . حصر 
تحقيق مالبة . أموال عامة عليا ٠‏ أصحاب شركة كبيرة بتهمة الاتجار 
في النقد الأجتبى والاستيلاء على مبالغ من أحد بنوك الاستثبار , 
تم حفظها بعرفنة نيابة الأموال العامسه تحت رقم ۲ لسئة 
8 إدارى أمرال عامة ٠‏ لقيامهم برد المبالغ المستولى عليها . 
كذلك قضية رقم 754 لسنة 1541 حصر رارد مالية ‏ التحقيق مع ابن 
عم صاحب إحدي الشركات الکبری قى تهريب ۲١.‏ ألف جنيه مملوكة 
لضاحب الشركة إلى الخليج . التحقيق مع صاحب إحدى الشركات الكبيرة 
فى ۱۹۸۷/۵/۲١‏ للتهرب الضريبى عن تشاط الاتجار قى العملة , 
وقيامه بالتصالح مع مصلحة الضرائب وسداد البالغ المستحقة علية من 
تجارته قى العملة . فى القضية التى قيدت جتاية رقم ١‏ لسنة 
AY‏ . 

)١‏ تبين من تحقيق النيابة الذى نشرت بعض نتائجه فى ديسمبر 
4 . أن ممتلكات الشركة فى مصر تعادل 78 مليرن جنيه . بيعت 
أجزاء منها لشركة الريان بأثمان منخقضة وياعتها بدررها لشركة السعد . 
رهكذا يهرب صاحب الشركة الأصلية بما يستطيع حمله . وتتقاذف 
الشركات الأخرى أموال المودعين » درن أن يفكر أحد فى 
إعادتها إليهم 
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عن التحولات الاجتماعية 
والايديولوجيا الإسلامية 


+ فى التشريع * 


الإسلام السياسى والمجتمع  -‏ 


١‏ تأملات فى الدلالات الاجتماعية 


لحركات الرنض المعاصرة ) 


د . محمد نور فرحات 


كثرة ما تحفل به ساحة الفكر العربى اليوم من كتابات مطولة ومستفيضة ٠‏ حول موضوع الظاهرة الإسلامية أو 
عل الصحوة الإسلامية أو التيارالإسلامى إلى آخر المترادفات ؛ فثمة اقتناع قد استقر فى عقيدتى بأننا بتنا فى حاجة 


إلى منهج جديد تاما متميز قاما لتناول الموضوع . 


ذلك أن الحوار الدثر حتى الآن . إن جاز أن نسمى ما 
يحدث من تراشق بالحجج حواراً ‏ هر حوار بين الإسلاميين 
من ناحية والعلمانيين من ناحية ثانية ٠‏ أوبين القائلين بالدولة 
الإسلامية والمعارضين للدرلة الدينية ٠‏ أو بين الداعين إلى 
. تطبيق الشريعة وبين المعارضين لهذا التطبيق أو المتحفظين 
عليه أو المتسائلين حوله ؛ أوبين المطالبين والداعين إلى 
أسلنة " المجتمع والدولة والقانون والاقتصاد بل والعلم ٠‏ 
وبين الذين يؤمنون إهانآً لا يتزعزع بأن شعار النهضة 
التاريشى هو شعار " الدين لله والوطن للجميع " . 


وأثبت تحفظى على تسمية الصياح السائد الآن حوارا ٠‏ 
وهو تحفظ أثبشه فى عدد من الكتابات السابقة , لأن للحوار 
شروطأ لاأريد أن أستفيض فى الحديث عنها . أولها بلورة 
الموضوع وصقله ٠‏ وثانيها الاتفاق الصارم على الاستخدام 
الوحد للمفاهيم ٠‏ وثالثها الالتزام بالأدوات المعتمدة للحوار , 
ورابعها مراعاة آداب الحواروتقاليده . وخامسها إعلان 
الاستعداد المسيق لمغادرة منطقة الرأى الذاتى والاقتراب من 
منطقة الرأى الآخر لوجه الحقيقة وحدها . وسادسها ... 
وسابعها ... وهذه كلها شروط تكاد تكون غائبة تماما عن 


المشاركين فى الصياح الجارى الذى نسميه جاوزا بالخوار . 


ورغم كل هذه التحفظات ٠‏ التى أثيتناها مرارا ونثبتها 
الآن ؛ فإن ما نود أن نؤكد عيه فى هذا المقال أن ( الحوار) 
الدائر الآن هو ظاهرة فرقية تجرى على سطع الخطاب 
الاجتماعى ‏ بعيداً تماما عن البنية التحتية الأساسية للكيان 
الاجتماعى المصرى وأنه حوار أصحاب المقاعد الوثيرة الذين 
يحاول كل منهم إثبات صحة رؤاه » ويدعى إخلاصا وعزما 
على الوصول إلى الحقيقة وحدها ٠‏ دون التفات إلى ما 
يشغى به تاع المجتمع من تعارضات وتناقضات وصراعات 
ومفارتات و موافقات تتعلق بموضوع ا حوار أو لا تتعلق 
به ٠‏ وتلك على أية حال. هى أزمة بنيوية من أزمات المثقفين 
فى المجتمعات العربية . إنهم مثقفون يدين المخلصون منهم 
بالولاء للفكرة المطلقة ويتعصيون لها ويتناطحون ذودا عنها 
أكثر ا يديتون بالولاء لقضايا الواقع الحالى والآنى ومشاكله 
وهمومه ٠‏ ولايحاولون أن يقدموا لمجتمعاتهم حلولا لها 
ملموسة تخرج بها من ضائقة العيش إلى آفاق التقدم 
والحرية ٠‏ وهم مثقفون يدين غير المخلصين منهم بالولاء 
لعتيات الحكام يباركونها ويقيلونها وبلتمسون فى رحايها 


ا ا ر ا : 
* د. نور فرحات ‏ أستاذ القانون ورئيس مركز البحوث / اتحاد المحامين العرب - مصرى . 


قضابا فكرية 


النعمة والتعيم > أكثر مما يحملون أمانة الفكر الىق وأكثر هما 
يخلصون لهموم الوطن وا مواطنين . 


ولا نحسب أن تشريع الجسد الثقافى المصرى أو العربى 
هر هدفنا الآن , فلذلك مقام غير المقام ومقال غير المقال , 
وإنا أردنا التأكيد على أن خلاقات وصراعات المثقفين تجرى 
فى ساحة بعيدة عن الساحة التى تجرى فيها صراعات الواقع 
ومعاتاته وهمومه ومشاكله . 


وإلا فليدلنى أحد من الفرقاء ١‏ على اختلاف مشاربهم ٠‏ 
على إجابات محددة عن أسئلة من النوع التالى : هل ثمة 
يقين قاطع لدى القائلين بتطبيق الشريعة أوالمعارضين لهم بأن 
هذا التطبيق أو عدم التطببق سيؤدى إلى إشاعة الحرية 
والديوقراطية فى مجتمعاتنا ٠‏ وإلى إنهاءعصر استيداد 
الحكام ٠‏ وإلى تأمين حق الجماهير فى المشاركة السياسية ؟ 
وهل ثمة يقين قاطع لدى المنادين بأسلمة المجتمع والدولة أو 
ا معارضين لهم بأن الأخذ بهذا الرأى أوذاك سيؤدى إلى حل 
مشاكل الاقتصاد الذى ينوء بها مجتمعنا من تبعية وديون 
وتفاوت طبقى وأنشطة طفيلية إلى غيرذلك ؟ وهل ثمة 
يقين قاطع لدى هؤلاء أو أولئك بأننا قادرون على إنهاء حالة 
العخلف الثقافى والعتلى التى تعيشها المجتمعاث العربية 
على مشارف القرن الواحد والعشرين ؟ وعندما أتحدث عن 
اليقين القاطع فإننى لاأتحدث عن خطاب ضمان اجتماعى 
لقدرة بنوك المثقفين المنتشرة هذه الأيام , وإنما أتحدث عن 
رؤية محددة ربرنامج علمى متفق عليه بين أفراد كل فريق . 
وإن رجدت هذه الرؤية وهذا البرنامج فهل يرتبطان ارتباطا لا 
ينفصم با موقف الفكرى لصاحبه من تطبيق الشريعة أو عدم 
تطبيقها ٠‏ أو من أسلمة المجتمع أو علمانيعه ؟ أم أنه يرتد 
إلى قناعات وانتماءات مسبقة تطوعها الاقف الذكرية 
تطويعا ؟ 


إن الإجابة على هذه الأسئلة وعلى غيرها ما يشابهها من 
قبل فرقاء المثقفين كفيل بإحداث عملية كبري لإعادة الفرز 
وتحديد المواقف والمواقع والانتماءات . 


هله وإحدة ٠‏ والثانية والأكثر أهمية وإلحاحا أن الواتع 
الاجتماعى المصرى والعربى لايعبأ قليلا أو كثيرا يتفاصيل 
الخلاف بين مثققى الأمة ٠‏ وإما يسيرون فى طريقة المقاير 
تماما تحكمه قوانينه المغايرة تماما . 


ومع ذلك ٠‏ فإن الظاهرة الإسلامية لم تكن بنأى , عا 
يحدث فى الواقع الاجتماعى المصرى 
ولا تريد أن نخوض فى تفاصيل هذا الواقع ولا فى 
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تضاريس مشاكله . فهذه أمور أفاض فيها غيرنا ا لا 
يحتمل المزيد ويا لايحتمله امقام . وإنما حسبنا أن نقرل إن 
المجتمع المصرى منذ أوائل السبعينيات قد شهد ظاهرتين 
استقطابيتين فى كل طرف من أطراف الهرم الاجتماعى . 
نعلى مستوى القاع الاجتماعى فى قطاعات الفقراء والمنتجين 
والبسطاء نمت ظاهرة 'الرفض الاجتماعى للنتائج الاقتصادية 
والاجتماعية والسياسية لمجمل سياسة السبعينيات ٠‏ وعلى 
مستوى القمة الاجتماعية نمت ظاهرة أقصى استفادة ممكنة من 
القيم السلبية لمرحلة الانفتاح الاقتصادى فى سبيل مزيد من 
تأكيد مواقع الثراء والسطرة الاجتماعية .وساد المجتمع مناخ 
لا أخلاقى يبارك الفساد منهاجا والجريمة أسلويا واقتناص المال 
بأى طريق هدفا أسمى لايسمو عليه هدف آخر . وهذه كلها 
على هذا الجانب أو على ذلك الجانب أضحت ظواهر معروفة 
لتا جميعا » يعرفها المواطن المصرى معرفته لمعانته فى خبره 
ومأواه وحريته . ماهى إذن المرجعية الثقافية التى شملت 
مسار هذه التحولات الاجتماعية الخطيرة ؟ وهى التحولات 
التى تعد. فى نظرنا أخطر تحرلات عرفها المجتمع المصرى فى 
العصر الحديث ولاتناظرها في الخطورة فى رأينا إلا التحولات 
التى أحدثها محمد على باشا فى الانتقال من مجتمع التجزئة 
الاجتماعية ممثلا فى الطوائف والحرف وجماعات الملل إلى 
النسيج الاجتماعى الموحد . 


ونقد بالرجعية الثقافية الإطار الثقافى العام ٠‏ الذى تم 
فى ظله هذا الحراك الاجتماعى الائل . أى مجموعة الأفكار 
التى تبرر تحول اللصوص وحمالى الوائئ إلى مليونيرات 
يحظون بالمكانة الاجتماعية والنفرذ السياسى ٠‏ وتحول 
العاهرات إلى سيدات مجتمع من الطراز الأول يلعين نفس 
الدور الذى لعيئه قادينات السلطان العثماتى . وتحول أفراد 
الطبقة الرسطى من موظفين وتجار وكثير من المهليين إلى 
حالة من العوز المادى تجعل القرت فى أيديهم كالياترث , 
وحالة من المهانة الاجتماعية تجعلهم موضع سخرية القوم 
أجمعين . وعلى الصعيد الاقتصادى . ماهو الإطار المرجمى 
الثقافى الذى تم فى ظله إلقاء كل أسباب و وزر معاناة مصر 
ومشاكلها على القطاع العام الذى كان يقال عنه منذ أعوام 
قليلة إنه قائد التنمية ومحرر الإرادة الوطنية ؟ وما هي 3 
الإطار الثقافى الذى يكن بموجبه تبرير تحول أعداء التاريخ 
والحضارة والدين من الصهايئة إلى أصدقاء الحاضر وحلفاء 


. المستقبل وإلى أقرباء حميمين ساهموا فى بتاء الحضارة 


القرعونية ٠‏ وماهو الإطار الثقافى المرجعي الذى اسعنادا إليه 
خرجت جماهير من فقراء الفلاحين المصريين أو أخرجت 
لتستقبل على طريق القطار من القاهرة إلى الإسكندرية 
رئيسا أمريكيا متوجا بالعار فى بلاده ومازالت طائراته 
وقنابله تقذف مخيمات الفلسطيتين فى لبنان , ربعد أن 


كانت هذه الجماهير منذ أيام معدودة تلعنه 
صباح مساء ؟ 


وتلعن دولته 


هذه كلها وغيرها مظاهر لتحولات بل لتشرهات حدثت 
فى جذور البنية الاجتماعية المصرية لو كانت حدثت قى 
مجتمع آخر لانهدت عروشه وتهارت أركائه للا أن المجتمع 
المصرى غير قابل تاريخيا للفناء ولولا أن الحضارة المصرية 
غير قايلة تاريخيا للانهيار . 


وحديثى عن المرجعية الثقافية هرحديث بلا شك أعمق 
بكثير من مجرد الإشارة إلى تلك التبريرات الغثة التى كانت 
تحفل يها وسائل الأعلام المصرية ‏ مسموعة ومقروءة ومرئية 
وأصدق بكثير من تلك الروايات الكاذبة المتهافتة التى كان 
يرددها رئيس الدولة وقتئذ وبشايعه فيها وزراؤه وموظفره 
ومنائقره ومثتفوه . 


إن الرجعية الثقافبة التى أتحدث عنها هى عملية عقلية 
اجتماعية شائعة تبرر انتقال المجتمع من حالة تاريخية إلى 
حالة تاريخية أخرى ٠‏ وتكفل لعملية الانعقال هذه الاقتناع 
الاجتماعى العام ا تحقق لها الهدوء والاستقرار والتغلغل 
المطمثن فى نسيج الحياة الاجتماعية بأكمله . 


فليتأمل معى القارئ بعضا من أمثلة الانتقالات 
الاجتماعية الكبرى فى حياة الشعوب وليتأمل معى تمط 
الأنكار الكيرى التى صحبت هذه الانتقالات والتحولات . 
ولنأخذ مثلا بانتقال المجتمع الأوروبى فى القرنين السابع 
٠‏ عشر والثامن عشر إلى التركيبة الاجتماعية الرأسمالية ٠‏ 
مغادرا التركيبة الاجتماعية الإقطاعية ٠‏ وكيف أن هذا 
الانتقال قد تم عبر عشرات السنين مصحويا وبمهدا ومبررا 
بأفكار كبرى عن العقد الاجتماعى والحقوق غير القايلة 
للتنازل عنها . وأظهرها حق اللكية المقدس وحق الشعوب 
في مقاومة ظلم حكامها إذا أخلوا بشروط العقد السياسى ‏ 
أنكار عن العلمانية وعن علو وسمو سلطة الدولة على سلطة 
الكنيسة وأن مالقيصر يجب أن يكون لقيصر ؛ ويأن مالله 
يجب أن يظل لله ؛ أفكارعن التقدم الاقتصادى اللامحدود 
الذى يتحقق من خلال المبادرات الفردية وطاقات الفردإلى 
مالانهاية . وهى الأفكار التى رددها مفكرون عظام ٠‏ من 
أمثال جان جاك روسو وجون لوك وديدرو والماديون 
الفرنسيون وا موسوعيون وآدم سميث ٠‏ وغيرهم من فلاسفة 
ومفكرى البرجوازية الذين كانت أفكارهم أناشيد تترنم بها 
أورويا طوال مرحلة انتقالها إلى حقية التنظيم الرأسالى . 
هذا إذن مثال لانسميه بالمرجعية الثقانية المصاحبة لعملية 
التغير الاجتماعى . 


العحولات الاجتماعية والايديولوجيا 


وليتأمل معى القارئ أيضا الفترة التى عاصرت انتقال 
المجتمع الرأسمالى الأرروبى من مرحلة اقتصاد الاكتشاف 
والمنافسة «المبادرة إلى مرحلة اقتصاد الاكتشاف والنانسة 
والميادرة إلى مرحلة اقتصاد الاحتكار ٠‏ ومن مرحلة الشورة 
إلى مرحلة مجتمع الاستقرار . وكيف أن هذا الانتقال قد تم 
عبرمناخ فكرى عام يغلب قيمة النظام ‏ الاستقرار على قيمة 
الشورة 0 ٠‏ وقيمة التحليل الزئى على قيمة التركيب 
الكلى » وقيمة الملاحظة المتأنية التنصيلية على قيمة محاولة 
التعرف ل حقيقة الأشياء وجرهرها ‏ وهى أفكارفى مجال 
الاقتصاد ونجدها عند جيقون وريكاردو ٠‏ وفى مجال الفلسنة 
والمجتمع عند أوجست كوتت وجرن ستوارت مل ٠‏ وفى مجال 
القانون عند المنادين بالشرح على المتون رعبادة النص 
القانوتى . وهذا برمته نمظ آخر من أنماط المرجعية الثقافية 
المصاحبة لعملية الانتقال الاجتماعى من مرحلة الثورة إلى 
مرحلة الاستقرار . 


وليتأمل معى القارئ أيضا المجتمع الأوروبى بدا من 
الثلث الثانى من القرن التاسع عشر عندما ظهرت المظالم 
الاجتماعية البشعة للنظام الرأسمالى » والحاله المتردية للطيقة 
العاملة الأوروبية وما صاحبها من هبات احتجاجية فى هذا 
المعقل من معاقل الرأسمالية أو. ذاك تتوجب بكرمونة هاريس 
عام 1844 . وهذه كلها كانت إرهاصات قيام النظام 
الاشتراكى العالمى ٠‏ رهى إرهاصات صاحبها وواكبها انتشار 
أفكار القضلاء من الاشتراكيين أمثال شارل فررييه وسان 
سيمون وتوماس مور وهی أفكار وجدت اتعكاسات عبيقة 
فى الأدب الأوروبى فى ذلك الوق من أمثال كتابات 
تشارلزد يكثر وغيره » رتتوج كل هذا بكتابات ماركس واتهلز 
عن الاشتراكية كحقيقة علمية لابد وأن يصل إليها المجتمع 
الرأسمالى نتيجة ازدياد التناقضات بين علاقات الإنتاج وتوى 
الإنتاج فى المجتمع الرأسالى . وهذه برمتها منظومة فكرية 
صاحبت ظهور النظام الاشتراكى العالمى فى أوائل القرن 
العشرين وانتشار إشاعته حتى أصبع يشغل مساحة ثلث 
الكرة الأرضية اليوم . 

ولنرتد بيصرنا إلى مجتمعنا فى مصر لتلحظ أن كل 
مرحلة من مراحل التغير الاجتماعى قد صاحبتها منظومة 
فكرية تعبر عنها وقهد لها وتبررها , وأن النزعات التحررية 
والتوجهات الاشتراكية لثورة يوليو كانت مسبوقة بإرهاصات 
فكرية متعددة » قدمتها مدارس فكرية متعددة يتقدمهم 
الاشتراكيونة المصريون والإصلاحيون المصريون المنادرن 
بالعدالة الاجتماعية والاستقلال الاقتصادى ٠‏ بدا من شبلى 
شميل وسلامة موسى وحتى شهدى عطيه وأحمد حسين 
وفتحى رضوان وغيرهم من رجالات الأحزاب الاشتراكية 
والوطتية بل والإسلامية . 
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قضايا فكرية 


إذن ليس هناك تحول اجتماعى دون تبرير اجتماعى 
وحدوث غيرذلك من شأنه أن يفقد المجتمع ترازنه ويوقعه 
فى حالة من العبث أو الفوضى الكيرى سواء على المستوى 
الفكرى أو على مستوى التنظيم الاجتماعى والاقتصادى , 
ويشيع فيه حالة من الاحتجاج غير المبرمج عقائديا 
وغيرالمرشد عقليا والذى يأخذ من مجرد الاحتجاج مظهر 
الرفض الواقع دين أن يقدم بدیلا عنه . 


وهذا بالضبط ما حدث إبان عصر الانقلابات والارتدات 
الاجتماعية رالاقتصادية الكبرى فى فترة حكم أنور 
السادات ٠‏ إذ قت هذه الاتقلايات والارتدادات ٠‏ بطريقة 
فجائية . وأثرت آثارها العميقة على العلاقات الاجتماعية 
المصرية ١‏ دون أن تقدم للمواطن المصرى إجابة جوهرية تعد 
شرطا جوهريا للتحولات الاجتماعية لكلمة واحدة بسيطة 
هى + لماذا ؟ إذ فضلا عما يحتوى عليه ذلك من امتهان بالغ 
السوء للعقل الجمعى المصرى . فقد أفقد المواطن المصرى 
الثتة فى جدرى وصدق أى تبرير بشرى من التبريرات التى 
عرضت عليه منذ مطلع القرن الماضى مع بداية عصر 
التحديث , 


لقد تمت عملية التحول الاجتماعى فى العصر الساداتى 
بطريقة الآمر بالانصراف فى الفيالق العسكرية . وفجأة رجد 
المصريون أنفسهم يؤمرون بالانصراف عن الإيان بالاشتراكية 
وعن الإيمان بالقطاع العام وعن الإمان بالتخطيط والتنمية 
وعن الإيمان بدور مصر الرائد فى حركة التحرر وعن الإيمان 
بان أعدامنا هم أعداؤنا وأن أصدقا نا هم حقيقة أصدقازنا , 
بل عن الإيمان بأن العدر العنصرى الشرس الذى كرسنا قوانا 
لمواجهته طرال ثلاثين عاما مضت وقدمنا فى سببل ذلك 
الأموال والشهداء هو حقا عدو لنا ؛ بل عن الإيمان بأن مصر 
حقيقة دولة عرببة ٠‏ أوحتى دولة أذ 
من دول العالم الثالث ٠‏ إنها دولة بلااتعماءات معاصرة وإن 
كانت لها انتماءات تاريخية تتبثل فى دعاوى الفرعوئية التى 
ارتفعت فى ذلك الوقت براسطة عدد من قمم مفكريتا . 


يقية ٠‏ أو حتى دولة 


والخاصية التى تلحظها على الايديولوجيا المصرية فى 
ذلك الوقت ٠‏ أنه فى مواجهة هذه التفيرات الانقلابية 
العمدية غير المتوقعة فى المجتمع المصرى .. طقا على سطح 
الوعى الاجتماعى العام ما يكن أن نسميه بالتغليف 
التاريخى للتحرلات الاجتماعية » سواء بتأكيد هذه التحولات 
وتدعيمها وتطويرها بواسطة الطبقات اليميتية المستفيدة منها 
أو بواسطة الطبقات المقهورة التى أضيرت بهذه التحولات 
وانتهجت طريق مقاومتها والتصدى لها دناعا عن وجودها 


وعن مكتسباتها . وأقصد بالتبرير التاريخى 1115071001 
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sification‏ العودة إلى الثقافة التاريخية للأمة التى 
تشكل إطارا ثقافيا مرجعيا لكافة طبقاتها على مدار عصور 
التاريخ المختلفة ٠‏ وهى الثقافة الدينية أى الثقافة 
الإسلامية . 


بل إن السلطات الحاكمة ذاتها كانت قد أعطت إشارة 
تشجيع الاستناد إلى هذه الثقافة بالتعديلات العى أدخلت 
على الدستور المصرى عام 1511١‏ بجعل الشريعة الإسلامية 
هى المصدر الرئيسى للتشريع وبالعديد من المؤشرات الأخرى 
واضحة الدلالة » سواء فى مجال السياسة الرسمية أو مجال 
تصريحاث المسثولين أو مجال الأعلام . 


وحتى لو لم تكن هذه الإشارات قد صدرت عن مواقع 
الحكم . فلا شك أن هذه التبريرات التاريخية كانت دائما هى 
الإطار الثقافى المرجعى الجاهز دائما لتفسير الحركات 
الاجتماعية التى تسثعصى على التفسير بل ولقاومة هذه 
الحركات . 


وليسمح لى القارئ بأن أقف هنا وقفة قصيرة أوضح فيها 
أن هناك فارقا ضخما بين الدين وبين الايديرلوجيا الدينية , 
وكذلك بين الإسلام وبين الايديولوجيا الإسلامية ٠‏ وهوفارق 
أؤكد على إيضاحه رأصر عليه إصرارا شديدا . فالدين هر 
مجموعة التعاليم التى وردت فى المصادر الدينية العتمدة 
والتى تتعلق بعلاقة العبد بريد وبنفسه ويالآخرين ١‏ وهى 
تعاليم تخراوح بين الرضوح «الإبهام والتشابه ٠‏ وتتراوح بين 
الأحكام الاعتقادية وأحكام العبادات والأحكام الأخلاقية 
والأحكام التشريعية ٠‏ وتتراوح فى درجة إلزامها بين الأمر 
والنهى الجازمين وبين الندب والاستحسان والتفضبل 
والكراهة > وتتراوح بين ما هو ثابت لا يتفير من أحكام 
وبين مايقبل التغير بتغير عادات الناس وأعرافهم . أما 
الايدبرلوجيا الدينية فهى فهم الناس وتصوراتهم فى كل 
عصر من العصور لأحكام الدين ومبادئه وتعاليمه وقواعده . 
وهو فهم تتداخل وتتشابك فى تكوينه وصياغته مجموعة 
من العوامل الاجتماعية رالثقافية والاقتصادية التى 
تستعصى على الحصر . وكثير ماينتهى الأمر بالابديرلوجيا 
الدينية إلى موقف متباعد من تعاليم الدين النقية الأولى ٠.‏ 
بل كثيرا ما تتعارض بل وتتناقض الايديولوجيا الدينية 
ألتى تستمد من دين واحد باختلاف عصور التاريخ 
وياختلاف مكرنات الحضارة وباختلاف ظروف الئاس 
ومعايشهم ٠‏ ونستطيع أن نقدم الأمثلة تلو الأمثلة على 
ذلك ٠‏ وهذا فى مجمله موضوع بحث مستقل يخرج عن إطار 
يحثنا الراهن . 

ونا أردنا. أن نقول إن استناد الناس إلى الايديولوجيا 


الدينية سواء لتبرير الحركات وال مواقف الاجتماعية أو لمقارمة 
هذه الحركات والمواقف لايعنى بالضرورة أن موقفهم هذا 
مطابق قاما لتعاليم الدين ؛ وإلا فبماذا نستطيع أن تفسر 
الصراعات الاجتماعية الكبرى التى شغلت ردحا طويلا من 
عبر الإنسانية والتى جرت بين أجنحة مختلفة لشرائح 
ايديولوجيا دينية واحدة . وهى صراعات معروفة لنا جميعا 
نجدها فى تاريخ المسيحية والإسلام على السواء ٠‏ إنها كلها 
صراعات اجتماعية حياتية تحاول أن تستمد شرعيتها 
بالاستناد إلى الدين والالتصاق به . 


فحديثنا إذن عن المرجعية الثقافية الإسلامية ٠‏ التى 
سادت فى مصر إبان فترة التحولات الاجتماعية الكبرى منذ 
مطلع السبعينيات ليس حديشا عن الدين الإسلامى وعن 
صلاحية أحكامه للتعامل مع إشكاليات مجتمعنا المصرى 
المعاصر على تفرع هذه الإشكاليات وتعقدها , ولكنه حدث 
عن الايديولوجيا الإسلامية الراهنة أو على وجه التحديد 
التجاء البعض منا لفهمهم الخاص لتعاليم ديننا الإسلامى , 
لتحديد نسق تعاملهم مع نظامنا الاجتماعى والاقتصادى 
الراهن » سواء فى خندق مقاومته أو فى خندق الدفاع عنه 
وتبرير سياساته وأهدافه . 


ولنتفحص المرابطين فى الخندق الأرل رهوختدق الرفض 
رالمقاومة . ورغم تعددأجنحة ومكرنات المرابطين فى خلدق 
الرفض بدا ممن يؤمنون بالتعامل مع النظام الحاكم من خلال 
آلياته السياسية والاقتصادية المعتمدة ٠‏ وهؤلاء يمثلرن بأفراد 
وكوادر وقيادات جماعة الإخوان المسلمين ٠‏ حتى الرافضين 
لهذا النظام قاما بأهدافه وأساليبه وثقافته وآلياته المكفرين له 
المجاهدين فى سبيل تقويه أو تقويضه . رغم تعدد وتنوع 
هذه المكونات والأجنحة ٠‏ فإن مايجبعهم جميعا أنهم يكتفون 
بمجرد التعبير عن رقضهم دون أن يقدموا بديلا اجتماعيا 
واقتصاديا محددا مرشحا للحلول محل ماهو قائم . فقيما عدا 
الحديث عن مخالفة أحكام الشريعة بالتعامل بالربا وعن عدم 
تطبيق حدود الزنا والسرقة وغيرها من الحدود'. وعن شيوع 
مظاهر الفساد الإدارى والاتحلال الخلقى ٠‏ وعن تيرج المرأة, 
لايطرح الرافضون تبريرات مختلفة لموقفهم المتعالى على 
مشاكل المجتمع الخياتية وإن كان أهم هذه التبريرات أنهم 
غير مطالبين دينا أوعرنا بتقديم حلول لمجعمع يقف بنأى عن 
شريعة الله » وأته من الأولى والأجدر أن تطبق شريعة الله 
أرلا ثم تهبط علينا الحلول تلقائيا ببركات من السماء 
وهذا موقف قد يجد شيوعا وقديقابل تسليما امن اء 
الناس الذين يتعبدون أكثر ممايعفكرون: والذين يعانون أكثر 
ما يتدبرون سييل الخروج من دائرة المعاناة ٠‏ ولكله غير مقنع 
من يعلمون عن معرفة وبصيرة أنه حيث يكون صالح العياد 


التحرلات الاجتماعية والايديرلرجيا 


فثم شرع الله رأن كلمة الله هى تحقيق العدل بين الاس فى 
الأرض . 


ويجد الرافضون امتعالون على الشاكل الحباتية للناس 
أصولا ترائية لموقفهم هذا صاحبت نشأة الحركة الإسلامية فى 
مصر . يجدونها فى مذكرات الإمام الشيخ حسن البنا فى 
مذكرات الدعرة والداعية بقوله : " نحن مسلمون وكفى ٠‏ 
ومنهجنا منهاج رسول الله وكفى ١‏ وعقيدتنا مستمدة من 
كتاب الله وسنة رسوله وكفى " » ورغم أن الرعيل الأول من 
مفكرى الإخوان المسلمين قد قدمرا بعض الإجابات المحددة 
لمشاكل المجتمع الرأهن من وجهة النظر الإسلامية ٠‏ خاصة فى 
مجال الشررى وتقييد سلطة الحاكم والعدالة الاجتماعية فى 
الإسلام ونظرة الإسلام إلى الال » إلا أنهم لم يزعمرا ولم 
يزعم أن هذه هى النظرة الإسلامية الوحيدة , 


٠‏ ونبادر إلى التول إنه قد يكون من غير المشروع أن 
نتعامل مع كافة أجنحة الرافضين من خلال جماعة الإخوان 
المسلمين والجماعات الإسلامية الحديثة منهج واحد وبلغة 
واحدة ٠‏ حيث تختلف المواقع الاجتماعية وتختلف أيضا 
وتتباين الرؤى النظرية ٠‏ ولكن ما يجمعهم جميعا أنهم 
يعتبرون المجتمع الراهن مجتمعا خارجا على تعاليم وسبادىا 
الإسلام أجدر بالتغيبر والتقريم . 


على أن أكثر تيارات الرفض الإسلامى صدقا فى التعبير 
عن الوقف الطبقى الرافض لمجتمع الطفيلبة والتبعية 
والفساد . حتى وإن لم يعلنوا , ذلك هم جماعات التبارات 
الإسلامى الراديكالية مثله فى جماعة الجهاد وجماعة 
المسلمين (التكثير والهجرة) ٠‏ وغير ذلك من جماعات 
الشباب الرافض التى اختلف الباحثون حول عددها 
ومسمياتها ٠‏ وماإذا كانت تنظيمات مستقلة أو فروعا 
عنقودية لتنظيمات كبرى » وهى جماعات مقاتلة اصطلح 
الباحثون على تسميتها بالجماعات الاقتحامية التى لا 
تتسامح مع المجتمع ولاتقبل بدلا عن تقويه بكافة الوسائل 
لكى يتناسب مع مفهومها الخاص لمن الإسلام . 


ويظهر طابع الاحتجاج الطبقى لهذه الجماعات الاقتحامية 
بالنظر إلى الأصول الطبقية التى انحدر منها أعضاؤها ؛ إِذ 
تؤكد دراسات " سعد الدين ابراهيم " و " ميد الاتصاري * 
و" تعمة جنينة " أن معظم شباب الجماعات الإسلامية من 
ذوى الأصول والخلفيات التى تنحدر من الطبقة المتوسطة 
ألدتيا التى تحتل الوظائف محدودة الدخل ؛ ومايجعل هذا 
القطاع من المجتمع ذا خصائص: فريدة وعيه السياسى » 
ومعرقته العالية نسبيا بالقراعة والكتابة ‏ وأقاط الحركية 
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قضايا فكرية 


الأعلى ... " ( نعمة جنيئة » تنظيم الجهاد » دار الحرية » 
ص 558 ) . وبالنظر إلى توزيع أعضاء تنظيم الجهاد طبقا 
للمهنة يعضح أن أغلبهم ممن لاعمل لهم من الطلبة والعاملين 
١ ) /48,5 (‏ وأن جميعد. من ذوي الدخول المحدودة » 
أما بالنسبة للعسر فإن . يزيد عن 47 / يقعون فى 
فئة العمر الأقل من ثلائين عاما ( المصدر 
السابق ص ۱٤١‏ - "18 ) . 


ورغم عنف مظاهر الاحتجاج والمقاومة لدى أعضاء هله 
الجداعات التى تصل إلى حد اغتيال رئيس الدولة ٠‏ فإنهم 
ينتقرون إلى منظور محدد وواضح عن الأسباب الحقبقية 
للأزمة الاقتصادية والاجتماعية والسياسية والأخلافية التى 
تأخذ بخناق طبقتهم وتؤدى إلى ترديها فى هوة البؤس والفقر 
والعوز , بل يبدو أنهم عازفون عن معرثة الأسباب الدنيوية 
لهذه الأزمة بلغة رجال الاقتصاد والاجتماع السياسية . إن 
.أتصى مابتردد فى هذا الشأن لا يخرج عن إطار ماورد فى 
كتاب " الفريضة الغائبسة " من عبارات عامة عن واجب 
إقامة المجتمع الإسلامى دون الخطر إلى الأمام لتجديد املاح 
التفصيلية لهذا المجتمع : " إن إقامة نظام اجتماعى سياسى 
إسلامى حقيقى هو قضية مقدسة يجب على كل مسلم جدير 
بالإسلام أن يبتغيها ٠‏ إنها الهدف الأول للجماعة المجاهدة , 
والكفاح عندئذ كناح مستمر » لا ينتهى إلا يأحد أمرين , 
اموت أو استئصال دولة الجاهلية ؛ وإقامة حكم الله فى 
الأرض " . 


رإذا أمكتنا تجارزا أن نحده العناصر البنيوية 
لايديولوجيا الرفض استقراء من تجارب إنسانية متعددة 
فيمايلى : مبدأ الرفض وتبريره ٠‏ أسلوب الرفض وآلياته » 
بديل الرفض أو الهدف الفعلى المطلوب إحلاله محل الراقع 
المرفوض » إذا أمكتنا ذلك التحديد ٠‏ نبوسعنا أن نضيف ما 
يلي بالتطبيق على جماعات الرفض الإسلامية : أن ميدأ 
الرفض واضح ومصقول صقلا شديدا لدى هذه الجماعات - 
رفض المجتمع القائم بكافة سياساته ومارساته ٠‏ وتبرير الرفض 
يتمثل فى الوضع الطبقى المقهور لأعضاء هذه الجماعات 
والذى يجد تعييرا عنه فى إعلان خروج المجتمع عن مبادئ 
الشريعة الإسلامية ‏ أما عن أسلوب الرفض وآلياته فهى 
واضحة ومعتمدة أيضا لدى الجماعات الاقتحامية » وهوتغيير 
المجتمع بالقرة : " قاتلوهم يعذبهم الله بأيديكم ويخزهم 
وينصركم عليهم ويشف صدور قوم مؤمنين " " كتب عليكم 
القتال وهو كره لكم " ... إلى آخر آيات القرآن الكريم التى 
تأمر بقتال الكافرين وبالجهاد فى سبيل الله . أما الحقيقة 
الغائية لدى هذه الجماعات فهى بديل الرفض أو ملامح 
المججمع الإسلامى الذى يراد إقامته محل المجتمع المزعوم 


1 


بكفره . وفى هذا تتفق الجماعات الإسلامية الراديكالية مع 
جماعة الإخوان المسلمين فى غيبة منظور محدد لتفاصيل 
الهدف المنشود من الحركة النضالية . 
kk ok kok‏ عاد ع د00 

لنرجع إذن بذاكرتنا قليلا إلى الوراء ٠‏ لنتفحص التجارب 
البشرية فى حركات الرفض الاجتماعى والايديولوجيات 
المراكبة لها , لتجد أن هذه الحركات كانت تدور فكرا وتنظيما 
وآليات عمل حول مفهوم محدد للأمانى الاجتماعية الحياتية 
التى يراد إحلالها محل الواقع القائم والمرفوض . لقد حده 
فلاسفة العقد الاجتماعى قائمة تفصيلية بالحقوق المعيشية 
التى من أجلها ناضلت الثورات البرجوازية وفى مقدمتها حق 
الملكية الخاصة وسموها حقوقا غير قابلة للتنازل عنها , 
وحدد منظرو الماركسية قائمة بحقوق الطبقة العاملة التى 
يجب أن تناضل من أجلها الشورات الاشتراكية ٠‏ وأولها الحق 
فى ملكية وسائل الإنتاج ٠‏ ونجح هؤلاء وأولئك فى إعادة 
صياغة مجتمعهم على أساس من هذه الأهداف المحددة 
الواضحة ٠‏ أما الرافضون فى مصر فى زماننا الراهن فإنهم 
يكتفون بالفرار من: الواقع أو بالهجوم عليه تحسبا لعالم 
مثالى لن يتفقوا على تفاصيله ولا يعدون يتفاصيله فى 
خارج دائرة الأخلاقيات . وذلك هو مربط الفرس وأس 
الداء. 

fof tok 

ونستطيع أن نفهم الجوهر الطبقى والعضرى فى نفس 
الوقت لحركات الاحتجاج الإسلامى فى مجتمعنا المعاصر ١‏ إذا 
ما تفحصنا حركات الاحتجاج الكبرى فى تاريخنا السياسى 
الإسلامى . لنكتشف أن أكثر هذه الحركات فاعلية هى ما 
اكتسب منها الرداء الإسلامى . يصدق فى ذلك على الحركات , 
الأولى للخوارج و للشيعة وعلى حركة القرامطة وحركة ٠.‏ 
الحشاشين ٠‏ وهى كلها 'وغيرها حركات كانت تثل 
احتجاجاعلى الأوضاع الاجماعية والسياسية فى المجتمعات 


٠‏ الإسلامية كانت تتم تحت رداء الإسلام ومن خلال مبادئه 


ومفافيمه ٠.‏ حتى ولو خرج أعضازها سرا أوعلنا عن هذه 
المبادئ والمفاهيم . 


وما يجمع هذه الحركات كلها مع بعضها البعض ؛ بل وما 
يجمعها مع حركات الحاضر . أنها فى الوقت الذى كانت باهتة 
المنظور خافتة الكلمة فى تحديدها للبديل الاجتماعى 
والسياسى المحدد الذى تقاتل من أجله . 


تتم 
راية الإسلام هى حقيقة ثقافية كبرى يجب 
يحوقفه عتدها المناضلون فى سبيل الحرية والتقدم 


فی مجتمعنا وهى حقيقة تشهد مبدئيا 
يخصوصية ثقافية لهذا المجتمع علينا أن نتمامل 
معها عن اقتناع رإيمان . إن شئنا لأحلامنا عن 
مستقيل هذا المجتمع أن تجد طريقها الحتيتى إلى 
النور . 


وهى حقيقة تشهد على محدودية تأثير التبريرات 
الايديولوجيه الوافدة فى إحداث تغير اجتماعى حقيقى فى 
مجتمعاتنا العربية ؛ وهذا هو التحدى الحقيقى الذى يفرض 
نفسه على المثقفين الثوريين ويفرض عليهم ألا يقفوا موقف 
التناقض المطلق مع حركات الرفض الإسلامى ا معاصرة ٠‏ بل 
أن يتقدمرا نحوها باسطين الكف . إنهم يقدمرن مظاهر 
الرفض والاحتجاج ونحن معهم رافضون ومحتجون ؛ ولكننا 
نقدم بالمقابل مشروع الأمل فى مجتمع يعاد فيه توزيع الثروة 


التحولات الاجتماعية رالايديولوجيا 


لصالح جماهير القوى ال منتجة الحقيقية ٠‏ مجتمع تتأكد فيسه 
الديوقراطية وحق الشاركة السياسية واحترام وتأمين حقوق 
الإنسان ؛ مجتمع يتساوى فيه المواطنون أمام القانون بصرف 
النظر عن الدين والأصل والعرق » مجتمع تسود فيه الفضيلة 
فى الأخلاق ويصبح فيه فساد السلوك استشناء " شاذاً ١‏ 
مجتمع يوفر الفرص المتكاقئة للأفراد والجماعات فى النمو 
الثقافى والاجتماعى المتكانئ ١‏ وهو فى المقام الأول والأخير 
مجتمع تتحقق فيه كلمة الله لأن كلمة الله هى العدل 
والحرية .أليس الحوار إذن حول الأهداف الاجتماعية الفاضلة 
أنقع وأجدى لدنيانا وأخرانا من الحوار حول الترفيق بين 


. الأدلة الشرعية وحول مسائل تحسيتية هى أدخل فى باب 


العيادات منها فى باب الشرائع ٠‏ وفى هذا فليعيل 


. العاملون ٠‏ لأنه ينطرى على ترشيد للرفض الاجتماعى 


ووضعه على الطريق الصحيح . 
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التيار الإسلا مى 


داخل 


جماعات الصالح 


فى مصر 


الإسلام السياسى والمجتمع - ۷ 
* فى المنظمات الجماهيرية » 


د. أمانى قنديل 


منتصف الشسانيئيات تقريبا ؛ تبلورت داخل ساحات العمل النقابى فى مصر قوة التيار الإسلامى . ووضوح 
ممل | الظاهرة فى هذه الفترة . لاا يعنى بداية ميلادها ‏ وإنغا كان محصلة لأنشطة وتفاعلات سياسية واجتماعية عديدة 
واكبت ساحة العمل السياسى القومى . وهناك عدد من المؤشرات ؛ سوف نتحدث عنها تفصيلاً ٠‏ ارتبطت بكشف 


الظاهرة عن نفسها . 


أولها الترشيح لمجالس النقابات والجماعات ضمن قائمة 
تعلن عن نفسها باسم القائمة الإسلامية ٠‏ أو تحت شعار 
الإسلام هر الحل ٠‏ ثانيها : تزايد نسبة الإقبال على التصويت 
لصالح مرشحى التيار الإسلامى » وبشكل * منظم يكشف 
عن قدرات تنظيمية ومهارات للتعبئة . وثالثها : تتوع 
وتزايد مظاهر النشاط الفكرى والثقافى والاجتماعى ٠‏ فى 
بعض النقابات ٠‏ والذى يشير إلى تأيبد هنا التيار . 


ويسعى هذا القال إلى تحليل الظاهرة والإجابة على بعض 
التساؤلات الهامة المرتبطة بها . ومنها : لماذا تحولت بعض 
الثقابات إلى ساحة للعمل السياسى ؟ وكيف تفسر فاعلية 
التيار الإسلامى داخل البعض منها دون الآخر ؟ . 


ما هى القضايا النى تبناها مؤيدو التيار الإسلامى 
داخل جماعات المصالح , وهل اختلفت تلك القائمة على 
جدول الأعمال التقليدى ؟ ؛ هل أثر تصاعد قرة التيار داخل 
بعض جماعات المصالح على تضامن الجماعة وقدرتها على 
الاتفاق ؟ بعبارة أخرى هل ارتيط يصراعات داخلية وغارسات 


ديموقراطية سلبية ؟ 


.. كيف أثرت هذه القوة داخل يعض الجماعات على 
حيويتها وعلى مستوى المشاركة النقابية ؟ 


ومن خلال الإجابات على الأسئلة السابقة , تحاول كاتبة 
هذا المقال طرح تقييم موضوعى ٠‏ يستند على مؤشرات 
محددة ٠١‏ لظاهرة التيار الإسلامى داخل يعض جماعات 
الصالح . 


١‏ - تقارت فاعلية التيار الإسلامى داخل 
جماعات المصالح : 


أول ما يلفت نظرئا ويستدعى التحليل » هو عدم 
التوازن فى نشاط وفاعلية التيار الإسلامى داخل جماعات 
ا مصالح فى مصر . فإذًا كان منتصف الثمالينيات ثقريباً » 
هو اللحظة التى طرحت على الساحة مولوداً ضخما ٠‏ فإن هذا 
يعنى سئوات من العمل سيقت هذه اللحظة وأعدت لها . وقد 


× د, أمانى قنديل : باحثة فى العلوم الاقتصادية والسياسية - مصرية . 
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اتضحت المؤشرات السابقة يجلاء فى بعض التقابات دون 
البعض الآخر إذ تركزت بشكل أساسى فى تقابتى الأطياء 
والمهندسين . ثم وبدرجة أقل فى تقابتى المحامين 
والصحفيين ٠‏ بينما غابت بشكل شبه تام عن بعض النقايات 
. المهنية الأخرى . مشل نقابة المعلمين . بهذا المعنى ٠‏ قإن 
نشاط التيار الإسلامى وفاعليته . قد تركزت فى النقابات 
المهنية ولكن مع ملاحظة تفاوته من نقابة إلى أخرى » حتى 
نكاد لا تلحظ له أى وجود داخل البعض منها . كذلك وإذا 
جاز لنا أن ندخل نوادی أعضاء هيئة تدريس الجامعات ,2 
ضمن هذه النقابات المهنية » سنلحظ درجة عالية من الفاعلية 
والقدرة على التعبثة والتنظيم ٠‏ تُسجل لصالح التيار 
الإسلامى . ربداية رصد الظاهرة تعود إلى عام 1584 ١‏ ثم 
تتصاعد وتتضح فى انتخابات 1581 كما ستأتى إلى ذلك 
فيا بعد . 


وإذا كانت الثقابات المهنية على وجه العموم هى المجال 
الحيوى لنشاط التيار الإسلامى فى جماعات المصالح ٠‏ فإن 
السرّال الهام الآن هر : ماذا عن النقابات العمالية ٠‏ وماذا 
عن الجماعات ذات النشاط الاقتصادى .. ( الغرف التجارية 
والصناعية وجماعات رجال الأعمال ) ؟. 


فى هذا الإطار ٠‏ نلحظ شبه غياب للتيسار الإسلامى 
كقوة فاعلة ‏ فى النقابات العمالية » سواء على مسترى 
الترشيح للمناصب القيادية ٠‏ أو لعضوية مجالس النقابات . 
أو على مستوى النشاط الفكرى والاجتماعى المصاحب . 
ورغم أن الملاحظة العامة على الانتخابات العمالية الأخيرة 
( ۱۹۸۷ ) ؛ هى ميلها إلى التسييس من خلال دخول 
بعض الأحزاب والقوى السياسية إلى الانتخابات ٠‏ فإن نجاح 
العيار الدينى فى معركة الانتخابات كان محدوداً . وقد 
اعشد على أتصاره فى قطاع الإنتاج الحربى والكيماويات 
والصناعات الهندسية . إلا أن خبرة الانعخابات فى حالة 
تقابات العمال تختلف عنها فى حالة النقابات المهنية . إذ 
تيز فى الأرلى بسيادة طايع المصالح اليومية للعمال » مع 
الاهتمام بالقضايا والمشاكل ذات الطبيعة الاقتصادية ( الأجور 
والمرتبات ٠‏ وغلاء الأسعار » والعلاقة مع مجالس 
الإدارات ... إلخ ) ومن هذه الزاوية ٠‏ فإن خبرة التيار 
الإشلامى داخل النقابات العمالية . بدت محدودة وسلبية 
إلى حد كبير . 


وإذا انتقلنا إلى جماعات المصالح التى يتسم نشاطها 
بالطبيعة الاقتصادية ٠‏ وترتبط بالأساس بالسياسة 
الاقتصادية ؛ سوف نلاحظ على الفور الغياب التإم لأى 
تنظيم أو نشاط يرتبط بالتيار الإسلامى . وهو ما يدفعنا 


التيار الإسلامى داخل جماعات الصالع نى مصر 
للبحث فى الأسباب التى تقف وراء ذلك : 


إن نشاط وفاعلية أى جماعة للمصالح ٠‏ يحكمهيا عدد 
من الاعتبارات التى ترتبط يطبيعة أعضائها ٠‏ وانتماءاتهم 
المهنية والاجتاعية ٠‏ كما يحكمها أيضا اعتبارات أخرى 
تتعلق يحجم الجماعات . وأهدافها والتضامن بين الأعضاء . 
وهی قى مجموعها يمكتها أن تفسر التفاعلات داخل الجماعة 
وأوزان القرى بداخلها . وفى حالة تحليل ظاهرة التيار 
الإسلامى داخل بعض التقابات أو الجماعات دون البعض 
الآخر » يصبح التغير الخاص بامهنة ومجال الاهتمام ٠‏ هر 
المتغير الرئيسى . فالجماعات ذات الطبيعة الاقتصادية ع 
رمن أمثلتها الغرف التجارية والصناعية وجمعية رجال 
الأعمال المصريين واللجنة الاقتصادية لرجال الأعمال 
بالإسكندرية وغيرها ٠‏ ترتبط بالسياسة الاقتصادية 
وتقلباتهسا . ويغلب عليها الاهتمام بمشاكل لها طبيعة 
يومية ‏ ولها طبيعة مادية فى نفس الوقت ٠‏ وهى نتأثر فى 
نشاطها بتغيرات وتقلبات سوق المال وأسعار الصرف وحركة 
التعامل مع العالم الخارجى . ولا شك أن طبيعة المهنة على 
النحر السايق وطبيعة الاهتمام » تؤثر سلب على إمكانية 
توفر مناخ فكرى وثقافى واجتماعى يصلع لنشاط التيار 
الإسلامى . ومراجعة أنشطة جماعات رجال الأعبال على 
مدى السنوات ال ماضية * لا يكشف عن أى نشاط فكرى أو 
اجتماعى أو انتصادى يرتبط بالتيار الإسلامى . كما أن كل 
التحالفات التى تنشأ فيما بين الجماعات بعضها ويعضها » أو 
داخل جماعة بعينها لا يحكسها إلا اعتبارات المصلحة 
والضغط على صانع القرار لتحقيق أهناف محددة . 


والخلاصة ,. بخصوص النقطة السابقة ٠‏ أن مئاقشة 
تصاعد التيار الإسلامى داخل جماعات المصالح ٠‏ لا يعنى 
امتداد الظاهرة بنفس الفاعلية إليها جميعاً أو إلى معظمها . 
بل إن الظاهرة تتركز فى بعض النقابات ال مهنية ٠‏ وبأشكال 
ودرجات مختلفة . وتنخفض فاعليتها كثيرآً داخل نتابات 
العمال » وتختفي من الجماعات ذات الطبيعة الاقتصادية . 


۲ - تحليل الظاهرة فى علاقتها بالمناخ 
السياسى والاقتصادى والاجتماعى 


لكى يكن تقييم هذه الظاهرة ؛ من الهم تحليلها ضمن 
مناخ السياسى والاقتصادى والاجتماعى العام . بعنى عدم 
تقييمها بشكل جزئى مستقل . وإنا في سياق أكبر وأوسع 
من التفاعلات . فمع إعلان تبنى النظام لسياسة الاتفتاح 
الاتتصادى ٠‏ ثم التعددية السياسية المقيدة أو المركزية ٠‏ , 
تمتعت معظم جماعات المصالح فى مصر بحرية نسبية أكبر . 
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وقد سمحت هذه الحرية للقوى الاقتصادية والاجتماعية 
بالتعبير عن نفسها , إما فى إطار هياكل الجماعات 
التقليدية القائمة من قبل أو من خلال هياكل وأفاط جديدة 
١‏ جماعات رجال الأعمال ) . وفى الوقت الذى تحققت فيه 
هذه الحرية النسبية للجماعات وبعض القرى الاجتماعية » لم 
يسمح النظام السياسى لبعض القرى السياسية بالتعيير 
بشكل شرعى عن نشاطها ومن أهمها القوى الإسلامية . 
والناصريون ٠‏ وبعض قصائل اليسار المصرى . وفى هنا 
الإطار ٠‏ كان من الطبيعى أن تتوجه بعض هذه القرى نحو 
ساحات العمل التقابى لاختبار قوتها وفاعليتها من جانب » 
ربهدف التعبئة من خلال الاحتكاك بمشاكل الواطنين من 
جاتب آخر . كذلك ٠‏ فإن افتقاد الأحزاب السياسية القائمة 
للجماهيرية ؛ ومحدودية قدرتها على التعيير عن مصالح 
القاعدة العريضة قد أضافا عاملاً آخر لتحول هذه القرى نحو 
العمل السياسى داخل النقابات . 


وإذا كانت الخبرة الغربية لجماعات المصالح › قد خلقت 
علاقات وثيقة .معبادلة بينها وبين الأحزاب السياسية ٠‏ فإن 
الخبرة المصرية أبرزت درجة من الشك وعدم اليقين فى جدوى 
الاعساد المتبادل بين الطرفين ٠‏ ولهذا فقد كان دخول بعض 
الأحزاب السياسية » إلى معركة انتخابات بعض النقابات 
( النقابات العمالية فى ١541‏ ) حتى فترة قريبة ٠‏ يواجه 
بشعرر من عدم إلارتياح وعدم الثقة ٠‏ وقد يكون أحد 
الأسباب التى رتفت وراء ذلك الخوف من تحوبل ساحة النقاية 
إلى ساحة للصراع السياسى يضاف إلى ذلك دخول الحزب 
الوطنى الحاكم بكل ثقله , لتأييد بعض مرشحيه ثى المناصب 
القيادية . تستوى فى ذلك نقابات العسال مع النقايات المهنية 
( خاصة المهندسين والأطباء .. ) وقد أدى ذلك إلى تركيز 


الفوى الإسلامية على الفوز بأكبر عدد من المقاعد داخل” 


مجالس النقاباث ء فيما عدا استثناءات قليلة (ثادى أعضاء 
هيئة التدريس بعد عام 19484 ) . 


بهذا اللعنى ١‏ لا يمكن الادعاء بأن ساحة العمل النقابى 
وفرت الفرصة للقوى الإسلامية دون غيرها . فالباب كان 
مفتوحا أمام تدخلات السلطة وتأييدها لمرشحيها ٠‏ وأمام 
الناصريين ٠‏ وأمام اليسار . ولكن استطاعت القرى الإسلامية 
بخبرتها السياسية التاريخية ٠‏ الثفاذ إلى معاقل بعض 
جماعات المصالح ١‏ اعتماداً على تنظيمها الدقيق وقدرتها 
على التعيئة .. ويفسر أحد الأطباء ضمن القائمة الممارضة 
( لجنة الوعى النقابى ) للتيار الإسلامى من داخل نقابة 
الأطباء ؛ هذا الوضع بقوله * إن عددا كبيراً من مزيدى 
التبار الدينى يعتبرون حضرر الانتخابات وأجبا دينيا . إقامة 


الشهادة لله " . كما شارك عدد كبير من المراطنين وليس 
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فقط من الأطباء بالجهد والمال من منطلق أن هذا أيضا واجب 
دينى . وفى أثناء تحركتا للدعاية الانتخابية فى طول البلاد 
وعرضها للدعاية الانتخابية ٠‏ لم يقدر لنا أن نلاحظ أى 
برنامج يطرحه الزملاء من مرشحى القائمة الخضراء . إلا أن 
قوة وتنظيم التيار الإسلامى فى النقابات تستحق الاحترام ؛ 
ويترجمها صندوق الانتخايات إلى نتائج كاسحة . إن فاعلية 
هذه المجموعة أعلى من فاعلية محترفى الانتخابات الذين 
هيمتوا على النقابة قبل الثمانينيات " )١(‏ . 


وبالإضاقة إلى الأسباب السابقة التى هيأت المتاخ للقرى 
السياسية داخل بعض جماعات المصالح ٠‏ قهناك أسباب أخرى 
تعود إلى أوضاع النقابات ذاتها . فنقابات الثمانينيات ونحن 
على أعتاب التسعينيات ٠‏ تختلف عن تلك القائمة من قبل 
فى السبعينيات أو الستينيات . فمن حيث الحجم تزايد 
بشكل مضاعف على الأقل ٠‏ عدد أعضاء معظم النقابات 
المهنية . وارتبط بذلك تزايد نسبة الشباب داخل هذه 
النقابات » فهم بشكلون ٤.‏ / من نقابة الأطباء على سبيل 
امثال . ونسبة متقاربة فى معظم النقابات الأخرى . وهم 
يمثلون قوة اجتماعية جديدة وكبيرة لها مشاكلها المعقدة , 
ولها طموحاتها أيضا . وإدراك أهمية هذه القرى الصاعدة 
ووضع خطة للتعامل معها » قد يكون المفتاح الرئيسى لنجاح 
العمل النقابى فى هذه الثترة . ولهذا فإن العيار الإسلامن 
والذى وه فى إثبات وجوده داخل بعض النقابات المهنية ٠‏ 
ينجح فى نفس الوقت فى اجتذاب قطاعات كبيرة من 
الشياب ؛ وطرح بدائل محددة للتفاعل مع مشاكلهيم, 
( مراجهة البطالة فى نقابة المهندسين ٠‏ ومواجهة اتخفاض 
دخول الأطباء الشباب وأزمة الإسكان فى نقابة الأطباء .. ) 
ومن احية أخرى ٠‏ فإن معظم النقابات المهنية كانت منذ 
بداية الثمانينيات تواجه أزمة فى مواجهة ضغوط ومطالب 
أعضائها . رمراجعة الشعارات التى طرحتها القائمة 
الإسلامية ٠‏ فى بعض النقابات المهنية ٠‏ توضح إعلانهم عن 
التصدى للفساد وتوجيه ميزانية النقابة لصالح أعضائها » 
وغيرها من الشعارات التى تمس مباشرة أوضاع النقابات » 
وتتعلق بمصالع الأعضاء . أضف إلى هذا عزوف نسبة كبيرة 
من أعضاء النقابة عن المشاركة فى التصويت ٠‏ وحضور 
الجمعيات العمرمية . ويعكس ذلك من ناحية شعور الأعضاء 
بأن النقابة لا تعمل لصالحهم ٠‏ كما تعكس فى نفس الوقت 
أزمة الممارسة الديوقراطية وأزمة العلاقة بين القيادات 
والأعضاء . ١‏ 


: وهكذا فإن تصاعد قرة التيار الإسلامى داخل بعض 
جماعات المصالح ٠‏ يرتبط بالمناخ السياسى والاقتصادى 
والاجتماعى السائد . ١‏ 


ويكن تلخيص طبيعة هذا الارتباط فى العرامل التالية : 


. التيار الإسلامي أحد القرى المحجوبة عن الشرعية‎ - ١ 

" - جماعات المصالح متعت بدرجة أكبر نسبياً من 
الحرية ٠‏ سمحت للقوى السياسية بالحركة فى ساحتها . 

۴ - لم يكن التيار الإسلامى وحده ٠‏ هو القرة الوحيدة 
فى ساحة العمل النقابى ٠‏ ولكن فتح الباب أيضا للأحزاب 
السياسية خاصة الحزب الوطنى . كما فتح للتيارات الأخرى 
من الناصريين ومن اليسار . 

٤‏ - التيار الإسلامى قتع بقدرة تنظيمية عالية وقدرة 
على تجنيد المؤيدين . 

ه - أوضاع الثقابات ذاتها التى شهدت تصاعد مطالب 
الشباب ومشاكلهم ٠‏ والعزوف عن المشاركة ٠‏ والخدمات 
النقابية المختفية ... سمحت جميعها للتيار الإسلامى بأن 
يتحرك وينشط ويطرح البديل . 


مظاهر قوة التيار الإسلامى داخل يعض 
الجماعات : 


إذا كنا فى مجال مناقشة التيار الإسلامى كظاهرة داخل 
بعض جماعات المصالح ٠‏ يصبع من الهم طرح المؤشرات 
المختلفة التى تدلل على الظاهرة . وأولها هر ما تعلق بفوز 
لقائمة الإسلامية بأكبر عدد من القاعد داخل مجالس 
لنقابات . 


لعل أيرز ما يترجم حجم التيار الإسلامى داخل جماعات 
لمصالم ٠‏ هو صندوق الانتخابات . ففى فترات التجديد 
النصفى لجالس بعض النقابات المهنية وهى الأطباء 
والهندسون ٠‏ بالإضافة إلى نوادى أعضاء هيئة تدريس 


من المقاعد . والمعركة الانتخابية هنا . خاصة فى نقابة 
الأطباء والمهندسين » تركزت بالأساس على مجالس النقابة ٠‏ 
وليس على قيادة أو رئاسة النقابة . وهو فى الحالتين 
لسابقتين يحظى يتأييد من جانب الحزب الوطنى . ومنذ 
منتصف الثمانينات تقريبا ٠‏ وفى نقابة الأطباء ٠‏ بدت القائمة 
لإسلامية المرشحة واضحة ١‏ وأحرزت تجاحا ملموسآ إلا أنه 
بعد الانتخايات الأخيرة التى أجريت عام 19848 أصبح من 
لممكن الحديث عن ظاهرة . إذ شهدت النقابة انتخايات 
التجديد النصفى مجلس تقابة الأطباء وانتخابات النقيب . 
وأشارت نتائج الانتخابات إلى ارتفاح نسية مشاركة الأطباء 
فى التصويت . كما كشفت عن مزيد من القوة لصالح 
مرشحى التيار الإسلامى ٠‏ وثى الوقت ذاته بلورت ٠‏ ولأول 
مرة ٠‏ قوة يسارية جديدة طرحت نفسها لجموع الأطباء فى 


الجامعات ؛ نيح مرشحو التيار الإسلامى فى الفرز يأكبر عدد . 


التيار الإسلامى داخل جماعات اللصائح فى مصر 


إطار اسم " لجتة الوعى النقابى * . 

وتوضح متابعة نسبة مشاركة الأطباء فى الانتخايات . 
تزايدها مع بداية الشمانينيات تدريجيا ٠‏ ثم ارتناعها إلى 
أقصاها فى اتخابات 1988 . فقد بلغت نسية المشاركة 
۴٠‏ / من الأطباء المقيدين ١‏ عدد الأطباء الذين لهم حق 
الانتخاب من واقع الكشرف التى أرسلتها النقابات الفرعية 
والذين سددوا الاشتراك حتى عام ۱۹۸۷ ١‏ يلغ ..8 40 
طبيب ) وقد شارك فی الانتخابات حوالى ١5 ١١.‏ طبيب » 
وهو أكبر رقم شهدته الصناديق فى نقابة الأطباء . ينما عدد 
المشاركين قى انتخايات 1987 . قد بلغ حوالى ..8 ١١‏ 
طييب . صحيح أن عدد الأطباء فى تزايد ٠‏ إلا أن المؤشرات 
تقول إن الثمانينيات قد شهدت تضاعف عدد الأطياء من . 4 
ألف إلى ۸۸ ألف فى حين تضاعفت مشاركتهم حرالى ١‏ 
مسسرات من ۳ آلاف عام .148 إلى ١5‏ الف 
عام AAA‏ )¥( . 


ما هى علاقة زيادة نسبة المشاركة فى انتخابات نقابة 
الأطباء وتصاعد قوة التيار الإسلامى داخل النقابة ؟ 


يمكن أن نتلمس اتجاهين لتفسير هذه الظاهرة داخل نقابة 
الأطباء . يرى الاتجاه الأول أن هذه 'الحيوية مصدرها دخرل 
بعض القوى السياسية ‏ خاصة التيار الإسلامى - 
ساحة العمل النقابى (") فقد أدى ذلك إلئ زيادة الإقبال 
على الشاركة بالتصريت ٠‏ إما للتعبير عن تأبيد مرشعى 
القائمة الإسلامية » أو لمعارضة هذه القائمة وانتخاب آخرين . 
بيننا یری أنصار الاتجاه الثانى ١‏ ومعظمهم من الشباب 
أعضاء النقابة ؛ أن الإقبال على التصويت مصدره المشاكل 
الضخمة التى يواجهها الأعضاء خاصة من الشباب ٠‏ إذ تزداد 
أعياء الضغوط الاتتصادية ٠‏ وتتقلص فرص الممل بالخارج 
وتتناقص ميزانية وزارة الصحة ٠‏ ويبحث الأطباء عن مخرج 
لهم من خلال موقف جماعى يتمثل بالنقابة . 


ومن الممكن أن نفسر ازدياد نسبة المشاركة فى انعخابات 
نقابة الأطباء من خلال الاتجاهين معا . فلا شك أن قدرة 
التيار الإسلامى على تعبئة أنصاره قثل أحد الأسباب 
الرئيسية ٠‏ وكذلك محاولة مواجهة هذا الزحف من خلال 
أصرات مضادة . ومن الهم أن تتذكر أن نسبة كبيرة من 
أعضاء نقابة الأطباء من المسيحيين ومعهم قطاع كبير من 
الأعضاء السلمين المتخوفين من التطرف الدينى .. بالإضافة 
إلى العلماتيين «الدهرقراطيين «الليبرالبي «الاشتراكيين 
والناصريين .. وهؤلاء ليسوا بالندرة التى تتصورها ‏ وهم 
أطباء تشطون ومهتمون بالعمل الثقابى والعام (4) .. بهذا 
. المعتى ٠‏ ومن خلال هذا الرأى الذى عد ايد عثلى نة 
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الرعى التقابى ؛ يكن أن تفسر حيوية الانتخابات الأخيرة 
بنقاية الأطباء . وتضيف إلى ذلك ٠‏ بالطبع ٠‏ الضغوط 
الاقتصادية ومشاكل المهنة التى يواجهها الآطباء خاصة من 
الشياب . 


لقد حصلت قائمة المرشحين تحت شعار " الإسلام هو 
الحل "* . على ؟١‏ ألف صوت من حوالى .؟ ألف صرت 
اتجه لانتخابات مجلس نقابة الأطباء . ومقارنة حجم التأييد 
الذى لاتعه هذه القائمة ببغيلتها فى الانتخابات التى سبقتها , 
يتضح حصول قائمة التيار الإسلامى على حوالی ٦‏ آلاف 
فتط . معنى هذا تضاعف حجم التأييد ٠‏ فى إطار فهم 
زيادة نسبة الإقبال على التصوبت ٠‏ وتضاعف عدد الأطباء . 


وإذا كانت انتخابات نقابة الأطباء ٠‏ وفوز القائمة 
الإسلامية قد مر دون صراعات تذكر . وفى إطار من زيادة 
المشكلة الثقابية ٠‏ فإن انتخابات نقابة المهندسين قد شهدت 
فرزا للقائمة الإسلامية ولكن فى إطار الصراع من جانب ٠‏ 
وانخفاض نسبة المشاركة من جانب آخر . فنقابة الهندسين 
التى كانت تضم عام ۱۹۸۷ . لحظة الاتنخابات التى نقرم 
بتحليلها ۰ حوالى .۱۸ ألف مهندس ٠‏ قد شهدت صراعات 
بين القوى التى تضمها . فقد انقسمت الجمعية العمومية 
على نفسها ما بين جمعية تعتبر نفسها الممثل الشرعى ٠‏ 
وأخرى تحتج علبها وتتخذ قرارات مخالفة وتطالب ممساءلة 
لنقيب وأعضاء مجالس النقابة . هناك صراع إذن على 
مستوى القيادة والتمثيل الشرعى ؛ وهناك صراع آخر على 
مستوى القوى التى تضمها النقابة . وأطراف هذا الصراع 
التيار الإسلامى من جائب ٠‏ وتكتل العسكريين من جانب 
آخر . (۵) وقد حقق الأول انتصارات كبيرة داخل مجلس 
لنقابة ٠‏ فى مواجهة القوى الأخرى التى أيدها النقيب . 
ففى انتخابات النقابة العامة التى تضم سبع شعب فاز التيار 
الإسلامى ب 04 مقعداً من جملة المقاعد المطروحة للمنافسة 
وهى ١‏ مقعدا . وفى الانتخابات الفرعية فازت القائمة 
الإسلامية كاملة فى الإسكلدرية والفيوم والسويس 
والمنوفية . بينما لم تلق نجاحا فى المنيا والجيزة . وقد أضاف 
نجاح القائمة الإسلامية المرشحة لمجالس نقابة المهتدسين عام 
١, ۷‏ نجاحا إلى ما سبق أن أحرزوه فى اتخابات 
0۵ . 


واللافت للانتباه ؛ تكرار نفس الظاهرة فى ذات التوقيت 
فى بعض توادى أعضاء هيئة تدريس الجامعات . فى 
القاهرة ٠‏ وأسيوط والإسكندرية والمنصورة . ففى انتخابات 
التجديد النصنى الذى شهدها نادى أعضاء هيئة تدريس 
القاهرة ‏ فى أبريل 1484 . اتحصر التنافس بين قائمة 


YT 


اليسار وقائمة التيار الإسلامى ٠‏ الذى ناز بكل المقاعد . 


4 التشاط الثقاقى والاجتماعى 
للتيار الإسلامى داخل جماعات المصالح + 


والتبياس 


إذا كانت القائمة الإسلامية قد نجحت فى الفوز معطم 
المقاعد فى مجالس نقابتى الأطباء والمهندسين ١‏ وفى بعض 
نوادى أعضاء هيئة تدريس الجامعات ١‏ فإن'تشاط التيار 
الإسلامى بدا واضحا فى حالة نقابات أخرى . ومن أهم هذه 
النقابات نقابة المحامين . ففى عام 1587 ١‏ تشكلت لجنة 
الشريعة الإسلامية بالنقاية ومارست أنشطة متنوعة » فقد 
نظمت ندوات أريع حول حقوق الإنسان فى الإسلام . اشترك 
فيها ممثلون من نقابات الأطباء والمهندسين والصحفيين . 
ودعت إليها عددا من السياسيين والمفكرين . كما قامت لجنة 
الشريعة الإسلامية ينقابة المحامين بعقد مؤقر إسلامى كير 
بالنقابة » تحت عنوان : " ضد الاعتقال والتمذيب وانتهاك 
حقوق الإنسان " . وطاليت كل النقابات المهنية بالتجمع 
لمراجهة هذه الاعتداءات . كما عقد بالنقابة مؤتر" الحركة 
الإسلامية والتحديات الراهنة " ؛ وهو ما يعكس نفس 
الاتجاه . كدلك فإن أنشطة نقابة الأطباء عامى ۱۹۸۷ , 
۸ قد اتسمت فى جانب كبير مثها باليعد الإسلامى . 
إذ نظم مجلس النقاية ندوة هامة عن الإرهاب اشترك فيها 
بعض مثلى التيار الإسلامى وبعض العلمانيين . كما نائشت 
النقابة فى جاتب من أنشطتها قضية الفعدة الطائئية ٠‏ 
وعقدت مؤتراً للإعجاز الطبى فى الفرآن ٠‏ وتدوة حول الطب 
والشرائع السماوية » وندوة ٠الشباب‏ السلم والتحديات. 
المعاصرة . وهو ما يشير إلى وضوح البعد الإسلامى فى 
نشاط النقابة ٠‏ والذى يفسره زياة عدد أعضاء مجلس النقابة 
من التيار الإسلامى . كذلك اتجهت أنشطة نوادى أعضاء 
هيئة التدريس. ؛ فى جاتب منها » نحو البعد الإسلامى . 
فعقدت عددا من المؤئّرات والندرات حول قضايا الشريعة 
الإسلامية . كما تضمنت توصيات وقرارات المؤمّر العامة دعما 
لنفس التوجه ؛ منها مأ نص عليه الزقر العام الذى عقد فى 
باریس ۱۹۸۸ من أن : " إصلاح الأحوال فى مصر وخروجها . 
إنما يأتى باتباع الشريعة الإسلامية ٠‏ الذى قضى الدستور فى 
مادته الثانية باعتبارها الصير الأساسى للتشريع " . 


وهكذا نلحظ العكاس تشكيلة مجالس ثقابات بعض 
جماعات المصالح على أنشطتها ونواحى اهتيامها ١‏ رهى 
نيجة طبيعية . ولكن من المهم إثارة تساؤل حول اهتمامات 
هذه الجماعات القومية والسياسية هل تأثرت سلب أو إيجاباً 
بغلبة التيار الإسلامى فى مجالسها النقابية ؟ تكشف 
مراجعة القضايا. القومية والمهنية التى اتجهت إليها جماعات 


المصالح هذه عن استمرار نفس المواقف من القضايا القومية 
والمهنية . بل . على العكس فى حالة نقابة الأطياء : حدث 
تصاعد ملموس خلال الأعرام القليلة ا ماضية فى الاهتمام 
بالقضايا القرمية . ففى احتفال النقابة بالعيد التاسع للطبيب 
المصرى ١‏ ۱۹۸۷ ) فجر الأعضاء قضية التعذيب أمام رئيس 
الوزراء . وأعلتت النقابة استنكارها لعمليات الاعتقال 
والتعذيب اتی تعرض لها بعض المتهمين فى أعقاب محاولة 
اغتيال حسن أبو باشا . وقد أعلنت النقابة فى ١‏ مواقف 
منتالية إدانة الإرهاب والطالية يلمزيد من الحرية 
والديوقراطية وتضييق الفوارق بين الطبقات وكفالة حت الحياة 
والعمل . وكان للنقابة مواقف إيجابية واضحة - مادية 
وأدبية . لدعم الانتفاضة الفلسطينية . وعلى المستوى 
المهنى حدث تقدم ملمرس فى تقديم الخدمات النقابية خاصة 
فى مجال العلاج والإسكان . وأعلن مجلس النقابة أن مشروع 
لدررة المالية للمجلس ( ١55. ١988‏ ) هر رفع 
مستوى دخول الأطباء 


بعبارة أخرى ٠‏ يكن القول إنه ؛ فى حالة موذج نقابة 
الأطباء ٠‏ لم يؤثر تشكيل مجلس النقابة الذى يغلب عليه 
لتيار الإسلامى ٠‏ فى طبيعة المواقف والقضايا القومية 
والمهنية التى تتبناها النقابة ٠‏ ونفس اللاحظة تنطبق على 
كل من نقابة المهندسين ونوادى . أعضاء هيئة تدريس 
لجامعات . فالأول غلب على نشاطها التوجه نحو مواجهة 
قضية اليطالة بين خريجى كليات الهندسة ٠‏ ومحاولة وضع 
لحلول لها . والثانية ‏ أى النوادى - تمسكت بالدفاع عن 
قضايا الحريات ووقف العمل بقانون الطوارىء واحترام حرية 
الجامعات وانشغلت بشكل رئيسى بمشروع قانون الجامعات 
ومشروع تعديل اللائحة الطلابية وهر ما يشير إلى أن 
تصاعد التيار الإسلامى فى يعض جماعات الصالح لم يؤثر 
بالسلب على القضايا القرمية والمهنية التى تبنتها هذه 
الجماعات من قيل . وإمًا أضيفت قضايا جديدة على جدول 
أعمالها ٠‏ تضمنت أبعادا فكرية وثقافية واجتماعية تتعلق 
بالجماعة الإسلامية » وأبعاد أخرى سياسية تتراصل مع حركة 
-القيار الإسلامى على المسترى القومى . 


خاتمة . حول مستقيل التيار الإسلامى داخل 
جماعات المصالح . 


تبين من التحليل السابق أن تصاعد قوة التيار 
الإسلامى » قد تبلورت على ساحة العمل النقابى منذ 
منعصف الثمائيئيات إلا أنها أرتبطت ببعض النقابات المهنية 
دون البعض الآخر . ففى نقابات الأطباء والمهندسين وتوادى 


التيار الإسلامى داخل جماعات المصالع فى مصر 


أعضاء هيئة العدريس ٠‏ تثلت فى غلبة مؤيدى القائمة 
الإسلامية على تشكيل مجالس النقابات . وفى نقابات أخرى 
مهنية أبضا . مثل نقابتى المحامين والصحفيين - تفلت 
الظاهرة فى بعض أنشطة فكرية وثقافية قامت بها لجان . أو 
قام بها بعض أعضاء النقابة . وعلى الجانب الآخر . فى 
نقايات العمال ٠‏ لم يبرز إلا ملامح ضعيفة لنشاط قيادات 
إسلامية . وفى جماعات رجال الأعمال غابت الظافرة 
ماما . 


واتضع أيضأ من التحليل السابق . أن دخول التيار 
الإسلامى ساحة العمل النقابى ٠‏ أتى مراكيا لنشاط بعض 
الأحزاب والقوى السياسية داخل جماعات المصالع . كما أتى 
مواكباً لتدخلات السلطة لتأييد بعض مرشحيها . بعبارة 
أخرى شهدت السنوات القليلة الماضية قدراً كبيراً من تسيبس 
العمل النقابى . إلا أن التيار الإسلامى تيز على التيارات 
الأخرى المختلفة لليسار واليمين ‏ فى أنه اعتمد على تنظيم 
دقيق وقدرة تاريخية لتعبثة وتجنيد الأعضاء . رأخيراً فقد 
أبرز التحليل السابق ؛ أن غلبة التيار الإسلامى على مجالس 
نقابات الجماعات السابقة ؛ لم برتبط بتأثير سلبى على 
مراقف الثقابة القومية والمهنية . بل على العكس فقد ارتبط 
فى بعض الأحيان ( نقابة الأطباء ) بمواقف أكثر حسما 
وقرة ٠‏ فجماعات المصالح تختلف عن الأحزاب السياسية فى 
أنها رابطة اختيارية أو إجبارية تجمع الأعضاء بهدف تحقيق 
مصالحهم . بعبارة أخرى فإن الأداء عامل أساسى يحدد 
قاعلية .العمل النقابى . وإذا تنامى لدى أعضاء الجماعة 
الشعور بأن النقابة - ممثلة فى مجالسها ‏ تعمل لصالحهم 
ولصالع المهنة فى إطار من الالتزام القومى ٠‏ فإن النتيجة 
الطبيعية هي تأييدهم . بهذا المعنى ؛ ومن هذا المنظرر . 
نيح التيار الإسلامى فى قيادة العمل النقابى فى بعض 
الجماعات ٠‏ استنادا على واقع أحوال النقابة ٠‏ وبهدف 
الإصلاح وتعميم الفائدة . الأداء إذن يشل متغيراً رئيسيا 
يحدد استمرارية التيار الإسلامى أو غيرة داخل جماعات 
المصالح . وهو درس أولى ينبغى أن نعيه جيداً . 


المتغبر الثاتى هو تحريك الغالبية الصامتة داخل النقايات 
سواء فى القاهرة أو الأقاليم . فلا شك أن تسبة المشاركة 
النقابية من خلال التصريت هى نسبة منخفضة . فهى فى 
أحسن أحوالها ( تقابة الأطباء ) كانت 88 بالائة ]؛ ومراجعة 
دعوة الجمعيات العبرمية للأعضاء فى بعض النقابات › 
تكشف عن عالة اللامبالاة والانفصال شبه العام بين الثقابة 
وأعضائها . ى عام 19848 رجه مجلس ثقابة الصحفيين 
الدعوة لأعشا ء الجمعية العمومية للأعضاء ء ولبى فى المرة 


الأولى ما لا يزيد عن 5؟ عضو ؛ وفى الثانية 8؟ عضواً 
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( من ١.١7‏ لاكتمال النصاب القاترنى ) وهو ما يكشف 
عن أزمة حقيقة فى العلاقة بين الجماعة وأعضائها . 
والمتغير الثالك . هر قدرة مجلس النقابة على 
ثيل الجماعة ككل . وبغض النظر عن التيار السائد 
وهى عسألة تحتاج إلى حسايات دقيقة ؛ وتتسم بالصعوبة 
فى نفس الوقت . لكنها عامل أساسى يحدد مستقبل هذا 


الهرامش 


« راجع ؛ د. أمانسى تتديل . " جماعسات الصالع * ٠‏ 
التقرير الاستراتيجى العربى ٠‏ القافسرة : مركز الدراسات 
السهاسية والاستراتيجية بالأهفرم , السترات 1۹۸۷ ٠‏ 
4 . 

: إيهاب إدوار الخراط » "حيرية جديدة فى انتخابات الثقابة‎ )١( 
( ١.8 مجلة الأطياء , العدد‎ , " 1١ هل تحسب للتيار السلفى أم عليه‎ 
, ٤۸ أكترير ۱۹۸۸ ) ص‎ 


التيار أو غيره . على مستوى العمل النقابى . ويبقى 
مستقبل العمل النقابى مرهونا فى الأساس بمدى مشاركة 
القاعدة العريضة من الأعضاء ‏ فى العاصمة والأقاليم ٠‏ وهى 
مشاركة لا تتحدد فقط يصناديق الانتخاب » وإما بالإسهام 
بالرأى والعمل فى تطوير الجماعة المهنية ٠‏ وفى تطوبر 
علاقتها بالجتمع ككل . 


(۲) مجلة الأطباء , ( أكتوير ۱۹۸۸ ) ۰ ص ۲۸ 

(؟) د. عصام العريان ؛ عضو مجلس ثقابة الأطباء » لقاء شخصى 
بالياحقة › ( لوفمير 14۸۸ ) . 

(4) د. إيهاب إدرار الخراط ١‏ * حيوية جديدة فى انعخابات نقابة 
الأطياء " م . س . قيدص ٤١‏ . 

(4) لزيد سن التفصيل راجع : د. أمانى تنديل “ جماعات 
الصالع " » قى التقربر الاسترتيجى العربى » (15848) . 


۱A 


السيحيون العرب 
بين الطائنية والوطنية 


الإسلام السياسى والمجتمع - ۸ 
* فى الطائقية * 


*% 


( فى البحث عن القيم المشتركة وقهر التعصب ) 


3 . عاصم الدسوقى 


وس جتحت ع و كت 2 مجح سنو اد ل > !مد حدد ربعو ددر وس ار تا 701 15:70 ةل ا 07 1.101 
حقا أن المسلمين والمسيحيين يجهلون التراث العربى المسيحى ؟ ومن هنا أصبح النقاش والخوار حول هذه النقطة 
أمراً ضروريا استجلاء للغموض واستكناها للحقيقة . )١(‏ . 


إن طرح السؤال بهذا الشكل الباشر الجرىء يبرز بوضوح المشكلة الطائفية فى العالم العربى ٠‏ ويعزو أسبايها 9 


الجهل بالتراث العربى الذى صنعه كل من المسلمين والمسيحيين 


السيحيين العرب فى صياغة التراث . 


كما أن السؤال يعكس قلق السيحيين العرب فى الحيط ‏ 


الإسلامى العربى على المصير من حيث دفعهم باستمرار إلى 
زاوية " الأقلية " ؛ وحصرهم فى ركن الملة والطائفة ‏ على 
حين أن المسيحية العربية هى جزء عضوى من الراقع 
الاجتماعى والثقافى العربى والإسلامى ٠‏ رهى بالتالى لا 
تستطيع الانفصال عنه حتى لو أريد لها ذلك ٠‏ وإلا فقدت 
هريتها . (۲) 


ويدو أن هذا الأمر لا يشغل بال المسلمين " الأغلبية " 
الذين يطمئنون على حاضرهم فى أمان ١‏ والذين اكتقوا فى 
المنام المعاصر بترديد الحكمة القائلة : إن المسيحيين فى ذمة 
المسلمين لهم ما للمسلمين وعليهم ما على المسلمين -. ولو أثة 
كان معمولة بهذه المحكمة الحكيمة التى تعنى ببساطة حقوق 
المواطنة وواجباتها . لما كان هناك سبب لإقامة ندرات تبحشع 
فى مشكلة تعد وهمية أو مصطلعة إلى آخر هذه 
التوصيفات التى تقال عندما يقتحل. أطراف الملل المختلفة ٠‏ 
أو عندما يراود المسيحيين شعور الأقلية المهضومة ضائعة 


» أو 'على الأقل يعزو أسبابها إلى تجاهل المسلمين العرب لدور 


الحقوق . 


رلم يعد مطلويا أو نافعاً ؛ فى مفلل هذه 
الحالات ‏ استحضار نصوص القرآن الكريم والأحاديث 
التبوية الشريفة فى شأن التساميح مم المسيحية أو 
المسيحيين .. إذ لا قائدة من التذكير بذلك بين 
آن وآخر . ولكن ال مطلوب دراسة هذه النصوص فى الواقع من 
حيث ما انتهت إليه تطبيقاً ويعيدا عن إطار 
المثاليات . (۳) 


وليس من باب المفالاة القول إن كيرا من السلمين 
مثقفين ومفكرين وسياسيين أو حتى علماء دين وقنوا عند 
حد النصوص فى النظر إلى المشكلة الطائفية ٠‏ ناسين أو غير 
عارفين أن التشريع الإسلامى أر الأحكام النقهية تشكلت 
راكتملت حوالى عنتصف القرن الثانى الهجرى . أى بعد 
انتهاء النعوحات الإسلامية بحوالى قرن تقريباً ( قت أكثر 
النتوحات قى التصف الأول من القرن الأول الهجرى عدا 


* د . عاصم الدسوقى : عنيد كلية الآداب ‏ جامعة سوهاج ‏ مصرى . 
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الأندلس ) ٠‏ وهذا معناه أن الفقهاء استمدوا آراءهم من 
سلوك السلطة والجماعة الإسلامية فيما يتصل يأهل الذمة 
آنذاك ؛ فكانت أحكام كل متهم عبارة عن تفنين لموقف 
السلطة أو الجماعة وتصرفها وقتها بشأن مختلف القضايا 
التى طرأت أر فرضت ننسها . وهنا يفسر اختلاف أحكام 
الفقهاء فى هذا الشأن . (4) 


والحق أن الأصرل الإسلامية تخلو من أية مظاهر 
للتعصب تجاه المسيحيين حتى تجد مبررا للجماعات الإسلامية 
المعاصرة فى تفكيرها ومسلكها الراهن ؛ فلم تكن المسيحية 
فى الحجاز وقت نزول الإسلام قوة سياسية يحسب حسابها » 
ولهذا لم يتصارع النبى معها بعكس ما حدث مع اليهودية , 
بل لم يعرفها الإسلام كمجموعة بشرية فى عالمه المتكون إلا 
فى أوآخر حياة النبى عندما اتصل به مسيحيو نجران 
وعاهدته بعض الستوطنات المسيحية فى أطراف الجزيرة ناحية 
الشام ٠‏ ولهذا كان موقف القرآن بشكل عام تاحية 
المسيحيين إيجابيآ سياسيا وسلوكيا . (0) 


ومع هذا ٠‏ فالذى حدث أن المسيحيين العرب تحولوا من 
ملة دينية إلى طائفة اجتماعية ثم إلى أقلية سياسية وظفت 
توظيفا سياسيا ماهر .. نكيف اهت الأمور إلى ذلك 1 


قد يبدو غريب أن نقرل إن التسامح الإسلامى أوجد 
الطائفية المسيحية ؟! .. فالسياسة التى اتبعها العرب 
المسلمون منذ أول فتوحاتهم قد أعدت جماهير البلاد المفتوحة 
. لتقيل سلطانهم ٠‏ وهى سياسة كانت فى ذاتها فتحأ فى عالم 
الفكر والدين استندت إلى الآية الكريمة : " لا إكراه فى 
ألدين .. " ؛ وهى ابتكار عبقرى ‏ لأنه للمرة الأولى فى 
التاريخ تنطلق دولة دينبة فى مبدئها وأساس وجودها وفى 
هدفها ؛ ألا وهو تشر الإسلام عن طريق الجهاد بأشكاله 
المختلفة ٠‏ إلى الإقرار فى الوقت نقسه بأن من حق الشعوب 
الخاضعة لسلطانها أن تحافظ على معتقداتها وتقاليدها وفط 
حيائها فى زمن كان مبدؤه السائد : إكراه الرعايا على 
اعتناق دين ملوكهم ١‏ تذكر المثل السائر : الناس على دين 
ملوكهم ) )١(‏ . وأما أهل الكتاب الذين يختارون البقاء 
على دينهم فعليهم أن " يدنعو الجزية عن يد وهم 
صاغرون " . وهذه الجزية فيما يقوله الشراح ليست مبدأ 
عام مطلقاً فی كل زمان ومكان » إذ إنها فرضت خوفاً من 
ميل السيحيين لأهل الدار اللمعادية بسبب وحدة الدين ‏ وهو 
مفهوم يتصل بالرابطة الدينية التى كانت تحكم العلاقات 
أنذاك وقبل التوصل إلى الرابطة الوطنية واستقرار حقرق 
المواطتة أو صنة المواطنة التى تضم فى أعطافها كانة 


¥. 


الأديان فى الوطن الواحد وتحت مظلة سياسة واحدة . (۷) . 


لقد أدى التسامح الإسلامى إذن ٠‏ والذى يجب أن ينهم 
فى إطار الظروف الموضوعية لنشأة الدولة الإسلامية 
وفتوحاتها الأولى ٠‏ إلى بلورة الطرائف المسيحية بدلا من 
اندثارها . وهنا الانعشار كان ممكن الحدوث إذا ما طبق 
المسلمون الأوائل قاعدة إكراه الرعايا على اعتناق الإسلام ٠‏ 
وبالتالى فإن بقاء هذه الطوائف عير التاريخ يعد شهادة على 
سماحة الإسلام وإنسانيته الذى أقر لغير المسلمين حقرقهم 
الفردية والجماعية . 


ولقد ظل التسامع هو قاعدة اللدكم الإسلامى ٠‏ وكانت 
مظاهره تتسع فى عصور القوة والازدهار والاتصال بالشعرب 
الأخرى ٠‏ وكان يتقلص بل وينقلب أحياناً إلى ضده فى 
عصور الضعف والاتقسام والانحسار ؛ أو عندما كانت تترلى 
الحكم شعوب جديدة دخلت دار الإسلام واستولت على 
السلطة فيها بفعل قدرتها الحربية ودون أن يكون لها تراث 
حضارى سابق ؛ مثل المماليك والعثمانيين . 


وبشكل عام ؛ هناك فرق بين 5-5-9 والمساواة ٠‏ والحكم 
الثيوقراطى ؛ سواء فى الشرق الإسلامى أو الغرب المسيحى؛ 
يستبعد فكرة المساواة بين أصحاب الديانات المختلفة مع 
استمرار منهج التسامح ١‏ ذلك أن السلطة فى الثيوقراطية 
تستمد شرعيتها من مصدر إلهى يفرض أن يكون الانتساء 
الآول للمرء إلى دينه أو إلى طائفته ٠‏ وترتب فيه فئات 
الشعب أساساً بحسب هذا الانتماء . (۸) ومن المعروف أن 
مصر كانت البيئة التى تأسس فيها نظام الملل ذلك النظام 
الذى بدأ بتعيين أريعة قضاة للمذاهب الستية الأربعة مع 
إيثار المذعب الحنفى ٠‏ ثم امتد ذلك إلى المذاهب الإسلامية 
الأخرى . فالطوائف المسيحية . وما لبقت معالم هذا النظام 
أن اتضحت أيام العشمانيين ٠‏ وهو نظام يعتمد مبادىء الإمام 
أبى حنيفة فيما يتصل بالتفرقة بين الدين الواحد والشرائع 
المختلفة ليعطى العصبيات' والأعراف والطرائف استقلالية 
داخلية أكبر . (4) 


ولقد كرس الحكم العثمانى فى اشرق العربى نظام اللل 
الذى سمح للطوائف غير الإسلامية بتطبيق شرائعها الخاصة 
فى الأحوال الشخصية وإدارة أرقافها ومعاهدها الدينية '. 
ومن هذا النظام وخلفياته , نشأت فكرة الطائفية المسيحية 
لؤغير المسيحيسة وخاصة فى لبئنان حفاظا على 
كيانها . )١.(‏ وريا كان الوضع الحضارى للعثمانيين 
القادمين من أواسط آسيا مسؤولة إلى حد كبير.عن استمرار 
منهج التسامح الإسلامى إزاء الملل والطرائف غير الإسلامية 


ويؤكد هذا التسامح مشاهدات الرحالة الغربيين راع 
البلقان تحت الحكم العثمانى فى القرن السادس عشر . وما 
قاله مارتن لوثر فى كتابه " النصح بالصلاة ضد الأتراك " 
الذى نشر فى ١04١‏ حيث حذر من أن الفقراء المضطهدين 
علن يد الأمراء والملاك والجشعين يفضلرن على 
الأرجع العيش فى ظل الأتراك بدلا من المسيحيين أمثال 
هولاء . 11ل 


غير أن بلورة الطائفية فى أقلية سياسية ‏ ديفية أو 
دينية - سياسية فى المشرق العربى تحت الحكم العثمانى 
يعرد إلى عاملين متداخلين : تطور أوروبا الاقتصادى من 
حيث انهيار النظام الاقطاعى وقيام النظام الرأسمالى الذى 
كان يحتاج إلى الأسواق الخارجية ٠‏ وحصول الدول الأوروبية 
على امتيازات للتجارة فى أنحاء الامبراطورية العثمانية منذ 
القرن السادس عشر ٠‏ وشدة الحاجة إلى تلك الأسواق ليس 
فقط للتوزيع وإما للحصول على المادة الخام اللازمة للصناعة 


مع قيام الثورة الصناعية فى منتصف القرن الثامن عشر ١‏ 


وحاجة المجموعة الأوروبية الصناعية إلى ركائز وقراعد فى 
مناطق الامبراطورية العثمانية دون الاكتفاء بالاتفاقيات 
التجارية التى عرفت 2 " الامتيازات " ؛ وتراجع الدولة 
العثمانية ( رجل أورويا المريض ) أمام طفرة التطرر 
الأوروبى الذى لم تجد له إلا تفسيرا دينيً ٠‏ فرفعت شعار 
الجامعة الإسلامية لمواجهة الغرب اللسيحى ٠‏ فأيقظت بذلك 
الكيان الدينى للطوائف غير الإسلامية التى وجدت بدورها 
فى الغرب المسيحى حاميا لها لعامل وحدة الدين . ووجدت 
الدول الأوروبية. فى هذه التكوينات الطائفية غير الإسلامية 
خير ركيزة لها لتيسير مصالحها الاقتصادية الجديدة » وما 
كان من اختلال توازن التعايش المللى القديم ٠‏ وقيام 
الانفجارات الطائفية منذ ستينيات القرن التأسسسع 
عشر . (؟19١1).‏ 


لقد أدت الامتيازات: التى منحجها الدولة العثمانية للدول 
الأوروبية ٠‏ إذن ٠‏ إلى اختراق الدولة اتقتصاديا من الناحية 
التجارية فى المقام الأول » وأدت حاجة التجار الأجاتب إلى 
وكلاء وموظفين إلى سل فئات محلية من التبعية 
العثمانية ٠‏ والانضواء تحت الحماية الأجنبية وما صحب ذلك 
من امعيازات قانونية وتسهيلات تجارية . رأدى التوسع فى 
منح الامتيازات إلى اختراق نظام الملة تدريجيا ٠‏ وتحويل 
الطائفة غير الإسلامية إلى كيان الأقلية القائمة على 
الحماية » وهو كيان لم يعرف فى التاريخ العربى الإسلامى 
كما سبقت الإشارة إليه . كما واكب الامتيازات وتغلغل رأس 
المال الأجنبى ايز ثقافى واختراق للجبهة الثقانية الواحدة 
العربية منهجا وأسلريا وموضرعاً ومضموتاً . ولقد لعبت 


بين الطائفية والوطنية 


المؤسسة التعليمية ( الأجنبية ) هذا الدور من حيث تغذية 
أبناء الطوائف غير الإسلامية يايديولوجية سياسية تستخدم 
الدين وتحرره لخدمة السياسات الاستعمارية الأروربية ٠‏ 
فالتعليم الفرنسى ضمن أصدقاء لفرنسا . والتعليم الإنميلى 
الأمريكى ضمن دعاة للديرقراطية الغربية ٠‏ وضمن التعليم 
الرسمى الإسلامى ( العثمانى ) استمرارية الثقافة العربية 
الإسلامية التراثية وتوجهها نحو معاداة الاستعمار الأجنبى 
وأعرانه والمرتبطين به قي إطار الرابطة العثماتية أو الرابطة 
الإسلامية . (11) 


ولا يجب أن نتسى فى هذا المقام أن انقسام الكئيسة 
الغربية إلى كاثرليكية وبروتستنتية انسحب يدرره على 
مسيحيى الشرق حيث عملت كل من الكنيستين على 
1 بمذهبهما هناك على حساب الكنيسة الأصلية الوطنية 
(الأرثوذكسية) بكل تقاليدها ٠‏ حتى لقد كان الكاثوليكى 
والبروتستنتى فى الشرق يعيش فى حالة اتقصام بين وطله 
من ناحية وكليسته الغربية المنسلخة من التراث المشرقى 
العربى من ناحية أخرى . )١4(‏ ولتد وضع هذا التعده 
المذحبى الكنسى الحكم المغمانى فى مأزق ٠‏ نظرا للخلافات 
التى كانت تحدث بين الفروق المسيحية نفسها ٠سرانتقال‏ 
البعض من ملة إلى أخرى طلبا منافع سباسية أو لحماية 
أجنبية تقدم ذريعة لتدخل الدول الكبرى الأوروبية ؛ ومن ثم 
كان تدخل الدولة لحسم الأمور واستقرارها وإن أخذ هذا 
التدخل طايع القوة والاستيداد . )٠١(‏ 


وعندما انهارت الدولة العثمانية نهائية ابعداء من وصول 
جماعة الاتحاد والترقى إلى السلطة فى ١9.8‏ رانتهاء 
بهزيتها فى الحرب العالمية الأولى ( ١ ) 1518 ١5١4‏ 
ودخول المنطقة العربية في المشرق نحت الاتتداب اليريطانى 
والفرنسى على نحو ما هو معروف ؛ كاتنت الطبيعة الذاتية 
للطرائف قد تبلورت بفعل الظروف الاقتصادية والثقافية التى 
سبقت الإشارة إليها ٠‏ رفرض مصطلح " الأقليات الدينية " 
التى جاءت دول الانتداب لتحميها . وبمعنى آخر اقتسمت 
الدول الكبرى هذه الأقليات ورعت مصالحها وعمدت إلى 
تعزيز الروابط التقليدية التى تربطها بها . 


مع ذلك ٠‏ فقد تنبه المثتفون المستنيرون من المسيحيين 
إلى خطورة وقوع ٠‏ الأقليات " تحت الحمابة الأوروبية 
السيحية " حتى لقد وقف الناتب السورى فاوس الخورى فى ˆ 
جامع أمية فى أعقاب الانتداب الفرنسى وقال قولته 
المشهورة : " إن مبرر وجود فرتسا فى هذه البلاد حماية 
النصارى .. أنا ناثب التصازى فارس الخورى أطلب الحماية 
منكم أيها المسلمون وأرفضها من فرنسا " . (15) 


فد 


قضابا فكرية 

والخلاصة أن نظام اللل وإن كانت له جذرر عربية 
إسلامية أصولية ٠‏ إلا أن الطائفية ليست نتاجا له » أى 
ليست ترائية ٠‏ وإنما هى جزء من الإرث الاستعمارى الذى 
صاغها فى أسلرب الأقلية » ذلك أن الحضارة العربية حضارة 
توليفية تستوعب التعدد. الإثنى القومى وا مذهبى داخل 
الإسلام وخارجه .. مع ملاحظة أن الطائفية انتعشت بشكل 
جنونى بعد هزيمة يونية 1577 والتى فُسّرت دينياً من حيث 
أنها كانت عقاب السماء بسبب التخلى عن الدين .. (۱۷) 
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إن تجاوز نطاق الملل والطرائف رالأقليات الضيق فى 
الوطن العربى وا روج من شرنقة التعصب يفرض على العرب 
جميعا البحث عن القيم المشتركة والتقاليد الواحدة التى 
تجمعهم أكثر ما تفرقهم . وهذا المنهج يفرض مناقشة النسق 
الحضارى وهل يصنعه الدين أو تصنعه التقاليد والعادات 
والأعراف ..ولا شك أن الإجابة العلمية على هذا السؤال لايد 
وأن تضع كثيراً من الأمور فى نصابها وإطارها الصحيع ؛ 
فليس خانيا أن أحد أبعاد المشكلة الطائفية تتلخص فى 
الشعور بالتفوق الحضارى للأغلبية المسلمة ومن ثم سيادة 
ميدأ العسامح أو القول بأن الحضارة العربية هى حضارة 
إسلامية ومن ثم عزل المسبحيين العرب عن الإسهام المضارى 
تاريخياً . 


إن دراسة التاريخ البشرى تؤكد اضطراب مقولة النسق 
الدينى للحضسارة . ذلك أن الدين والحضارة قيمتان 
مختلفتان ؛ فالدين قيمة روحية مثالية يسعى لها الإنسان 
ويتمثلها وإرادة إلهية , أما الحضارة نقيمة مادية وأفعال 
إنسانية تاريخية متطورة . والنسق الحضارى بنترض أن 
يكون واحدا فى كل مكان ٠‏ يضم أصحاب الخصائص الواحدة 
ويتفى خارجه أصحساب الخصائص الأخسرى . وعلى هذا 
الأساس : هل حضارة العرب المسيحيين هى ذاتها حضارة 
ا مسيحيين فى أررويا وأمريكا مثلاً ؟! .. أم أن كلمن 
هؤلاء وأولئك يعيشون حضارة البلاد التى نشأوا .فيها ؟ 
وهل حضارة العرب المسلمين هى ذاتها حضارة المسلمين فى 
بقاع آسيا وأفريقية ؟! .. ومن هنا كانت أهمية القيم 
المشتركة والتقاليد الواحدة للشعب الواحد بصرف النظر عن 
اختلاف الأديان والعقائد . وما يدل فى تقديرنا على 
أضطراب مقولة اللسق الديئى للحضارة قول دعاتها أن 
الحضارة الإسلامية هى حضارة روحية وليست مادية . 


إن نفى النسق الدينى للحضارة ينسحب على كل 
الأديان ٠‏ وفى هذا الخصوص فالبحث عن وجود حضارة 


فن 


مسيحية أو كنسية يعتبر خارجا ‏ فى عرق المسيحية الحقة 
- عن الولاء للسيح " الذى حرر الإنسان أو النفس 
الإنسانية: من كل الماننات * .- والمضارة “الغربية ليبتت 
حضارة مسيحية ٠‏ فقد صنعتها فلسفة وطعية بعيدة فى 
جوهرها عن روح المسيحية » بل وتتناقض معها ابتداء من 
أفلاطون رانتهاء بالبرجماتية الأمريكية . (18) والإسلام 
عقيدة . وخلع الصفة الإسلامية على الحضارة جاء بانتشار 
مجموعة مركبة من العوامل الحضارية مع انطلاق الإسلام الذى 
حمل معه من الروح العربية القدية الشىء الكثير . )١5(‏ 
وإذا كان الإسلام خاتم الأديان كما هو حقا وفعلا ۰ فهر لا 
يختتم حقاً إلا بالمسيحية ٠‏ أى أن كماله مشتق من كمالها 
كما تجلى ذلك فى تاريخ الحضارة العريبة . (.؟) 


إذن ؛ فالتقاليد٠‏ المشتركة هى الأرضية التى يعيش 
عليها العرب مسلمين ومسيحيين وهى النسيج الذى صنع 
ويصنع الثوب العربى الذى يلف الجميع ؛ وهى مسألة ليست 
اختيارية انتقائية كما قد يتوهم البعض ٠‏ وإنما هى مسألة 
مصيرية تدخل فى نطاق الهوية . وليس عجيبا أن يدرك 
المسيحيون العرب . أكثر من غيرهم . حقيقة التراث 
المشترك ٠‏ ريما من واقع إحساس الأقلية الذين وجدوا أنفسهم 
أسرى له ؛ وهو ما دقعهم إلى البحث فى التراث عن أنفسهم 
فى مسيرة الإنجازات الحضارية " الإسلامية " ليؤكدوا 
إسهامهم فى الطب والعلوم والتصوف والخط والرسم والعمارة 
والزخرفة والشعر ٠‏ قائلين إن ليس له علاقة بالعقيدة 
الإسلامية ء والبلاغة » مؤكدين أن النصارى كثيرا ما كانوا 
أنصح العرب ٠‏ وإن العجمة لا تأتى مثهم وحدهم بالضرورة , 
وإنهم بهذا كله يدخلون صميم الحضارة التى احتضنتها دار 
الإسلام ٠‏ ومعلنين أن خير كاتب فى التمدن الإسلامى بين 
معاصريه كان مسيحيا من لبنان ألا هو جرجهى 
زيدان )۲١( ٠‏ وإن كثرة من أبئاء الطرائف الكاثوليكية فى 
المشرق نادوا بالعروبة , إحساساً مهم بانفصامهم عن الكئيسة 
الغربية الأم ٠‏ وانطلاتاً من ذهلية الأرض 
والتاريخ . (31) . 


وليس عجيبا أيضا أن يأتى التنبيه إلى خطورة الطابم 
الدينى -للمسراع من المسيحيين العرب واعتباره شكلاً 
متخلفا ؛ ربا من واقع شعور الأقلية أيضا وإحساسها 
بالخطر ٠‏ وإشارتهم إلى أن الظروف تقتضى من الجميع تحديد 
الموقف فى الصراع الشامل على المنطقة بين الوقرف فى جبهة 
التحرر والتقدم , أم الوقوف فى جبهة التسلط رالتخلف . 
وقولهم إن الخطر الاستعمارى على المنطقة العربية فى أشكاله 
الجديدة والمتطورة. ما يزال قائما . وإن هذا الخطر من شأنه أن 
يقوى فى المجتمعات المتخلفة ومنها المجسعات العربية ٠ ١‏ 


النزعات الرجعية ٠‏ والوقوف فى وجه التغيير والتحرر 
الصحيح الذى يتطلبه الحاضر والمستقبل وا مقصود بالنزعات 
الرجعية هذه حركة بعض الجماعات الإسلامية التى تدعو إلى 
إحياء الحكم الإسلامى با معنى الثبوقراطى ٠‏ وحركة بعض 
الأقليات المسيحية التى تشدد على التمسك بالطائفية . ركل 
من النزعتين محاولة لمعالجة قضية هزمنة بأساليب مستمدة 
من الماضى دون تقدير الظروف الموضوعية . ومن شأن هذه 
الحركات اختراق روح المواطنة وتعقيد الموقف أكثر وأكثر » 
وفتح الباب على مصراعيه لتدخل القوى الأجنبية . 


ولا يجب أن يغرب عن البال أن من مصلحة إسرائيل 
تقوبة الكيانات الطائفية فى المجتمع العربى . ومن ال معروف 
أنها لاتعترف أصلاً بوجود مجتمع عربى له حق فى بتاء 
قوميته ٠‏ ولا ترى فى الشرق إلا مجتمعات دينية أو طائقية 
أو جنسية منفصلة أو معثافرة تفرض إقامة فسيفساء من 
الدول على فوذجها تكون فيه الدولة الأقرى . ومن هنا 
تلتقى الصهيونية والاستعمار مع تلك النزعات الرجعية فى 
المجتمع العربى مستهدفة إقامة نظم قومية على أساس دينى 
أو طائفى ٠‏ أو تعميق الانقسامات الدينية والطائفية 
داخل المجتمع الواحد . (9؟1) 


إن تجاوز الطائفية والللبة رالأقلية فى المجتمع العربى 
من أجل المواطنة الواحدة ٠‏ يعنى أول ما يعنى ألا يتقف 
طرف إزاء الآخر ‏ بل مع الآخر . من أجل بناء مجتمع 
قومى على أساس المصلحة العامة وفى إطار منجزات العلم 
والخضارة والمساراة القانونية والعملية بين المواطنين ١‏ والعدالة 
بين فئاتهم وطبقاتهم ٠‏ والتحول عن * تسييس " الدين إلى 
تقصى جوهره الروحى كرابطة حية بين المرء وخالقه ٠‏ ونبع 
فضائل ترقى كيان الإنسان 2 وتغنى عطاءه الوطتى 
والحضارى واستبدال التعددية الطائفية بتعددية التوجهات 


الهوامش : 


٭ خلال مارس وأبريل عام 144١‏ نظمت دار القن والأدب 
ببيروت سلسلة من المحاضرات عن الراقع الطائفى فى المجتمع العربى . 
اشترك فيها ستة من صفرة مشقنى لبئان وعلماء اللين فيه ٠‏ رهم : 
إدمون رياط الأستاذ السابق فى كليات الحقوق ٠‏ ورضوان السيد 
الأستاذ بقسم الفلسفة بالجامعة الليئانية » ووجيه كوثرانى أستاذ التاريخ 
بالجامعة اللبئانية ٠‏ وجورج غضر مطران جسبل لبنان للروم الأرثوفكس ٠‏ 
وقسطنطين زريق أستاذ شرف للتاريخ با جامعة الأمريكية ببيروت » 
' وطريف خالدى أستاذ التاريخ بالجامعة الأمربكية ببيروت . وقد قامت 
مؤسسة الأبحاث العربية بنشرها فى نفس العام مع ملخص لأهم المناقشات 
التى دارت ووجرده وبسعى للبحث عن ثقاط الوحدة والتوقيق بين الأديان 
مع نفى النست الدينى للحضارة . ولقد رأيت عرض هذه للحاضرات - 


بين الطائفية والوطنية 
مع الحاضرين . والمحاضرات تقدم عينه لحوار مسيحى - 
إسلامى ممكن .. حوار عقلالى يحترم فى الآخر عقيدته 
السياسية رالاقتصادية والاجتماعية والفكرية الواقعية » 
واقتناع الأكثرية يأن مسئولياتها تتضخم بضخامة حجمها من 
أجل الانسجام الاجتماعى المنشود ٠‏ واقتناع الأقلية بأن 
سلامتها لا تأتى من حماية خارجية وهمية تستخدم فى 
الوقت المتاسب . وأن يدرك الجميع بأن المعركة الرئيسية 
ليست فيما بينهم ٠‏ بل بينهم وبين التخلف الذى يضمهم 
قاطبة والذى هر أصل عللهم ؛ رهذا هر الطريق إلى قهر 
التعصب . [8؟) 


* إن التعصب ؛ كما رأينا ٠‏ صناعة أورربية أدخلت 
للمنطقة العربية مع الغزر الرأسمالى ٠‏ وليس منهجا ذاتيآ 
إسلامياً يتعامل مع مجموعة من المواطنين باعتبارهم " أهل 
ذمة " خارج نطاق التاريخ كما تريد إتناعتا الجماعات 
الإسلامية المعاصرة بذلك . إن ما تقوم به تلك الجساعات ‏ 
فى ضوء ما سبق لا يستند إلى نظام الملل ؛ ولا إلى نظام 
الذمة كما عرفه المجتمع تاريخياً ٠‏ ولكن يستند إلى نظام 
الأقليات الاستعمارى وإلى نهم خاطىء لأصول التاريخ 
الإسلامى . 


إن المواطنة الحقة . ا تعنيه من واجباث وحقرق , هى 
الوسيلة الأساسية لقهر التعصب ٠‏ وتفويت الفرصة على 
القرى الأجنبية لاختراق الجبهة الداخلية واللعب بالعواطف 
الدينية للأكثرية وللأقلية على السواء . ولمل أشعار اين 
عربى ٠‏ الصوقى المسلم ؛ تصلح لتكون شعار المواطنة العربية 
فى مواجهة التعصب والحماقة : 1 
لقد صار قلبى قابلاً كل صورة فمرعی لغزلان ودير لرهبان 
وبيت لأوثان وكعبة طائف و«الراج توراة رمصحف قرآن 
أدين بدين الحب أنى توجهت ركائبه فالحب دينى وإيهانى 


الكتاب . وإعادة تتديها بشكل آخر بحثا عن تغليب القيم الشتركة على 
القيم الذانية وأهمية قهر التعصب على طريق إقرار حق المواطنة للجميع 
هديلاً عن الطائفية المقيعة . ا 

(1) من كلمات جانين ربيز عن دار الغن والأدب نی ببررت التى 
نظمت المساضرات , ص 117 

(۲) من كلمات إلياس خورى محرر الكتاب ( المسيحيون العرب : 
دراسات ومناتشات ) . الطبعة الأرلى ٠‏ مؤسسة الأبحاث العربية , 
بيروت ۱۹۸۱ ؛ ص ٩‏ 

(۲) رضران السيد ٠‏ السیحیون نی الفقه الإسلامى ٠‏ صهذ٠‏ 

() نفسه » والماهب الأربعة هى ؛ الذهب الحننى نسية لأبى 
حنيفة ‏ المتوقى 839 م ) » وا لالكسى نسية إلى مالك بن أئس 


ينا 


قضايا فكرية 


١‏ المتوفى ۷۹١‏ ) ؛ والشافعية نسية إلى محمد بن إدريس 
الشافعى ( المتوقى ۸٠.‏ ) . والحتابلة تسبة إلى أحمد بن حثيل 
١‏ المتوفى ۸٠4‏ ) . : 

(8) نفسه . ص ۳١‏ . راجع سورة المائدة : " ولتجدن أشد الناس 
عداوة للذين آمنوا اليهود والذين أشركرا ولتجدن أقريهقم مودة للذين 
آمنوا الذين قالوا نا نصارى ذلك بأن منهم قسيسين ورهيانا فإنهم لا 
يستكبرون ( آية ۸۲ ) . وتذكر الصادر أن مسيحيا يدعى عثمان بن 
الحريرث من مكة حاول السيطرة على مكة بمساعدة قيصر الروم لكن 
قريشا قتلته أواخر القرن السادس وقبل نزول الإسلام . 

(5) إدموز رياط ٠‏ المسيحيون فى الشرق قبل الإسلام ؛ ص لا؟ ‏ 
۲4 

19 رضران السيد ١‏ المرجع السابق ,ص 4١‏ . 

(4) قسطئطين زريق ٠‏ المسيحيون العرب والستقبل . ص ١١4‏ 
3 

(5) رضوان السيد ؛ المرجع السابق .ص 240 . 

. ١١8 قسطنطين زريق » المرجع السابق . ص‎ )١١( 

)1١(‏ وجيه كوثراتى ٠‏ المسيحيرن من نظام الملل إلى الدولة 
الحدثة .ص 359 . 

(؟1) راجع تسطنطين زريق ١‏ ص ١١5‏ ) ؛ روجيه كرثرانى . 

(1) وجيه كوثرائي . الرجع السابق . ص 54 ١١‏ 
ا الا 


)۱٤(‏ إدمون رياط الوجع السايق . ص 15 - 11 ١‏ جسررج 
خضر ٠‏ المسيحية العربية والغرب .ص .5 . 

. ۳ وجيه كوثراني ؛ المرجع السايق ؛ ص‎ )١8( 

, ۵۸ - ۵۷ وجيه كوثرائى . المرجع السايق . ص‎ )1١( 
, ) ؛ محمد ظافر القاسمى (مناقش‎ ) ١١8 قسطنطين زريق ( ص‎ 
1 ص اللا 7ل‎ 

( إلياس خسسررى‎ , ) 79 - 7١ وجيه كوثرانى ( ص‎  ( 
. ۱۲۵ متاقش ) .ص‎ 

(14) جورج خضر ؛ المرجع السابق . ص ۹٩‏ 

(19) ئفسه , وأيشأ : محمد ظافر التاسمى ( مناقش ) . 
ص ۱٤۹‏ . 

, اللاهرت السيحى وعلم الكلام الإسلامى‎ ٠ طريف الخائدى‎ ١ 
118 ص‎ 

(1؟) جورج خضر ٠‏ المرجع السابق . ص .5 ۹١ ١‏ . راجع 
أيضا أدبيات الفكر التومى العربى منذ آراخر القرن التاسع 


عشر 
(؟1) قسطنطين زريق ٠‏ اللمرجع السابق . ص ١١8 1 ١١7‏ 
116 . 
(۲۳) تفسه ؛ ص ١1١‏ ۱۴۲ ؛ وأيضا : جورج خضر ( ص 


/ا5). 


كفن 


حول المسألة الطائنية 


فى لبنان 


٭ فى الطا 


الإسلام السياسى والمجتيع ۔ ١‏ 


* 


د . مسعود ضاهر 


ليست قادرة على تقديم الحلول العلمية الملموسة لها . فالقوى السلطوية اللبنانية ؛ بجناحيها الرسمى " إلدولتى * 


أن اندلاع الحرب الأهلية اللبنائية عام 14178 ٠‏ واستمراريتها إلى الآن دون أن تلوح فى .الأفق بوادر إيجابية 
تؤكد حل المعضلة اللبنانية فى القريب العاجل ٠‏ قد طرحا بإلحاح أمام قوى الأمر الواقع فى لينان مهمات جديدة 


من جهة و " المليشياوى " من جهة أخرى , عاجزة عن توحيد لبنان ؛ ولا تمتلك برتامجا واضحا تستقطب حوله 
القرى الشعبية التوحيدية فى جميع المناطق والطوائف اللبنانية . 


لذلك تتعاظم مسئولية الأحزاب والقرى الوطنية التقدمية 
فى لبنان ؛ وفى طليعتها الحزب الشيوعى اللبنانى والمنظمات 
والتيارات التى تصف نفسها بالماركسية اللينينية ؛ وبات من 
واجبها طرح برنامج متكامل حول ضرورة التغيير الجذرى فى 
لبنان ٠‏ وأن تثبت برضوح «بالممارسة العملية أن إمكانية 
التغيير متوفرة وأن قوى التغيير قادرة على الاضطلاع 
بمهماتها كاملة . 


كتب الشهيد كمال جنبلاط » فى أكثر من مناسية ٠‏ أن 
أزمة الحكم فى لبئان هى أزمة المعارضة والحكرمة معا . 
وأثبتت الممارسة العملية فى الحرب الأهلية مصداقية هذه 
المقولة ١‏ حتى أن غالبية الجماهير الشعبية باتت ضد قوى 
الأمر الواقع المعير عنها بالمليشيات السلحة ٠‏ لأن الممارسات 
السيئة لهذه المليشيات جعلت الجماهير الشعبية تتوق إلى 
الدولة السابقة رغم اعترافها بفساد تلك الدرلة وقمعها 
الطبقى واستغلالها البشع . 

يضاف إلى ذلك أن وثائق الحرب الشيوعى اللبنانى أدانت 
باستمرار هذه الممارسات الشاذة » لكنها اعترفت بوجود'أزمة 


البديل الثورى لا على المستوى اللبنانى فحسب ٠‏ بل على 
المستوى العربى كله ٠‏ نظرا للترابط الوثيق بين لبنان 
رمحيطه العربى . انطلاقاً من هذه النظرة الشمولية للمعضلة 
اللبنانية يمكن التأكيد أن ' البيريسترويكا " القائمة على قدم 
وساق منذ سنرات قليلة لتجديد المجتمع الاشتراكى فى جميع 
دوله وعلى رأسها الانحاد السوفيتى هى حاجة عربية ملحة 
على الصعيدين النظرى والعملى معأ . لتد مضى على ولادة 
الأحزاب والتيارات الماركسية فى الوطن العربى فترة تزيد 
على ثلثى قرن مليئة بالتبدلات البنيوية العاصفة . ورم 
صلابة وصمرد هذه التبارات والأحزاب قإن عزلة معظمها عن 
جماهيرها الشعبية لم تعد بحاجة إلى إثيات ‏ لأنها ظاهرة 
ملموسة يكن توكيدها بالمشاهدة العيائية فى غالبية الأقطار 
العربية . دلالة ذلك أن هذه العزلة عاج أزمة نكر وتنظيم 
تحتاج قوى التغيبر الأكثر جذرية فى الوطن العربى . ولابد 


من أيحاث جادة للدخول فى عمق هذه الأزملة وتحليل أسبابها 


ونتائجها ؛ والخروج باستنتاجات ملموسة تساهم فى تصليب 
قوى التغيير الجذرى ٠‏ وعلى رأسها الأحزاب الشيرعية 
العربية . 


»* د. مسعود شاهر : أستاذ التاريخ الحديث العاصر - الجامعة اللبنانية ‏ لبنانى . 
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قضايا فكرية 


فالتغيير بحاجة دائمة إلى نظرية متطورة باستسرار ٠‏ 
وإلى قرى صلبة فاعلة وقادرة حتى لا يتحول الكلام عن 
التغيير إلى كلام بالمطلق ٠‏ فى مرحلة أصبح فيها الفكر 
الاركسى فى الوطن العربى مطاليا يتقديم التحليل اللموس 
للمشكلات أو القضايا الملمرسة وصولاً إلى استنتاجات علمية 


دقيقة حولها . 


لذلك أثرنا دراسة المسألة فى لينان ٠‏ كواحدة من أشد 

الشكلات الملموسة تعقيدا على الصعيد اللبنانى ٠‏ ولأنها 

٠‏ تنذر بالتحول إلى مشكلة عريبة شمولية فى أكثر من قطر 
عربى خاصة مصر والسودان . 


لا ينسع المجال لدراسة الطائفية كظاهرة تاريخية عميقة 
الجذور فى المجتمع اللينانى . إذ سبق لنا وعالجناء هذا 
الوضوع فى أكثر من ثلاثين بحثا علميا تناولت الكثير من 
جرانبه . كما أن موضوعنا ليس مخصصا للبحث فى ماضى 
المشكلات الرئيسية الراهئة فى الوطن العربى ٠‏ بل لتصويب 
النظر المعرفى حولها من موقع قوى التغيير الجذرى » 
والحرص الشديد على تقديم المعرفة العلمية التى تتحول إلى 
سلاح مادى فى أيدى الجماهير الشعبية العربية فى معركتها 
المحتومة ضد الامبريالية والقوى الطبقية المرتبطة بها فى 

, الوطن العربى . ۰ 


هكذا تتحده الأسثلة المنهجية التى نحاول الإجابة عليها 
فى هذه الدراسة » ويتحدد معها الحقل المعرفى هن حيث هر 
حتل تجديد فى الفكر الماركسى حول المسألة الطائفية فى 
لبنان . أبرز تلك الأسئلة هى التالية : إذا كانت 
البيريسترويكا تعنى إعادة البناء أو بالأصع إعادة تركيب 
البنى ع ٠ Rest r1٤٣‏ قدلالة ذلك أن تجديد البناء على 
قراعد بنيوية جديدة بحاجة إلى نقد منهجى ١‏ لأن نقد 
التجربة الماضية - فى النظرية والممارسة معأ . هو الشرط 
الأساسى والضرورى لإنتاج معرفة علمية دقيقة حول المسألة 
الطائفية فى لبنان ٠‏ وحول مسائل أخرى فى لبنان كما فى 
الوطن العربى ٠‏ نأمل أن تكرن موضوع دراسات مستقلة 
لدى الماركسيين العرب . فبا هئ شروط المنهج النقدى لإنتاج 
المعرفة الجديدة حول هله المسألة ؟ وما هو الحد الفاصل بين 
النظرة الماركسية الجديدة والإنتاج الماركسى السايق حول 
لسألة الطائفية فى لبنان من جهة ٠‏ وبينها وبين الإنتاج غير 


المصلحة فى التصدى للدولة الطائفية ربناها الطائفية ‏ 
الطيقية ٠‏ وما هى شروط وحدود التلاقى ٠‏ المرحلى أو 
الثابت ٠‏ فيما بينها ؟ 

تلك هى أبرز الأسئلة المنهجية التى تحاول الإجابة عليها 


4۹ 


لماركسى من جهة أخرى ؟ أخيرا ؛ ما هى قرى التغيير ذات* 


بشكل إجمالى ودون تفصيل فى حدود هذه الدراسة . 


ملامح النقد لتطوير القكر ا ماركسى 
حول المسألة الطائفية فى لينان 


إن الباحث المدقق فى المسألة الطائفية ٠‏ فى ليئان » 
يلحظ غياباً شبه كامل للدراسات الماركسية ا متخصصة حول 
هذه المسألة يشكل خاص وحول المشكلات المرتبطة بالعراث أو 
بالموروث الدينى يشكل عام . ولم تحظ هذه المسألة ١‏ حتى 
اندلاع الحرب الأهلية اللبنانية ٠‏ بما تستحق من اهتمام 
المفكربن الماركسيين بالمعنى الواسع لهذا اللفهوم ١‏ فى الرقت 
الذى كان فيه الفكر الطائفى . خاصة الجناح الماروتى فيه , 
ينتج أعداداً كبيرة جداً من الدراسات والأبحاث ٠‏ وينشر 
الوثائق والمذكرات والمعلومات الأرشيفية ٠‏ وغيرها من 
ا معلومات التى رسخت مقولات طائفية وحيدة الجانب مازالت 
الساحة الثقافية فى لبنان تعانى منها حتى الآن . وكان 
للدور المنحاز طائفبا الذى قامت به تلك المقولات الطائنية 
الأثر الواضح فى تنشيط الطوائف الأخرى للكشف عن 
وثائقها الطاتفية فى إطار سجال طوائفى حاد على حساب 
الحقائق العاريخية العلمية ٠‏ لأن كل طائفة كانت حريصة على 
تجسيل صوررتها إلى الحد الأقصى فى نظر أبنائها ؛ وفى 
تحسين مراقفها الطائفية داخل النظام الطائنى الطبقى 
المسيطر . وكانت النعيجة الطبيعية أن تغذى الفكر الطائفى 
بالفكر الطائفى ا مضاد وامتلأت رفرف المكتبات اللبنانية بئات 
الدراسات الطائفية التى باتت عقبة كبيرة أمام ولادة دراسات 
تاريخية فى لبنان تتمتع بالحد الكافى من النقد المنهجى , 
والموضوعية العلمية › والتماسك النظرى , حتى فى كثير 
من الدراسات الاكادمية الصادرة عن الجامعات اللبنائية أو فى 
الخارج . 


يتضح من ذلك أن غياب الدراسات الماركسية حول المسألة 
الطائفية فى لبنان » كان له نتائج سلبية للغاية على الصعيد 
النظرى وفى الممارسة العملية بعد اندلاع الحرب الأهلية عام 


. 4e 


فالمسألة الطائفية ذات تاريخ عريق على الساحة اللبنانية 
يرقى إلى مثات السئين قبل اندلاع الحرب . وكان لها دور 
بارز فى الصدامات الدموية المتكررة فى القرئين العاسع عشر 
والعشرين . ودفع اللبنانيون ثمنا باهظا من أرزاح أبنائهم 
ومن ممتلكاتهم نتيجة تفجر هذه المسألة ٠‏ بفعل تركيبة 
داخلية ملائمة من جهة ٠‏ وبفعل تدخل خارجى مسر منل 
القرن التاسع عشر من جهة اخرى ٠‏ ولا كانت الاركسية 
حريصة على تقديم التحليل الملموس للواقع الملموس ١‏ فإن 
نياب التحليل الماركسى سابقاً حول المسألة الطائفية ٠‏ أو 


تقديم مقاطع عرضية فى بيانات رسمية ومناسيات محددة لا 
ترقى إلى مصاف البحث العلمى المدقق ‏ جعل من واجب 
ا ماركسى ٠‏ الحريص على تصليب قوى التغيير ورندها 
بالسلاح العلمى الضرورى فى معركتها ضد الطائفية 
والطائفيين ..أن يستخدم سلاح النقد ضد هذا الشكل من 
الممارسة التى تسىء إلى الماركسية من موقع الحرص عليها 
وادعاء قثيلها . 


إن أهم ما ييز الماركسية كعلم أنها نظرية شمولية 
متطورة باستمرار ٠‏ وأنها مشروع متكامل يحتضن قوی 
التغيير الجذرى على المسترى الكونى ١‏ يهدف الوصول إلى 
مستقبل أفضل للانسانية كلها . «بالتالى فالفكر الذى 
يتجاهل المشكلات القائمة أو بعجز عن تحليلها رتقديم الحلول 
ا ممكنة لها ليس من الماركسية بشيء . كما أن الفكر الذى 
يكتفى من الماركسية بنصوصها الجامدة ولا يحارل تجديدها 
وإغناءها والاستفادة من ال منجزات العلمية العصرية ٠‏ ومن 
التبدلات البنيوية النوعية التسارعة التى تشكل أحد 
منجزات القرن العشرين خاصة فى النصف الثاني منه . هذا 
الفكر يسىء إلى الماركسية لأنه يجعل منها . فى أحسن 
الحالات ؛ سلاحا لفهم ال ماضى وليس لتغيير الحاضر ويناء 
لستقبل . لذلك وجب النقد لتحرير النظرية الماركسية مما 
لحق بها من جمود قاتل يلغ درجة التحجر العتائدى فى 
مارسات كثير من القوى الثورية العربية . اللافت للنظر أن 
موضوعات وقضايا عربية معثدة وأجهت القرى الثورية 
العربية فى المرحلة الراهنة لم تكن مطروحة فى السابق على 
آباء الماركسية ومنظريها . فكان على الماركسيين العرب 
تقديم التحليل العلمى الملموس لتلك القضايا بما يعزز من 
نفرذ الفكر الماركسى فى أوساط الجساهير الشعبية العربية . 
لكن ذلك لم يحصل فى كثير من الحالات . وأصيب الفكر 
لماركسى فی معظم الأتطار العربية ٠‏ لأسباب موضوعية 
وذاتية . بجمود قاتل . ليس أدل عليه من موقفه 
النظرى والعملى فى مجال الموروث الدينى . 
تجلياته على الساحة اللبنانية المسألة الطائفية : 


ومن أبرز 


لقد جحت البرجوازية اللبنانية فى ويد وجهها الطبقى ٠‏ 
وإلباس " ديكتاتوريتها المقنمّة " العى أشار إليها ميشال 
شيحا . وجها طوائفيا يصعب اختراقه إلا بتحليل آلية 
تشكله ووظيفته الطبقية وممارساته السلطوية . ونحت كذلك 
فى تزييق الوعى الاجتماعى لدى الجماهير الشعبية ٠‏ بعد 
أن عرفت كيف ترتبها على أساس طوائفى وتحجب عنها كل 
أفق وطنى وقومى عربى . فوجب النقد كا قام يه الفكر 
الماركسى من تغييب طرعى للذات فى مجال إنتاج معرفة 
نظرية حول مسألة هى فى صلب النضال البومى » والمطلبى ٠‏ 


حول المسألة الطائفية 


رالوطئى ٠‏ والقرمى ٠‏ والأنمى للشعب الليناتى . وليس 
صدنة أن يكتشف الفكر الماركسى اليوم مدى الضرر الذى 
لح بقوى التغيير الجذرى على الساحة اللبنانية نتيجة غياب 
التحليل العلمى الدقيق للظاهرة الطائقية التى شكلت إحدى 
الركائز الأساسية للمشروع الاستعمارى الإمبريالى فى الشرق 
العربى ٠‏ ونقطة ارتكاز هامة لبناء الدولة الصهيونية على 
أرض فلسطين ‏ وليس صدفة أيضا أن يكشف الاركسيون 
اللبنانيون ٠‏ خاصة فى السنوات العشر الأخيرة . هذا النقص 
الفادح فى مجال الدراسات العلمية الماركسية حول المسألة. 
الطائفية . فانصرف معظمهم إلى إنتاج الدراسات لسد قراغ 
كبير فى هذا الجائب ٠‏ بحيث أنعج المأركسيون فى عقد وأحد 
أضعاف ما أنتجوه فى العقرد الستة الماضية الممتدة من ولادة 
الفكر الماركسى فى لبنان حتى اندلاع الحرب الأهلية فيه . 


وهنا أيضأ وجب النقد لأن ما كتب من دراسات كان يقوم 
باسم الماركسية وعبر أقلام ملتزمة بالخط الاركسى - 
اللينينى أو المتعاطنة معد ماطف كاملا . فنظرا للغياب 
غير المبرر للدراسات العلمية الماركسية حول المسألة الطائفية 
فى الرحلة السايقة ؛ اتبرى عدد كبير من الباحثين 
الماركسيين لإبداء آرائهم فى جوانب متعددة من هله المسألة 
المعقدة فكان بينهم الزرخ » والفيلسوف ؛ والاقتصادى ٠‏ 
والمسؤول السياسى ٠‏ وعالم الاجتماع ؛ والتاقد الأدبى ء 
وغيرهم 0 


لم تكن أدرات النقد المعرنى مترفرة لجميع هؤلاء 
الباحثين بشكل معمق ٠‏ ولم تكن هناك ندرات متخصصة 
للنقاش الداخلى أو العلنى حول هذا الموضوع الشائك . لذلك ٠‏ 


٠‏ جاءت الدراسات متفارتة الأهمية ولاتخلو. من قصور تظرى 


ومعرنئ فى معطياتها ومنهجها وفرضياتها واستنتاجاتها . 
وكان للشهيد مهدى عامل الفضل الأساسى فى إطلاق ورشة 
عمل » هى فعلاً بيريسترويكا لبنانية عربية ٠‏ لدراسة المسألة 
الطائفية والتأسيس لفكر ماركسى جديد حول هذا ا موضوع 
الهام . وشمل النقد الباحثين ال ماركسيين وغير الماركسيين › 
الملتزمين وغير الملتزمين ٠‏ المتخصصين وغير ا متخصصين . 
لكنه ميز فى نقده بين نوعين من الدراسات حول المسألة 
الطائفية : الأول ضب أشكال متجددة باستمرار تنطلق من 
الفكر البرجوازى لتضع تفسها ى خدمته ‏ والثانى ضد 
إنتاج فى الفكر ال ماركسى ينزلق ٠‏ عن وعى أو يدون وعى , 
إلى مواقع الخصم الطائفى . 

وككل عمل تأسيسى- ؛ تأتى الدراسات الأولى مشبعة 
با موروث الثقانى السابق ٠‏ ويغلب التعميم على التحليل 
المعمق ٠‏ وينصرف الباحث إلى إثبات مقولات وفرضيات 


¥ 


قضايا فكرية 


مسبقة » لكن ورشة النقد بدأت مع مهدى عامل والمطلوب 
تحويلها إلى بيريسترويكا عربية تشمل جميع القضايا التى 
تهم الجماهير العربية وليس المسألة الطائفية وحدها . وعلى 
الفكر الماركسى أن ينتج أولاً » ويشكل دائم وخلاق ٠‏ فى 
جميع الموضوعات البحثية خاصة ال معقدة منها ؛ سواء ما بحث 
فيه قدامى الاركسيين أو ماأغفلرا الإشارة إليه وتجنبوا 
الخوض فيه لأسباب متنوعة ٠‏ وعليه أيضأ أن يجدد 
ننسه باستمرار ٠‏ وذلك بالاستناد إلى الأبحاث العلمية 
'الجديسدة وإلى التبدلات الكمية أو النوعية على أرض 
الواقع ٠‏ وعليه دوما أن يتقن فن النقد والتقد الذاتى كى 
ينتج اختلافه عن الفكر السائد . وأن يظهر تجدده الدائم 
كحركة ثورية دينامية آلت على نفسها تغيير الإنسان 
والمجتمع معا ٠‏ فى سيرورة معقدة لن تتوقف طالا أن 
حاجات الإنسان إلى التغيير والتطوير لا حصر لها . 


عن المنهج المركب لتحليل المسألة الطائقية فى 
لينانت : 


حظيت المسألة الطائفية فى لبنان باهتمام الباحثين 
اللبنانيين والعرب والأجاتب ٠‏ لدرجة يكن معها القول إن 
الجانب الكمى بات كافيا للخروج بقولات واستنتاجات أقرب 
ما تكون إلى الدقة ورسم حركة الواقع اللبنانى بكل 
تفاصيلها المعقدة , خاصة فى القرنين التاسع عشر 
والعشرين . 


فى هذا المجال لا يد من تصحيح النظرة التى أطلقها 
بعض الباحثين الماركسيين حول وجود ثنائية حادة تخترق 
الدراسات العلمية التى تناولت المسألة الطائفية فى لبنان : 
فهى دراسات تنعسب إلى المنهج الطائفى تقابلها أخرى 
تنعسب إلى المنهج المادي . 


إن هذه القولة بالغة الضرر لأن غالبية الباحثيت فى 
العلوم الإنسائية ٠‏ خاصة فى السنرات الأخيرة » يستخدمون 
المنهج المركب فى دراساتهم . ولعل أفضل ا مناهج التى يكن 
توظيفها لفهم الظاهرة الطائفية فى لبنان هر المنهج 
التاريخى » الاجتماعى » المادى ؛ الديناميكى » الرظائفى , 
التطورى . فالطائفية ظاهرة تاريخية ٠‏ «بالتالى لا يكن 
فهمها إلا على أساس تاريخيتها . وهى ظاهرة اجتماعية 
لأنها اخترقت النسيج الاجتماعى كله للشعب اللبنانن قى 
جميع مناطقه وطوائقه . وهى ظاهرة مادية لأنتها ارتبطت 
با حياة الاقتصادة واليومية للناس ٠‏ ولم تبق على مستوى 
المارسات .الدينية والطقوس والشعاثر . وهى ظاهرة دينامية 


YA 


لأنها أثيتت قدرة فائقة على الثبات والفاعلية فى مختلف 
حقب تاريخ لبتان الحديث والمعاصر . فكان لها وجودها 


. الفاعل زمن * النظام المقاطعجى " وأغاط الإنتاج السابقة على 


الرأسمالية . وما زالت فاعلة حتى الآن فى ظل هيمئة فط 
الإنتاج الرأسمالى ودولته البرجوازية التابعة للإمبريالية , 
وهى ظاهرة ذات وظائف عديدة تستفيد منها القوى الطبقية 
المسيطرة فى عملية ديومة سيطرتها الطبقية على المجتمع 
اللبنانى . أخيرأ » هى ظاهرة تطورية بسبب قابليتها للتأقلم 
مع التبدلات البنبوية والاقتصادية . والاجتماعية , 
والثقافية ٠‏ وغيرها ٠‏ لأنها تحتضن الموروث الررحى 
للجماعات اللبنانية . فهى جزء لا يتجزأ من الظاهرة الدينية 
ذات التكوين المعقد رالتأثير الفاعل حتى فى ظل الأنظمة 
الاشتراكية . ودلت تجرية سيعين عام من قيام الجمهرريات 
الاشتراكية فى الاتحاد السوفيتى على أن الظاهرة الدينية 
مازالت حية.فى نفوس الناس وأن تجاوزها مسألة فى غاية 
الصعوية والتعقيد . لذلك لا بد من اعتبارها ظاهرة تاريخية 
قابلة للتطور ومرافقة لمختلف أشكال الأفاط رالإنتاج 
وعلاقات الإنتاج والأنظمة السياسية . 


لقد آن الأوان للخروج من دائرة التصنيفات " الحدية " 
إلى دائرة المنهج المركب الذى لا يعزل الظاهرة الاجتماعية عن 
مكوناتها التاريخية والاقتصادية والثقافية ٠‏ بل يقيم التفاعل 
فيما بينها على ضرء دينامية حركة الواقع وتطوره 
باستمرار . وانطلاقا من هذا المنهج المركب يكن تحليل الظاهرة 
الطائفية فى لبنان .. لا على ضوء الدراسات الماركسية 
القليلة والمتأخرة جدا التى تناولتها فى السنوات الأخيرة 
فحسب ؛ بل أيضا على ضرء الدراسات الأكاديمية والأبحاث 
العلمية ؛ العربية والأجنبية ٠‏ الكثيرة التى غطت مختلف 
جوانب هذه الظاهرة المعقدة . 


ولا بد من الاعتراف هنا بأن الأبحاث والدراسات الأكادمية 
حول هذه الظاهرة قدمت معطيات ملموسة وأرقاما مفيدة 
وإحصائيات غئية ٠‏ فى حين اتصرفت الدراسات الماركسية أو 
التى قدمت نفسها ياسم الماركسية إلى " أدلجة " الظاهرة 
الطائفية وخرجت بقرلات سجالية تفتقر إلى الممطيات 
المثبتة . فقد طغى هم التنظير السياسى و " الأدلجة " على 
دراسة الوثائق وتحليل حركة الواقع نقسه . وهذا الشكل من 
الدراسة لا يسهم فى تطوير النظرية الماركسية بل يسىء 
إليها فى معظم الأحيان . فليس كل من كتب باسم 
الماركسية كان مؤهلاً للتنظير واستخراج المقولات الدقيقة . 
كما أن آباء الماركسية أنفسهم ٠‏ وعلى وأسهم ماركس والپاز 
ولينين ٠‏ حللوا بدقة راستفادوا من معطيات الدراسات 


العلمبة ألتى كانت سائدة فى عصرهم ‏ وعكفوا على دراسة 
الوثائق والاحصاتيات والنظريات العلمية سئوات طويلة , 
حتى جاءت دراساتهم على جانب كبير من الدقة والموضوعية 
والشمولية . 


تجدر الملاحظة إلى أن الأبحاث الماركسية الميدانية والمزودة 
بالأرقام والاحصائيات حول المسألة الطائفية فى لبنان مازالت 
ضعيفة للفاية . وأن المهمة الملحة فى السنوات القادمة التى 
تراجه الماركسيين ٠‏ خاصة اللبنانيين منهم » هى فى الانتقال 
من حقل التنظير والأدلجة إلى تكرين الفرق العلمية البحثية 
لتقديم الدراسات التفصيلية التى تشمل كافة جوانب الظاهرة 
الطائفية وتبرز أماكن القرة والضعف فيها . 


يضاف إلى ذلك أن الطائفية » كظاهرة تاريخية فى لبئان 
وبعض الأقطار العربية . مؤهلة للاستمرار بأشكال مختلفة . 
نقد عرفت كيف تتعايش مع الراحل الثلاث الأساسية فى 
تاريخ لبنان الحديث والمعاصر : 

الأولى : مرحلة الاستقرار حيث تتعايش الطرائف 
بهدوء تام وتقيم علاقات وثيقة فيما بينها وتتحالف تبعا 
لمصالح القوى الفاعلة فيها . ودلت التجرية اللبنانية على أن 
الصدامات بين اللبنانيين لم تكن دوم طائفية بل كانت بعض 
القيادات تتضامن فيما بينها من طرائف ومناطق مختلفة , 
وذلك تبعا للظروف الداخلية من جهة وللقوى الإتليمية 
المحيطة من جهة أخرى . 


الثائية : مرحلة الصدامات الدموية أو التفجر السياسى 
هنذ أواسط القرن التاسع عشر وحتى الآن بشكل متقطع . 
فقد تداخلت مصالح الزعماء المحليين ؛ وهم زعماء طوائفهم 
بالدرجة الأولى . مع مصالح القرى الاستعمارية الخارجية 
الساعية للسيطرة على الوطن العربى وتفكيك السلطنة 
العثمانية . وتشير الدراسات العلمية حول هذه المرحلة إلى 
أن الطائفية كانت المرافق الأمين للصدامات الدموية الداخلية 
التى نهد الطريق أمام الغزو الخارجى . ودلت بعض الوثائق 
الدامغة على جدلية العلاقة بين المشروع الصهيونى الإمبريالى 
فى المشرق العربى ٠‏ من جهة ٠‏ وإصرار القوى الامبريالية 
على منع الوحدة العربية بالقوة ٠‏ من جهة أخرى . 


وكانت المسألة الطائفية ٠‏ إلى جانب المشكلات العرقية 
رالقبلية رغيرها ؛ من الركائز الأساسية لتجزئة المشرق العربى 
فى ظل السيطرة الأنجلو - فرنسية بعد الحرب العالمية 
الأولى . فى هذا السياق التاريخى تمت ولادة دولة لبثان 
الكبير . وعلى قاعدة توازنات طائفية داخلية وضماتات 
استعمارية خارجية . : 


حول السألة الطائفية 


الغالغة : مرحلة انهيار الدولة الطرائفية يعد اندلاع 
الحرب الأهلية فى لبنان ٠‏ وخاصة بعد ظهور تواطزها العلنى 
مع الغزو الصهيوئى ‏ الأمريكى . المتعدد الجنسيات صيف 
4A1‏ , 


ورغم بلوغ هذا الانهيار مرحلة متقدمة من الاهتراء تجلى 
بانتهاء فاعلية سلطة رئاسة الجمهورية . وشل البرلان , 
وانقسام الجهاز الحكومى والجيش وإدارات الدرلة فى أواخر 
۸ . قإن المسألة الطائفية ما زالت فاعلة جدأ وقلع قيام 
البديل الوطنى الديقراطى . وتعوق عمل قوى التغيير 
الجثرى فى لبنان'. يضاف إلى ذلك أن هذه المرحلة بالذات 
شهدت أشكالاً من الصراعات الدموية اكدمرة داخل الطرائف 
نفسها . فتحولت الطائفية إلى مذهبية » ونشطت الاتجاهات 
المناطقية والعشائرية والعائلية داخل المذاهب تفسها . ودنعت 
الجماهير الشعبية المرهقة بالأوضاع الاقتصادية المدمرة وحرب 
الدولار والتجويع والإفقار والتجهيل ٠‏ ثمنا باهظا للاقتتال 
المذهبى والطوائفى فاق بهمجيته الثمن الذى دفعته إبان الغزو 
الإسرائيلى للبنان . 


ودلت التجربة على أن الطائفية ليست ظاهرة عرضية أو 
مؤقته يمكن أن نزول بسرعة بعد إصلاح شكلى فى النظام 
السياسى . فالتجربة الشهابية هى خير برهان على صحة هذه 
المقرلة لأنها أدخلت تعديلات هامة على بنية النظام السياسى 
فى لبنان ٠‏ لكنها تعديلات كانت تهدف أساسا إلى تأييد 
سيطرة القرى الطرائفية وتوسيع قاعدتها الشعبية . وكانت 
المحصلة العملية لهذه التجربة أن اقسعت نسبة البرجوازية 
الصغيرة والبرجرازية المترسطة فى لبئان دون المساس ينظام 
الاتتصاد الحر والمنفلت من كل قيود وضوايط ., 


وقد بالغ الماركسيون أنفسهم فى تقويم الدور الإيجابى 
للمرحلة الشهابية على طريق بناء الدولة الوطنية العصرية , 
لكن الواقع الملمرس أثبت خطأ هذا التقريم . فقد تلاشت 
إيجابيات المرحلة الشهابية إلى حد كبير . ودلت السنوات 
الأخيرة من الحرب اللبنانية وخاصة بعد الغزو الاسرائيلى عام 
۲ , على أنهيار الطبقات الوسطى التى سحقت يقسرة 
رأصبع الجوع يتهدد الكثير من شرائحها . إلى جانب 
الطبقات الفقيرة والمعدمة التى اتسمت رقعتها لتشمل كل 
الطرائف والمناطق اللبنانية وباتت تشكل الغالبية الساحقة من 
الشعب اللبنانى . 

إن تبدلات بنيوية جذرية باتت واضحة المعالم على خارطة 
الانتسامات العميقة داخل المجتمع اللبنانى تتطلب تطوير 
المقولات الماركسية نحو مزيد من الدقة والعمق والشمولية . 


1۷4 


قضايا فكرية 


ومن المفيد جنا دفع النقاش مع المقولات الطرائفية إلى حده 
الأقصى ٠‏ وبشكل علنى تستفيد منه الجماهير الشعبية عبر 
وسائل الإعلام ‏ المقروءة منها والمسموعة والمرتية . فميشال 
شيحا ٠‏ المهندس الأساسى لانظام السياسى اللبنانى ٠‏ رأى 
فيه نظاماً فريداً من نوعه ووعا إلى تأبيده من موقع فرادته 
لأنه بلد التعايش بين الأقليات الطاتفية ٠‏ ويلد التلاقى بين 
الحضارات الديتية . فماذا بقى من هذه المقولة بعد الصدامات 
الدموية بين الطوائف الى تفككت إلى مذاهب تقردها 
عصبيات عائلية وعشائرية ومناطقية ؟ وخلفاء ميشال شيحا 
وورثته الفكريون كتبرا عن التعددية الحضارية وعن الزحدات 
الاثنية المتفاعلة ٠‏ والطرائف المتشكلة ككيانات مستقلة 
قائمة بذاتها » والطائفة ‏ الجرهر المنغلق على ذاته . " وعلى 
لبنان فى ذاته “ الذى ليس بحاجة إلى تعريف من خارجه 
وعلى الحل التوافقى الذى تقوده وترعاه الدولة المركزية 
وغيرها . 


هذه المشكلات المعقدة تثير. إلى رغبة ٠‏ ضمنية أو 
معلنة ٠‏ لدى غالبية المثققين اللبئائبين المدافعين عن النظام 
السياسى القائم بضرورة الحفاظ على لبتان , كرطن حر 
مستقل ١‏ مع خلاف واضح حول طبيعة النظام السياسى 
المستقبلى الصالح للبنان وموقع الطائفية فيه . وهذه مسألة 
سجالية ٠‏ تحتاج إلى تكاتف جهود جميع الاركسيين 
وأصدقائهم ٠‏ بالإضافة إلى فئات واسعة من المثقفين 
الدموقراطيين والليبراليين رالمؤمنين بوحدة لينان وعرويته , 
ورفض كافة أشكال التقسيم والتجزئة والكانتونات والعزلة عن 
الوطن العربى والتعامل مع إسرائيل . وهتا بالضبط تكمن 
أهمية ا منهج المركب لتقديم الأجوبة الملحة ومن موقع الفكر 
الماركسى بالذات ٠‏ حتى تتحرل إلى برتامج عمل تتف حوله 
جماهير واسعة من الشعب اللبنانى ٠‏ فى مختلف مناطقه 
وعلى امتداد جميع طرائقه . 


ولابد من التنبه إلى مخاطر النهج الطائفى ؛ إذا تمت 
مجابهته بمنهج طبقوى أو اقتصادى وحيد الجاتب . فالمسألة 
اللبنانية أعمق بكثير من مسألة طوائف وتعايش طائفى 
ونظام طائفى . إنها مسألة وجود لبئان وطنا حرا مستقلاً 
عربياً مرحدا . وهئ مسألة قرى سياسية طبقية راهنت على 
مشرو الصهيرئى كما راهنت على الإميريالية فى جميع 
تجلياتها وتواها الفاعلة فى المشرق العربى . وهى مسألة دولة 
مركزية فشلت فى استمرار سيطرتها الطبقية تحت وطأة قوى 
التغيير ؛ فحاولت الريظ المحكم بين استمراو الذعوة إلى 
التغيير فى النظام السياسي اللبنانى واستمرار الحرب الأهلية 
بين الطوائف اللبتانية . وهى مسألة انتماء لبنان العربى , 
ورفض التعاون مع العدو الإسرائيلى ٠‏ والمشاركة النشيطة 
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فى دعم جبهة المقاومة الوطنية اللبنانبة لتحرير كامل التراب 
اللبنانى من الاحتلال الإسرائيلى المباشر وغير المباشر . 


إن المتهج الديناميكى المركب لفهم الظاهرات الاجتماعية . 
ومنها الظاهرة الطائفية ٠‏ يساهم فى تعميق الوعى النظرى 
لدى الماركسيين كما يساهم فى تقنيد الذرائع الداعية إلى 
استمرارية النظام الطائفى ‏ الطبقى وتأبيد سيطرته على 
الشعب اللبنانى . فلبنان ليس وليد الطائفية ولن يزول 
بزوالها . والشعب اللبنانى ليس نتاجا كميا للأرقام الطرائفية 
المجمدة عند إحصاء فرنسى العام ۲ ٠.‏ ولن تتضرر 
مصالحه إذا أجريت إحصاءات سنوية فى كافة المجالات , 
ومنها المجال الطائفى » على غرار ما تقوم به جميع الدول 
المتحضرة فى العالم . ونظامه السياسى قادر على القطور 
وتجاوز التوازئات الطائفية التى تكلست على قاعدة ميثاق 
طوائفى غير مكتوب سی زورا بالميثاق الوطنى ٠‏ 
ودستوره ٠‏ شيخ دساتير المشرق العربى منذ عام ۱۹۴۳۲ , 
قابل للتعديل والتغيير والتطوير . وقد فعل ذلك الفرنسيون 
ورجال العهد الاستقلالى الأول دون أن تهتز ركائز لبتان , 
ونظامه الاقتصادى الحر المنفلت لدرجة التسيب لايجد شبيها 
له بين الأنظمة الاقتصادية الرأسمالية فى أى بلد من بلدان 
العالم ‏ وهر بالتأكيد قابل للضبط ووضع القيود بهدف بناء 
دولة عصرية ذات سمات رأسمالية ولصلحة شرائح واسعة من 
الطبقات البرجوازية تفسها . 


هكذا تبدو الطائفية مسألة معقدة جدا , إذ تنعشر فئ 
التركيبة الاقتصادية والاجتماعية والسياسية والثقافية 
والإدارية والعسكرية والوطنية والقومية وغيرها من مكونات 
المجتمع اللبنانى . والتجديد النظرى فى هذا الجائب يكمن فى 
فهم شمولية المسألة الطائفية أولة ٠‏ وفى تقديم الأجربة 
العلمية على المشكلات الحادة والمعقدة التى تطرحها على 
العمل السياسى اليومى فى ليثان . وما لم تستطع قوى 
التغيير الجذرى تقديم تلك الأجربة فإنها ستبقى هامشبة 
ومعزولة عن مناطق وطوائف يكاملها . 


يعض الاستنتاجات : 

من الصعب الإحاطة بكافة جرانب المسألة الطائفية 
اللبنانية فى دراسة واحدة أو عدة دراسات علمية » لكن آراء 
جميع الباحثين من عرب وأجانب ‏ تكاد تجمع على أن 
الطائنية شاهد على عمق المأساة التى يعيشها المجتمع 
اللبنانى الحديث وال معاصر والتى باتت تهدد مصير هذا اليلد 
العربى بالضياع والتفكك وتوشك أن تنتقل عدواها الخبيثة 
إلى أكثر من بلد عربى يعائى صعوية بناء الدولة العصرية 
الديمقراطية . 


ورغم مئات الدراسات والخطب والمذكرات » التى أشادت 
بروح الألفة والتعاون والوفاق والمحبة بين الطوائف ٠‏ فقد 
أثبتت الوقائع الدامغة أن تلك الصفات كانت هشة وغير 
راسخة فى نفوس اللينانيين لأنها نتاج توازنات سياسية 
سريعة العطب ٠‏ خاصة وأن الطرائف اللبنانية مازالت تتعايش 
وتتساكن بعضها مع البعض الآخر لكنها لا تتدامج فى إطار 
وحدة مجتمعية ثابتة تقود إلى مواطنية صلبة يتساوى فيها 
الناس فى الحقوق والواجبات . 


وغنى عن التأكيد أن استمرار الطائفية طويلاً ٠‏ فى 
النفوس وفى النصوص معا » قاد إلى تشويه اجتماعى 
وطنى وإنسانى . لذلك استخدمت مرارأ ومازالت تستخدم 
كركيزة ثابتة لأي مشروع استعماری خارجی . وبات سهلاً 
على الطوائف اللبنانية ٠‏ على اختلاف انتماءاتها المذهبية , 
أن تتطلع إلى حماية من دولة خارج حدود لبنان وأحيانة 
كثيرة خارج حدود الوطن العربى كله . 


دلالة ذلك أن الصراع السياسى يحتل الحيز الواسع داخل 
المسألة الطائفية فى لبتان . فهناك قوى سياسية استفادت من 
النظام الطائفى . الطبقى المسيطر فيه ٠‏ وسعت إلى تأييد 
سيطرتها الطبقية عبر توازنات داخلية ٠‏ ومساندة إقليمية » 
ودعم خارجى ‏ وهناك . بالمقابل ٠‏ قوى متضررة من هذه 
السيطرة المتمثلة بكبار الملاكين ٠‏ والتجار الوسطاء ٠‏ وكبار 
التنفذين ؛ ورجال الديّن . والبيروقراطية الإدارية والعسكرية 
وغيرها . رتضم هذه القرى المتضررة جماهير العمال والفلاحين 
وصغار الأجراء والموظفين والحرفيين وغيرهم . وقد عبرت عن 
استيائها بعشرات الإضرابات والمظاهرات والصدامات الدموية 
والانتفاضات الشعبية . لكن أزمة البديل الثورى مازالت 
مطروحة بحدة منذ نشأة الدولة اللينائية حتى الآن . فأزمة 
الحبكم فى لبنان هى أزمة المعارضة والحكومة معا تبعا لمقولة 
الشهيد كمال جنبلاط . والسبب فى ذلك ٠‏ أن قوى المعارضة 
ليست متجانسة ومازالت عاجزة عن التوحد على أساس 
برنامج إصلاحى واضح المعالم . ومازالت الطائفية تخترق 
النسيج الاجتماعى واليتية التنظيمية لكثير من القوى 
والأحزاب الرطنية والتقدمية التى تلعب دوراً فاعلاً فى. 
القرار السياسى للمعارضة اللبنائية وفى الدعوة إلى تغيير 
النظام اللبنانى , 

وقد دلت الممارسة العمُلية فى الحرب الأهلية اللبنانية 
على أن قوى المعارضة مازالت عاجزة عن التوحد ضد 
الطائفية ‏ لأن فصائل أساسية فيها ما زالت ارس أسلوب 
رد الفعل الطائفى أملاً بإصلاح السب الطائفية فى النظام 


السياسى اللسيطر وليس بهدف تيبر نسبة النظام تغييراً. 


جدذريا . 


حول السألة الطائقية 


ولا كانت الدولة الطائفية هى الضامن الرئيسى لبقاء 
ألنظام الطائفى ومن خلاله يعاد توزيع النسب الطائفية ‏ فإن 
إعادة بثاء الدولة الطائفية فى بئان بعد انهيارها فى الآرئة 
الأخيرة رهن بموقف قوى فى المعارضة اللبئانية وتحالفاتها 
العربية والدولية من الطائفية والدولة القائمة على أساسها من 
حيث هى الشكل الملاتم لسيطرة البرجوازية اللبنانية التابعة 
للامبريالية . 

فالبنى الاقتصادية والاجتماعية والسياسية والإدارية 
والعسكرية والثقافية وغيرها ‏ الفاعلة فى لبنان فى ظل 
دولته المركزية أو بعد انهيارها . مازالت بنى طائفية ذات . 
صلات تبعية بالإمبرالية ؛ سواء من حيث تطورها أو 
استمراريتها . ومن تافلة القول أن تغيير النظام السياسى 
الطائفى ‏ الطبقى المسيطر فى لبنان يتطلب تغييراً فى 
طبيعة هذه البنى وآلية عملها . وذلك ينترض بالضرورة قوى 
طبقية فاعلة وقادرة على إحداث ذلك التفيير الجذرى من 
موقعها فى قيادة القرار السياسى للمعارضة اللبنائية أولا , 
تهيداً لتعميمه على كل القرى السياسية فى لبنان . لكن 
الوصول إلى تلك المرحلة مسألة معقدة جد ٠‏ وتتطلب مرونة 
فائقة فى . التعامل مع المسألة الطائفية بعد أن قادت 
الممارسات السابقة إلى تكتيل الطوائف وراء قيادتها الطائفية 
الطبقية . فتحصن النظام الطائنى - الطبقى لسنوات 
إضافية بفعل المارسة الطوائفية الجماعية من جهة ٠‏ 
والإمعان فى إطلاق الغرائز ؛ الطائفية بشكل همجى من 
موقع الفعل ورد الفعل الطائفيين من جهة أخرى . 


إن من أولى مهمات قوى التغيير الجذرى أن تعمل على 
فك الاشتباك بين الطوائف وإعادة الاعتيار للصراع السياسى 
على حساب الصراعات الطوائقية والمذهبية . وذلك يتطلب 
وقفة نقدية من الممارسات السلبية الطائفية التى قامت بها 
قوى المعارضة رالقوى السلطرية مما . ويتطلب كذلك 
تصحيح الممارسة السياسية داخل جماهير كل الطوائف . 
فليست هنالك طوائف تقدمية وأخرى رجعية ٠‏ بل هنالك 
تقدميون ورجعيون داخل جميع الطوائف . وليست هنالك 
مشاريع ' كانعونات " طائفية فى مناطق دون أخرى . بل 
هنالك مشاريع كانتونات طائقية لدى غالبية الطوائف 
المتصارعة ويجب إدانتها بشدة ورفض كل أشكال العزلة 
والاتعزال أو التعاطى والتعامل مع العدو الصهيوتى . 


تبقى ملاحظة أخيرة : إن ماتسمته الممارسات 
الطائفية يجب أن توحده الممارساتم الوطنية ٠‏ وتحتل مسألة 
تحرير الأراضى اللبناتية من الجيش الإسرائيلى وعملائه موقع 
القلب فى أى مشروع وطلى توحيدى . ومالم تتحول جبهة 
المقاومة الوطنية ضد الاحتلال الإسرائيلى إلى حركة شعبية 
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قضايا فكرية 


جماهيرية بقبادة القوى الأكثر جذرية فى جميع الطرائف 
والمناطق . فإن الكلام عن تغيير جذرى فى لينان يبقى حلما 
صعب التحقيق ٠‏ وتبقى الحلول المقترحة مرتبطة - بشكل أو 
بآخر . ارتباطاً وثيقا بالتوازنات الطائفية المحلية . 

يضاف إلى ذلك أن المسألة الاجتماعية » وما نتج عنها 
من إفقار شديد للغالبية الساحقة للشعب اللبنانى ٠‏ يكن أن 
تشكل رافعة حقيقة للوعى الاجتماعى بأفق ديقراطى 


وطنى ؛ إذا ما أحسنت قوى التغيير الجذرى الاستفادة منها , 


وتوجيهها ضد النظام الطائفى ‏ الطبقى السيطر وإجبسار 
حماته على تقديم إصلاحات أساسية فيه . وقد بات واضحا 
أن حرب التجويع والتجهيل والإفقار قد قلصت من القاعدة 
العريضة التى كانت تدعم سابقا النظام السياسى الليئاتى . 
وباتت شرائح واسعة من البرجوازية التوسطة والفقيرة تشكل 
حليفا موضوعيا لقوى التغيير الجذرى ,لذلك لابد من تقديم 
برنامج للإصلاح الوطنى والاجتماعى والاقتصادى الشامل , 
يستئد إلى مصالح أوسع الفئات والشرائح الطبقية المتضررة 
من النظام السبطر ٠‏ تمهيدا لعزل الفئة اللتسلطة الى تدنت 
نسبتها كثيرا عن ال /٤‏ تيعا لتقرير بعثة " إرفد " لعام 
٠‏ وأصبحت لاتتجاوز الراحد باللثة من كبار 
التولين . وتجار الدولار والمضاريات العقارية » وتجارالمخدرات 
وأصحاب الصفقات المشبوهة . 


إن نظرة جديدة إلى المجتمع اللبنانى المفكك ٠‏ والذى 
أنهكته الحرب الأعلية ا مستمرة » قادرة على استنباط حلول 
عملية ملموسة للواقع الملموس . لذلك لابد من " دراسة 
معمقة عينية للواقع اللبنانى " فى مجال تحليل المسألة 
الطائفية على ضوء ماأوصلت إليه المجتمع اللبثانى من دمار 
وإثقار وتجهيل . فالنظرة السابقة إلى تاريخ المسألة 
الطائفية . رغم أهميتها ‏ لم تعد كافية لفهم أبعادها المدمرة 
ومخاطرها على الشعب اللبتاتى . الطائفية اليوم فى مرحلة 
أنفجار صيغتها الطرائفية والترازنات الهشة التى أقيمت على 
أساسها . لكن القوى الطبقية القابضة على القرار السياسى 
فى غالبية الطرائف اللبئانية عازمة على الحفاظ على 
سيطرتها الطائفية ‏ الطبقية بدعم من المؤسسات الديدية 
الوقفية ذات الأملاك الراسعة جدا . ومن قوى بشرية مؤمئة 
يصعب التخاطب معها من خارج الرعى الدينى التى تعيد 
إنتاجه مؤسسات اعلامية تعى أهمية الدور الموكرل إليها , 
وتعمل على تأبيد الواقع الطائفى المسيطر فى لبنان ٠‏ مع 
الحرص على إجراء بعض التحسينات فيد با يضمن 
استمراريتة لسنوات أخرى قد تكون طريلة . إنه لواقع جديد 
معقد وبحاجة إلى جهود جمبع الماركسيين والدمقراطيين 
لإنتاج ٠‏ مقولات ماركسية جديدة تدرس المجتمع اللبنانى 
الراهن بعمق ٠‏ وتقدم الحلول العلمية له . 
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الإسلام السياسى والمجتمع - ١١‏ 
* فى العلم * 


د . عبد العظيم أنيس 


علامات التدهور الفكرى العام فى مصر ‏ منذ الانفتاح ٠‏ هذه المحاولات من جانب بعض التيارات الديئية لأسلية 


من 


العلم وللخلط بين العلم رالدين ٠‏ بل لمحاولة استثماز العلم لدعم تأويلاتهم الدينية دون أى أساس . 


ولقد كتبت ٠‏ منذ نحو عامين » مقالاً موجزا أشير فيه إلى هذه القضية بمناسية مقال تشرته مجلة " الهلال " آنناك 
للدكتور شكرى عياد ؛ اشتكى فيه من نفس هذه الظاهرة ٠‏ مبديا إشفاقه على مصير البحث العلمى فى الجامعات ١‏ وقال فيه إنه 


غير سعيد بشعار ( العلم والايان ) معبرا عن خشيته من 
أن يؤدى الجمود الفكرى السائد إلى موقف سلبى من العلم . 
ونى هذا المقال دعا إلى عدم الخلط بين العلم والدين , 
كالحديث عن الطب الإسلامى وعلم الاجتماع الإسلامى وعلم 
النفس الإسلامى ... إلى آخر هذه المسميات المستحدثة ٠‏ ثم 
خم الدكتور عياد متاله متسائلاً إن كانوا سيأترننا غدا 
بفيزياء إسلامية وكيمياء إسلامية وبيولوجيا إسلامية ! 


ونى مقالى هذا أوضحت للدكتور شكرى عياد أن 
مايخشاه قد بدأ يحدث فعلا دون أن يدرى . وحكيت قصة 
مدرس الجامعة الإقليمية الذى وضع بحا سماه ( علم 
الإحصاء الإسلامى ) وأرسله لأكاديية البحث العلمى بأمل 
نشره , وقد أرسلعه لى الإكاديمية لإبداء الرأى . فلما 
تصفحعه وجدت أن المادة الإحصائية به هي ما يدرس لتلاميذ 
المدارس الثانوية . باختلاف وحيد هو أن كل مفهوم يقدم فى 
الكتاب يضاف إليه كلمة * إسلامى ” فى آخره . فالباحث 
يتحدث عن الوسط الحشابى الإسلامى والانحراف المعيارى 


الإسلامي_وتوزيع جاوس الاسلامى وهكذا . أما ما ييز 


* د . عبد العظيم ائيس - مفكر وعالم فى الرياضيات ‏ مصرى . 


الاسلامى عن المعاصر فى تلك المفاهيم تأمر بسيط . فإذا 
كان المتقير محل الدراسة هو عدد الحجاج أو عدد المصلين فإن 
الإحصاء يصبح إسلاميا ١‏ وإذا كان المتفير طلابا مغلا أو 
مرضى قإنه يصبح معاصرا ! 1 


وعندما يأس هذا الباحث من قيام الأكاديية بنشر بحثه ٠‏ 
لم يتورع عن تقديم هذا البحث إلى لجنة جائزة الدولة 
التشجيعية ‏ على هيئة كتاب مطبوع - أملا فى ال حصول 
على الجائزة ؛ 


ولقد شاءت الصدف الغريبة أن يتزامن نشر هذه القضية 
مع مقال لراجى عتايات فى مجلة " المصور " ١‏ ينتقد فيه 
بشدة هذا الخلط بين العلم والدين فى برامج الدكتور 
مصطفى محمود الدينية فى التلفزيون ٠‏ عقدما يحارل أن 
يغبت مغلا أن الدخان النروى قد ورد ذكره فى القرآن وكذلك 
انشطار الذرة . 


ومئذ ذلك الحين يزداد تواتر الاحداث التى توضح أن 
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قضايا فكرية 


العديد من الإسلاميين من الكتاب ورجال الدين مايزالون 
يتورطون يشكل ساذج فى هذا الخلط بين العلم والدين 
ويطمحون . دون جدوى . إلى أسلمة العلم . ومن أمثلة 
ذلك ثقابة أطباء القاهرة التى عقدت مؤقرات وتدوات تحت 
راية الطب الإسلامى . أو هجوم الشيخ الشعراوى فى حديقه 
الشهير فى التلفزيون على محاولات الأطباء علاج الفشل 
الكلوى أو زرع عضو فى جسم الإنسان ٠‏ ياعتبار أن ذلك 
تدخل فى إرادة الله ا 


بالطبع لا أحد يدعى أن كل الإسلامبين هم من هنا 
الطراز الساذج ٠‏ فهناك إسلاميون مستنيرون اشرت إلى 
بعضهم من قبل مثل فهمى هويدى الذى أبدى تشككه مرارا 
من هذا الحديث المرسل عن الطب الإسلامى ٠‏ وإن كان يفرق 
بالطبع بين هذا ومشكلة أخرى جادة هى موقف الدين من 
النتائج المترتبة على التقدم فى علم الطب مثل أطفال 
الأنابيب وهندسة الوراثة ...الخ . 


ومن النماذج الناصعة لهذا التيار المستنير الدكتور سيد 
عثمان ٠‏ أستاذ علم النفس التعليمى يجامعة عين شمس , 
الذى نشر بحثا هاما فى مجلة ( دراسات تريوية ) بعنوان 
( عن اللاعلميسسة فى محاولات " الإعجاز العلمى " فى 
القرآن الكريم ) . ففى رأيه أن الإيان الدينى لا يلتمس 
سندا من تخريج إعجاز هنا أو هناك ٠‏ وأنه لا يكن أن يكون 
البحث. فى" الإعجاز العلمى " للقرآن بحثا علميا جادا 
تتوافر له شرائط المنهج العلمى السليم ؛ وأن مثل هذا الجهد 
محفرف بالمخاطر والمحاذير والمزالق لأن العلم لا يعرف حقيقة 
مطلقة ونهائية ولأن المنهج العلمى بطبيعته تفتيتى تحليلى 
قائم على الشك وعدم التسليم وهذا مصدر قوته . 


لكن المشكلة أن مثل هذه الشخصيات الإسلامية 
المستئيرة فى مصر قليلة . وصوتها يضيع وسط هذا الصخب 
العالى فى جر الهوس الدينى الذى يسيىء إلى الدين والعلم 
معا . ومبعث خطورة هذا الوضع الجديد هو أولاً انعكاسه 
على مستقبل البحث العلمى فى مصر فى دراميات العلوم 
الطبيعية والاجتماعية معا . فالأساس فى اليحث العلمى 
الحديث أنه لا يقوم على مسلمات وهو منهج يعتمد على 
الشك . وإذا كان هلا المنهج قد أدى بحضارة الغرب إلى 
نتائج مذهلة فى أبعادها وتطبيقاتها كما هو راضح لكل ذى 
عينين ٠‏ وإذا كانت الدول المتقدمة قد عانث فى القرون 
.' السالفة من نفس هذه المشكلة .وانتهت بعد تجرية مريرة إلى 
ضرورة الفصل بين البحث العلمى والدين ٠‏ فما أجدرنا أن 
نتعظ بهذا ٠‏ حتى لاثمر بمثل هذه التجارب المريرة التى 
اضطهد فيها علماء كبار مثل جاليليو وبروئو ‏ بحجة أنهم 
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خرجوا عن أصول الدين المسيحى ٠‏ مع أنهم فى الحقيقة 
خرجوا عن تأويلات الكنيسة للتصوص الدينية . ولولا ترد 
جاليليو وكرير نيكس وأمثالهما على هذه التأويلات لنصوص 
العهد القديم والجديد ٠‏ لا كان من الممكن أن يتقدم علم 
الفيزياء أو الفلك إلى الحدود التى وصلا اليها اليوم . ولعله 
لهذا السيب بالذات يعتبر جاليليو قى تاريخ العلم الحديث 
بأنه ابو الفيزياء المعاصرة . يليه نيوتن ثم أيئشتين . 


إن العلم شكل من أشكال الوعى الاجتماعى بلاشك , 
لكنه يشل نظاما للمعرقة ‏ يتطور تاريخيا - تتحقق صحته 
وتزداد دقته بإستعرار من خلال التجرية العملية . وتتمثل 
قوة المعرفة العلمية فى طابعها العام وقى مفاهيمها المتجذرة 
فى أرض الواقع وفى عموميتها وصوابها ا موضوعى . 


فبالقارنة مع الفن ٠‏ مغلا ؛ يتعرف العلم على العالم من 
خلال مقاهيم بأساليب التفكير المنطقى ٠‏ وهو بالمقارنة مع 
الدين لايقبل المسلمات غير القابلة للتحقق ويؤسس نتائجه 
على الحقائق وحدها . وهو بطبيعته باحث وسط ركام 
الفوضى والصدنة فى عالثا هذا عن القوانين ا موضوعية التى 
بدرنها يصبع النشاط العملى الواعى رالهادف مستحيلا , 


ولو كان البحث العلمى مجرد لزوة وفضول بشرى فرها جاز 
لنا إهماله أو منحه أولية ثانوية فى النشاط البشري . لكن 
المشكلة هى أن احتياجات الإنتاج المادى ومتطلبات التلمية 
الاجاعية هى القوة الدافعة للبحث العلمى ٠‏ ودوئه 
يستحيل تصور تحقق التقدم والرخاء البشرى . ولذلك فإن 
البعث العلمى ليس ترفا ٠‏ وإذا كنا قد تأخرنا عقردا 
عديدة » مع أننا بدأنا نهضعنا قبل اليابان » فما أجدرنا تبذل 
الجهود المضاعفة لتعويض ما فاتنا . 


إن التقدم العلمى يتمثل فى الانتقال من اكتشاف 
العلاقات السيبية البسيطة نسبيا إلى صياغة القوانين الأكثر 
أساسية والأكثر عمقا . وجدل المعرفة العلمية والاكتشاف 
الجديد لايشطب عادة النتائج السابقة للعلم ولا يلغى صحتها 
الموضوعية تاما ؛ وإنما يعين حدودها وشروط صحتها ويحدد 
مكانها فى النظام العام للمعرقة العلمية . 


فقوانين نيوتن فى الحركة والجاذيبية ؛ التى اكتشفت فى 
القرن التاسع عشر ٠‏ لم تلغها النظرية النسبية التى اكتشفت 
فى أوائل القرن العشرين » وإمًا تحددت بشكل أدق حدود 
صحتها وشروطها . وماتزال قوائين نيوتن مستخدمة حتى 
اليوم » بل ماتزال نافعة حتى فى أبحاث الصواريخ والفضاء . 
من هنا نقول إن حتائق ونظريات البحث العلبى هى 


حقائق ونظريات نسبية تزداد اقترابا ‏ بالمزيد من البحث 
العلمى ‏ من الكمال والدقة . أى مما يسميه بعض الفلاسفة 
" الحقيقة المطلقة " وإن كانت لا تصل إليها أبدا . 


يتضح من كل ماتقدم أن النظر العلمى يختلف جوهريا 
عن النظر الدينى . فالدين شكل من أشكال الوعى 
الاجتماعى يتميز بوحدة النظر ( إلى العالم ) والشعور 
والطقوس . وهو فى أساسه قائم على أساس الإيان بقوة 
سماوية والتسليم لها . ومن هنا يعتبر الخلط بين البحث 
العلمى والدين' هو خلط بين نظرين يختلفان جوهريا . 
ودخول ميدان البحث العلمى بروح النظر الدينى لاشك 
يسيىء إلى العلم ويقيده ويقطع الطريق على نتائجه . 
وليس هذا من قبيل الرجم بالغيب وإفا هر أحد الدروس 
الأساسية التى استخلصتها الشعوب الأوربية منذ القرون 
الوسطى حتى اليوم ٠‏ مما أدى يها إلى إدراك أهمية إبعاد 
البحث العلمى عن مجال النظر الدينى . وثمة أمثلة عديدة 
يكن أن نقدمها من خلال التاريخ الغربى لتأكيد هذه 
. النقطة ؛ وإن كان المجال لا يتسع لذلك . ولذا سوف اكتفى 
شال واحد حديث نسبيا . 


هذا المثال هو ما ظهر فى الولايات المتحدة فى أواخر 
القرن الماضى وعرف باسم " العلسم المسيحى " Christian‏ 
Scien‏ » وهو دعوة تؤكد فى عسلاج المرض علسى 
" الشفاء الإلهى " كما مارسه المسيح من خلال قراءة أجزاء 
من الإنجيل بشكل جماعى أو ثردى.وأصحاب هذه الدعرة 
يعتبرون الله ومخلوقاته الررّحية هما الحقيقة الوحيدة فى هذا 
العالم ‏ وهم يعتمدون وقت المرض على التماون الإلهى بدلا 
من اللجوء إلى الأساليب الطبية العلمية المعروفة . ولقد 
لعبت مارى بيكر إيدى دور المؤسس لهذه الحركة من خلال 
كتابها ( العلم والصحة كما فى الكتاب المقدس ) ؛ وكانت 
من نتائج هذه الدعوة أن تحولت فى أخر الأمر إلى ديانة 
وكنيسة لها أنصارها ومريدوها حتى الوم . 
وغنى عن البيان أن مثل هذه الدعوة أو الديانة قد 
ظهرت فى وقت اشتدت فيه الصراعات الاجتماعية فى 
المجتمع الأمربكي واحتدمت فيه التناقضات ٠‏ وأشتدت قسوة 
الطروف ومشاكل الفقر والبطالة والمرض بين المهاجرين على 
وجه الخصوص . ولذا كان العديد من المريدين من تلك 
الجماعات الفقيرة المهاجرة التى افتقدت الرعاية الصحية 
الحقيقبة . أما اليوم فإن هله الحركة تعتبر شبحا من أشباح 
الماضى ويقايا تراثه . 


هل معنى ذلك أن العلم والدين من الناحية الفعلية لا 
معني 0 


.. أسلمة العلوم ؟ 
يتقاطعان أبنا 0 
هالطبع لا . فالعلم هو نظر موضوعى لهذا الكون وقق 
قواعد معيتة ٠‏ والدين هو أيضا نظر إلى الكون وفق 
عسلمات أخرى . والعلم بطبيعة الحال يطرح من خلال تقدمد 
تحديات ونتائج جديدة قد تكون مخالفة لمأ هو موجود فى 
الكتب المقدسة » أو بمعنى أدق للتفسير السائد لنصرص 
الكتب المقدسة . فكيف يكون الموقف عندئذ ؟ 


لقد أجابت الكنيسة الكاثوليكية على هذا التحدى فى 
الماضى السحيق برفض نتائج العلم فأحرق برونو وأدين 
جاليليو ٠‏ وكان هذا الموتف الجامد أحد أسباب الأزمة 
الفكرية والاجتماعية التى مسرت بها المجتمعات الأوربية قى 
القرون الوسطى وما بعدها . أى أن المسيحيين المتنورين من 
العلماء ورجال الدين لجأوا فى القرنين الأخيرين إلى إعادة 
تأويل العديد من النصرص الدينية با يتفق مع تحديات العلم 
ونتانجه ١‏ أى لجأوا إلى الاجتهاد فى الدين ! 


ولعل نظرية داررين فى التطور البيولوجى أبرز مثل 
على ذلك ٠‏ لكننا سوف نعطى مثالا أكثر حداثة , 


فى عام ۱۹۷۲ نشر العالم الكبير' جاك مونود - 
والحاصل على جائزة نویل فى البيولوجيا ‏ كتابا بعنوان 
( الضرورة والصدفة ) عبر فيه عن قناعته بأن أبحاث 
البيرلوجيا قد أوضحت بشكل حاسم أنه لا يوجد مخطط 
أساسى وام 0185167 لعمليات العطور البيولوجى » وأنه 
بناء على ذلك لا يرى قوة كونية توجه هذه العمليات . 


إن مفهرم الصدفة عنم وان هر منهوم آساسی فى العلم 
الحديث ٠‏ لا فى عمليات التظور البيولرجى' وحدها ؛ را 
فى عمليات التحول الفيزيائى والكيميائى على المستوى 
الذرى أيضا . ومفهوم الصدفة موجود أيضا فى العمليات 
الاجتماعية فضلا عن أنه المنهوم الرئيسى لعلم رياضى هو 
علم الاحتمالات وعلم الإحصاء . 


ولقد تولى الرد على جاك مونود عالم بريطائى 
آخر . بورتليمو . وهو أستاذ إحصاء يجامعة لندن 
بكتاب عنوانسه ( إله الصّدفة ) صدر عام 1544 . وهر 
محاولة نصف علمية نصف دينية لدراسة مفهرم الصدفة 
ولإعادة تأويل بعض تصوص العهدين القديم والجديد پا يعلق 
مع هذا المفهرم . أى أن بورتليمو لم يحاول ضرب عرض 
الحائط يأحد المفاهيم الأساسية للعلم الحديث . وما كان له أن 
يفعل ذلك وهو أستاذ الإحصاء بالجامعة ‏ وإنا اجتهد بإعادة 
تأويل بعض نصوص الإنجيل فى مراجهة مفاهيم وحقائق 
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أصبحت راسخة فى العلم . 

ومالم يلجأ الإسلاميون المتتررون إلى مثل هنا الاجتهاد 
العقلانى لمراجهة متطلبات الحياة الحديثة وإنجازات العلم » 
فإننا سوف لكرن مهددين بالعودة إلى عهود انحطاط الحضارة 
العربية الإسلامية حيث جرى الهجوم على العلماء والفلاسفة 
ياعتبار أن مادتهما هى " مادة الحيرة والضلال ومثار الزيغ 
والزئدقة " كما يقول ابن صلاح ٠‏ وحيث كان تعلم الرياضيات 
- حتى عند الغزالى ‏ أمرا مكروها لأنه يغرى بالمنطق . 
والمنطق يغرى بالفلسفة , ومدخل الشر شر ؛ 


ويبقى أخيرا أن أشير إلى يعن الكتابات الحديثة فى 
مصر حول أسلمة العلوم الاجتماغية التى سبق الإشارة إليها 
. والغريب أن هذه الككابات تصدر عن شخصيات كنا ننزه 
بعضها ‏ لعلمها ‏ عن التورط فى مثل هذا الكلام . 


وإذا كان الحديث عن علم فيزياء إسلامى ‏ أو علم 
كيمياء إسلامى ١‏ لا يثير إلا السخرية ؛ فإن الحديث فى 
صحفنا وكتبتا عن علم اقتصاد إسلامى يأخذه البعض مأخذ 
الجد . ولقد سبق أن نبهت إلى التناقض بين معنى العلم 
يبنهومه الحديث ومنهجه وبين مقهرم الدين . ذلك أن منهج 
العلم لا يعرف المسلمات ويقوم على الشك ويعترف بنسبية 
نعائجه . ولا يعترف بصحته إلا على أرض الواقع والخيرة 


العملية » وهو قابل لإعادة النظر فى أفكاره ومفاهيمه على 
ضوء النتائج الفعلية . فكيف يتسق هذا مع محاولة 
أسلمته ؟ 


وعندما تسأل عن أساسيات هذا العلم الإسلامى ؛ فلن 
نجد غير الاقتصاد الرأسمالى المعتاد الذى يسترعسب دولا 
“ إسلامية " مغل السعودية أو باكستان كما يستوعب 
غيرها ‏ وهو الحاكم الآمر الناهى لاقتصاديات هذه الدول من 
خلال البنوك الدولية والشركات فوق القومية ثم البنوك 
الإسلامية وتوايعها من شركات توظيف الأموال . والتغيير 
الوحيد الذى نلحظه هو تغيير تفصيلى ووهمى إلى حد كبير 
عندما يتحدث أصحاب هذا العلم عن المرابحة بدلاً من 
الفائدة ٠‏ أو عن الزكاة بدلا من الضريبة . 


والحاصل كما يعسرف الجميع أن ثمرة هذه الممارسات 
" الإسلامية " كانت ويالا على صغار المدغرين الذين ضيعوا 
مدخراتهم فى شركات التوظيف الإسلامية تلك ٠‏ والتى تاجر 
أصحابها فى السوق السوداء ووجهرا ‏ ا هريوه إلى الخارج ‏ 
ضريات عنيفة للاقتصاد المصرى ٠‏ بحيث بدا واضحا أنه حتى 
الولاء للوطن هو أمر غريب على هاه الممارسات 
" الإسلامية " التى يطمع البعض إلى أن يرتقى بها إلى 
مستوى العلم ا 


كما 


الإسلام السياسى عربيآ  ١‏ 


( انتفاضة أكتوبر ۸۸ نموذجاً ) 


. عروس الزبير 


كل من السلطه وحركه الدعسرة ة الإسلامية مع انتفاضة اكتوبر بطريقة متباينة حيث اتخذ كل 
تعاملت | مهما الدين متكناً؛ هنا المخزون الشعبى الحاضر الغاتب أبدا فى السياسسسة الجزائرية تم توظيفه بطريقة 
انتقائية تستجيب والظرف الطارىء الذى آنرزته حركه أكتوبر 1544 التي تعتبر تتويجا لمجموعة من الحركات 
الاجتماعية عرفتها الجزائر منذ بداية الثمانينيات )١(‏ لكنها تيزت بدرجسة من الشمولية ٠‏ وانتهاك لحقوق 
الإنسان لم تعرفها البلاد منذ استقلالها سنة ٠ ۹١١‏ الشىء الذى أحدث صدمة واستقغرايا لدى ريل السارع 


أنقد السلطة آخر رصيد من الاجتماع الشعبى الذي متعت به 
طيلة ست وعشرين سنة في ظل شرعية تاريخية قامت على 
النظرة المبتورة للتاريخ متجاهلة شطرى حقيقتها - حقيا 
قبل 19584 وحقيقة ما بعد ٠١۹١١‏ . مهملة عوامل 
التراصل والاستمرارية للتاريخ الجزائرى (7) ٠‏ زمشروعية 
تلموية بوصفها " إلدولة المغذية " استطاعت تصنيع المجتمع 
وتعليمه و " تحفيزه " عن طريق الاستثمار والتوزيع للريع 
النفطى ٠‏ وفق فموذج شعبوى يتوم على " تسكين * السياسى 
' ومفاضلة الاقتصادى على الثقافى معتبرة الشعب قاعدتها 


المغلقة . عاملة على إعادة الثروة الوطتية لمجموعه اعتمادا“ 


على وظيفة التوزيع والإنتاج المزدوجة للدرلة . 


أدت هذه السياسة والتى تتنافى ومنطق إلانتاج الى 
مجمرعة من. إلافرازات , أهمها فو " طبقات " اجتماعية من 
خلال الممارسة السياسية ؛ أصبحت تنادى'بمشروع اجتماعى 
يختلف عن الذى أنتجها ٠‏ وأزمة اتدماج لفئة الشياب والتي 
قشل .۷ من مجموع السكان ٠‏ هذه الفئة وجدت تفسها 
مهمشة على مختلف الأصعدة , دافعة ثمن قشل سياسة 
٭ عروس الزبير ‏ ياحش جزائرى 


التوزييع والتى زاد من حدتها . انخفاض العائدات النفطية ٠‏ 
والتى شكلت أبرز مظاهر التبعية لسلطة تفوم على التنظيم 
الرأسى ناقضة أية معرفة بالمجتمع الذى قادت تحولاته ٠‏ 
فكانت انتفاضة أكتوير مفاجأتها الكبرى ٠ ٠‏ هذه الانتقاضة 
التى مرت برحلتين أساسيتين 0 


الأولى_ من 8 الى ؟١‏ أكتوبر تاريخ إنهاء الحصار 
العسكرى ٠‏ تميزت بالمنف الشديد من طرف السلطة, 
والسيطرة المطلقة على مسار الانتفاضة من طرف الجماهير 


الشعبية - 
الثانية_ - هى مرحلة النضال من أجل الديتراطية رحقرق 


الإنسان والتى تيزت يدخول العنصر المثقف قائدا ايتداء من 
۷ أكترير . 


يدأت الاحداث يوم الثلاثاء 4 أكتوبر ۱۹۸۸ يحى " ياب 
الواد * الشعبى عندما خرج أطفال المدارس وطلاب الثائريات 
فى مظاهرات للاحتجاج على ندرة مواد الاستهلاك 
الأساسية ٠‏ لكن سرعان ها تطورت صبيحة يوم ۵ أكتوير 
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لتأخذ بعدا جماهيريا مستهدفة رموز الدولة من قسمات 
الحزب ومقرات الوزارات وبصفة أخص عراكز الشرطة وأسواق 
القلاح رمز معاناة المواطن اليرمية ٠‏ فوجدت الشرطة 
نفسها أمام حركة لم تعهدها من قبل ٠‏ مما أدى برئيس 
الجمهورية إلى إعلان حالة الحصار العسكرى قى ١‏ أكتوير 
طبقا لأحكام أمادة 115 من دستور 1495 ؛ ولكن هذا لم 
يزدها إلا اشتعالا يوم أكتويز لتبلغ ذروتها يوم ٠.‏ 
أگتوبر . ثم امتدت الأحداث الى عشر مدن كبرى منها, 
مدينة وهران عاصمة الغرب الجزائرى » وعنابة مركز الصناعات 
الثقيلة ٠‏ ومستفانم وتيارت , وبالرغم من أن الأسرار 
الكاملة لهذه الأحداث لم تكشف بعد ء إلا أنها أدت إلى 
انتهاكات لحقوق الإنسان وخسائر فى الأرواح بلغت ٠۵۹‏ 
قتيل حسب الإحصائيات الرسمية واكثر من ..0 قتيل 
حسب التقديرات غير الرسمية . 


لكن كيف تعاملت كل من السلطة وحركة الدعرى 
الإسلامية مع الأحداث ؟ 


لقد كانت العملية مساجلة بينهما ٠‏ وكل منهما اتخذ كل ` 
متخذ من الدين متكنا لشرعيته وذلك على النحو التالى : 


١‏ ) -السلطة_ : حاولت توظيف الدين بعد أن فشلت 
كل الوسائل فى تهدئة الأوضاع اعتمادا على مرونة الخطاب 
الدينى ٠‏ فالإسلام واحد والخطاب متعده متباين » وخاصة 
فى “الفترات التاريخية ذات الطبيعة المفصلية : محاولة 
التوفيق بين مشروعها الاجتماعى ذى الطبيعة الشعبوية ٠‏ 
ومتطلبات استرجاع الهوية الوطنية التى يعتبر الإسلام أحد 
مكوناتها الأساسية والذى وظف لتبرير عملية التنمية التي 
تقوم على الثلاثية المشهورة : الثووة الصناعية ٠‏ الثورة 
الزراعية ٠‏ الثورة الثقافية . وهذا لمواجهة يعض الشرائح 
الاجتماعية ذات الأصول الطبقية التى تشربت من النبط 
الرأسمالى وخاصة فى المناطق الحضرية التى ظلت طيلة الفترة 
الكولوليالية تتعرض لعملية " تثاتف مكثف " وفق المعاينة 
السوسبولؤجية ؛ حيث عمل التظام على تبرير عملية 
التنمية ٠‏ والتى تقوم على علاقات إنتاجية تختلف والنبط 
الذى كان سائدا قبل ۱۹١١‏ على أنها لاتتناقض وإرادة 
ترميم خصائص الشخصية الوطنية والعى يعتبر الإسلام ولغة 
القرآن إحدى ركائزها الأساسية . وأمام الواجهة التى حدثت 
بيتها وبين الجماهير فى أكتوير وقشل أيديولوجية الشرعية 
التاريخية والتنموية لمراجهة الأحداث ٠‏ لم يجد النظام بدا من 
العودة إلى المخزون الشعبى للسيطرة على الأحداث . وهنا * 
من خلال تجنيد المؤسسات الدينية الرسمية على النحو 
التالى : 


IAA: 


أ-المسجد : لقد حولت السلطة النطب المسجدية 
ايتداء من ۷ أكتوير من الحديث عن * الساعة " إلى حديث 
الساعة مستغلة فى ذلك المساجد ذأت الطبيعة الرمزية 
التاريخية مثل مسجد ابن باديس قى قسنطيلة وغيره ٠‏ 
حيث يتجمع العدد الكبير من المواطنين كل يوم جمعة 
كالعادة ٠‏ من غير توجيه استدعاء ومن دون حاجة إلى 
إعلان بوسائل الإعلان ٠‏ إنه التجمع التلقائى استجابة للوازع 
الدينى ؛ قعملت السلطة على استغلال هذه الفرصة » فركز 
الحديث المسجدى على قيم التضامن للتنديد بالأحداث راجعا 
أسبابها إلى قلة الوازع الدينى والضمير محذرا من الذين 
يخريون بيوتهم بأيديهم . ( 98 ٠)‏ داعيا إلى تحكيم العقل 
والحكمة » وهما ميزات المسلم الصالح للفضاء على " الفتنة " 
التى تهدد استقرار الأمة وإصلاح أحوالها (4).. محرما 
أحداث الشغب " كل مسلم على مسلم حرام ؛ دمد » وماله , 
وعرضه " (8) . محثا على التجند للقضاء على النتنة عملا 
بقول الرسول " من رأى منكم منكرا فليغيره بيده فإن لم 
يستطع قبلساله ٠‏ فإن لم يستطع فيقلبه . وذلك أضعف 
الإهان " , 


ب) المجلس _الإسلامى الأعلى : وهو مؤسسة رسمية 
يترأسها الشيخ أحمد حمانى عضو سابق فى جمعية العلماء 
المسلمين أدلى بدلوه فى الأحداث ببيان وعظى (5) ٠‏ داعيا 
الشعب الجزائرى إلى الترقف لكى لا يقير أشمئزاز العالم 
بالانقياد إلى المشاغبة .والتخريب ٠‏ " رالمحافظة على الدولة 
" لكى لا يعود إلى العدم " وإسلامه يدعوه إلى حماية وطن 
وثورته ووحدته عملا بقرل الله تعالى " واعتصموا بحبل الله 
جميعا ولاتقرقوا " . وقوله " ولاتنازعرا فتفشلوا وتذهب 
ريحكم وأصيروا إن الله مع الصابرين " . 


" فالقوة والدولة من الله " فإن دعيت إلى غير مادعاك 
الله فاعلغ أنك مخدوع واعلم أن داعيك خادع احذره " فتمثل 
للأوامر لأن شأن المسلم الطاعة والالتزام " واحذر المساس 
برموز الدولة * لأنه فساد فى الدين ٠‏ وفساد فى الدنيا 
وخراب والله يقول إن الله لا يحب المفسدين " . 


ج - مفتشو الشؤون_الدينية المركزيون : وبعد ١١‏ 
أكتوبر وهى فترة النضال من أجل الدمقراطية والدفاع عن 
حقوق الإنسان عملت السلطة على توظيف فئة أخرى 
تتجاوب وطبيعة المرحلة وهى فئة المفتشين المركزيين للشؤون 
الدينية الذين أصدروا البيان التالى نصا بتاريخ : ۲١‏ 
أكتوبر ۱۹۸۸ ؛ تحت عنوان " واجب المسلمين عدم التخلف 
عن العمل الصالح لإصلاح شأن المواطنين ٠‏ والاستفتاء نوع 
من أنواع الشورى الإسلامية * . 


وما جاء فى هذا البيان : 

أ استنكار يكل شدة ما وقع أثناء هذه الأحداث من 
تخريب وحرق ونهب الممتلكات العمومية والخاصة - ويتبرأون 
من الذين يتخذون الإسلام مطية لكسب زعامات مشبوهة 
لاتتورع عن إيجاد مبررات للتخريب والنهسب والوقوف فى 
ذلك إلى جاتب المفسدين (۷) . والله لا يحب الفساد . كما 
ينوهون يعمل الذين قامو! بإطفاء نار الفتنة (۸) والحيلولة 
دون الشغب والعنف بأقوالهم وأفعالهم . 


ب ينددون بكل الذين كانوا وراء هذه الأحداث من 
العابشين بالقيم الصائدين فى الماء العكر زجوا بجماعات من 
الأطفال والشباب فاقدى الرعى والشعور فى أتون الفعنة 
والفوضى التى لاتسلم عواقبها على مر العصور واختلان 
المجتمعات من أرواح تزهق ودماء تسيل إذ الفتنة كما 
ورد فى القرآن أشد من القتل . وهى كما ورد عن التبى " 
النتنة نائمة لعن الله من أيقظها ” 


ج - يحذرون من كيد الماكرين من أذناب الشيرعية 
با جزائر مهما كانت الأقنعة التى يلبسونها الذين ما أتيحت 
لهم الفرصة يوا الإ أقدموا على إيقاع العداوة بين أيناء 
الشعب الواحد وإشاعة الشحناء فى صفوفه ونشر القساد بين 
أهله ؛ هكذا فعلوا زمن الاستعمار وهكذا فعلوا مئذ 
الاستقلال . 

د . يهيبون يكل المواطنين أن يعسلحوا باليقظة. والأخلاق 
الإسلامية التى تعصمهم من الوقوع فى حبال الماكرين 
والمندسين فى كل قطاعات المجتمع وتنظيماته . 


هھ - يستبشرون بالإصلاحات المقترحة الإدارية (5) 
والسياسية )١.(‏ » ويعتبرونها بعد الموائقة عليها فاتحة خير 
على الأمة ومفتاح لمارسة الديقراطية ٠‏ ويرون فى 
الاستنعاء القادم )١١(‏ نوع من الشورى الواردة فى القرآن 
والسنة يتعين على كل مسلم أن لا يتأخر عنها . 


و- يدعون جماعة المسلمين إلع نبذ الخلافات وإلى رفض 
الرقوف على صعيد واحد مع أعداء الشعب الذين يدعرن 
إلى الامتناع عن التصويت .)١7١(‏ بصورة أو بأخرى ولا 
يربدون له إلا تشتيت الصف وفساد الرأى والتنكر لأصوله 
لعربية الاسلامية .. : 


ز - يعلنون أن مالم يقدر على إلاتيان به الحزب الواحد 
فی سل مشاكل المجتيع لا مكن أن أتى به أحزاب متعددة 
ما دامت تغلب على النفوس الأنائية وحب الذات وترجيح 


الدين والسياسة فى الجزاثر 


المصلحة الخاصة على المصلحة العامة . هذا عن السلطة . 


موقف_حركة الدعوة الإسلامية : لقد لعيت هذه 
الحركة دررا فعالا فى الأحداث . لا من تأحبة تفجيرها ولكن 
من ناحية ركوبها ومحاولة توجيهها " الوجهة الاسلامية " 
حسب تعيير رموز هذه الحركة ٠‏ ولكن استراتيجيتها تعددت 
بتعدد التيارات المشكلة لها ما يدفع بنا للتركيز على اتماهين 
رئيسيين وهما "الاتجاه الإصلاحى " بزعامة الشيخ أحمد 
سحتون " والاتجاه السلفى " يقيادة على بلحاج )١4(‏ . 


الاتاء_الإصلاحى : اعتمدت هذه الجماعة فى 
تعاملها مع انتفاضة أكتوبر على البيانات السياسية وسيلة » 
متخذة من مسجد دار الأرقم مقرا » رافضة المشاركة الفعلية 
فى الأحداث شرعا , طارحة نفسها كبديل للسلطة تنهار 
حتما وذلك وفق الاستراتيجية التالية : 


التكامل والتأييد : فى الييان الأول الصادر بتاريخ 
٠.‏ أعلنت هذه الجماعة تأييدها الصريح 
للانتفاضة : " إننا متضامئون مع الشعب فى مطالبه 
ا مشروعة ونحن جزء منه ولانتخلى عنه " ؛ معتبرة من سقط 
فى هذه الأحداث شهيدا.”. الشىء الذى يعتبر تغيرا واضحا 
فى مرقف هذا الاتجاه » إذا قارناه بموقفه من حركة بوعلى 
سنة 1588 ؛ ثم بدأ التحرك طبقا ليدأ التكافل فى الإسلام 
وفق الخطة التالية : 
- عيادة الجرحى فى منازلهم ومستشفياتهم 7 
تقديم المساعدات ا مادية لهم ومواساتهم معنويا . 
۳ - زيارة ضحايا القمع الذين تم إطلاق صراحهم 
ومساعدتهم ماديا ومعنويا. 
4 الاتصال يأسر القتلى وإشعارهم يوجودهم إلى 
جانبهم . 
هذا فيما. بخص تعامل هذا الاتجاه مع الجماهير الشعبية . 


ب البديل : فى تعامله مع السلطة ركز على تحميلها 
مسؤولية الأحداث طارحا نفسه كبديل حتمى لها . وهذا 
يظهر جليا من خلال البيان الأول رالبيان الثالث والصادر 
بعاريخ ۲۳ نوفمبر بناسبة انعقاد المؤقر السادس لحرب جبهة 
التحرير الوطنى. . 


البيان الأرل جاء غاضيا مندد! بالسياسة غير الرشيدة 
والتى فرتت على الأمة فرصتها التاريخية للانطلاقة الحضارية 
سياسة أملاها التعصب الايديرلوجى أحيانا . وأملاها 
الارتجال والجزئية والرغبة الجامحة فى السلطة أحياتا أخرىء 
محذرا من أن ساعة التغير قد أذنت وإرادة الشعب قد أزفت 
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طارحا مجمرعة من الطالب المستعجلة شعورا بالمسؤولية التى 
يفرضها الواجب الدينى والاهتمام ببصالح الأمة فى المعاش 
والمعاد وهي : 

٠١‏ إنهاء حالة الأحكام العرفية المستمرة منذ الاستقلال 

؟ ‏ إصدار العثو الشامل على كل العتقلين من أجل 
آرائهم بغض النظر عن الوسيلة التى استفملوها . 

توقير فرص العمل وت الطاقات المعطلة فى 
الشعب ٠‏ مع إعادة الاعتبار والقيمة للجهد والكفاءة والعلم 
ومحاربة السبل غير المشروعة للرقى والثراء كالمحسوبية 
والرشوة والغش والتوثب والنفوذ و " إلاقطاع الإدارى " 

ا ۔ تطبيق قيم العدالة الإسلامية فى ترزيع ثررات البلاد 
على مختلف فئات الشعب . 

ه ‏ مكافآة العبل حسب نوعه ومتداره ومشقته وآثاره 
العاجلة والآجلة وفق القراعد التالية :- 


الرجل وبلاءه : " وفضل الله المجاهدين على 
ا 
58 من كل جنب طاقته " لا يكلف الله نفسا إلا 
وسعها " . 


ج ولكل حسب عمله " إنا تجزون ماكتنم تعملون " 


ا ضمان حرية نشر الدعرة الإسلامية: بكل السبل 
المشروعة مع توفير الحصانة للإمام الواعظ والمدرس . طا 
كان توجيهه فی حدود آداب الإسلام ٠‏ وإذا أخل بهذه الآداب 
يسند أمر تقرعه إلى هيئة من أهل الحل والعقد فى الأمة لا 
إلى مصالح خاصة . 

لكن بعد تصاعد النضال من أجل الديمقراطية وحتوق 
الإتسان , ابتداء من ١7‏ أكتوبر ۱۹۸۸ ؛ وبمناسبة انعقاد 
المؤقر السادس زب جبهة التحرير الوطنى يومى ۲۷ و ۲۸ 
نوفمير من نفس السنة ٠‏ قدم هذا الاتجاه ما يمكن أن نطلق 
عليه البرنامج البديل_ الذى تناول تحليلا مفصلا للأسياب 
التى أدت الى انتفاضة أكتوير . متصورا سبل حلها على 
النحو التالى : 

الأسباب :_ يرى هذا الاتجاد أن الهزة التى عرفتها 
الجزائر ترجع إلى الأسباب التاليية : 


١‏ - إبعاد الإسلام بعد الاستقلال من أن يكرن مصدر 
إلهام للذين تحملوا وزر صياغة معالم مستقبل الجزائر 
. السلمة ٠‏ وترتب عن ذلك النتائج التالية : 
أ التغريب فى الثقاقة حيث أن ها انتشر من العتاصر 
الثقافية الاستعارية بعد الاستقلال لم يتأت للاستعبار يوم 
كان يباشر العملية بنفسه . 


A. 


ب - تهميش الطاقة الشعبية والعناصر المخلصة وأصبح 
مصير الشعب يقر ر دون أن يكون له رأى أو مساهمة فعلية 
حرة فى صنع حاضره والتخطيط لستقبله . وهذا ما فرت 
تلك القرصة التاريخية على الشعب للائطلاقة الحضارية النى 
توقرت لها الشروط اللازمة من العنصر البشرى إلى الموارد 
المالية المعتبرة إلى العقيدة الجامعة المحفزة . 


۔ اتباع المنهج الاستبدادى فى تسيير شؤون البلاد ٠‏ 
وهو “ماجعل النظام مر الوطن من 
اضطرته هذه السياسة إلى رفض أى صرت تاقد ٠‏ بتجاهله 
أحيانا وبإسكاته بالقرة أحبانا أخرى . 


كناءات معتبرة ؛ كما 


د إبعاد إلاسلام ٠‏ عزل النظام عن الإرادة الشعبية 
التى كان ينيغى أن بستمد منها الشرعية التى يمنحها 
الشعب عن الاختيار » لا المصادقة على ما يتقرر فى 
غيابه ؛ وعندما يفقد النظام الدعم الشعيى يلجأ إلى البطش 
تارة وإلى الانتفاعيين تارة أخرى . 


ه . سياسة الحزب الواحد . أفضت بالبلاد إلى الطريق 
المسدود وهذا ما جسدته الانتفاضة (...) . 


وللخروج من هذه الأزمة يطرح هذا الأتجاه نفسه كبديل 
لحل هذه الأزمة وفق التصور الإسلامى ١‏ " فهذه الأزمة لا 
يكن لأى كان التدرة على حلها دون المساهمة الفعالة من كل 
أبناء الوطن المخلصين النزهاء والأكفاء ودون الرجرع إلى 
عقيدة الأمة ودينها الذى يمثل مفتاح شخصيتنا " . وهذا 
يتطلب : 
أرلا : الحكم : إن الاسلام دين ودولة وليس مجرد شعائر 
تعبدية لذا يجب أن يحكم الشعب با يحقق المقاصد 
ل التى جاء بها الإسلام ويكون ذلك ب : 
التطبيق الصادق لبدأً الشورى فى اختيار الحاكم ونى 
1 شؤون البلاد . 
- أن يكون الحاكم نائيا عن الأمة فى التنفيذ ويكرن 
58 أمام الله وأمام مثلى الأمة من أهل الل والعقد . 


36 أن یکون للشعب حق المراقبة المباشسرة فى إطار 
ضوابط ؛ تحقيقا ميدأ الأمر بالمعروف والنهى عن المنكر . 
٠‏ وهذا يتطلب إعادة صياغة الدستور والميثاق الوطنى وفق 
مبادئ الإسلام . 


ثانيا : التشريع : أن وظيفة المجلس المنتخب تتلخص فى 
وظيفتين أساسيتين : 
١‏ ل سن القوانين ومراقيتها وذلك همارسة الاجتهاد 


الجماعى » وهذا يستلزم اي 
القرانين حتى لاتتصادم ونصوص الشريعة أو روحها . 
يتطلب من المجلس أن يتقيد بالضوابط التالة : 


۔ ليس من حقه أن يلغى حكما مبنياً على نص شرعى 
صحيح فى ثبوته ودلالته . 


أن لايصدر قانونا يخالف مقاصد الشريعة أو تصوصها 
القطعية . : ١‏ 


الما : القضاء : يجب فصل القصّاء ومنحه الاستقلالية 
ا ء من ممارسة مهمته بكل حرية مع 
الشعور بالأمن على ئفسه ٠‏ على أن تكرن التوانين التي 
يحكم بها منسجمة مع روح الأمة ٠‏ وعتيدتها . لذا يجب أن 
تطهر المنظرمة القضائية من كل رواسب القضاء الاستعمارى 
لتصبح نابعة من واقع هذا الشعب المسلم ‏ وهذا يقتضى أن 
يعنى فى تكوين رجل القضاء بالجانب الشرعى . 


ابعا ؛ الإعلام : لكى يقوم برظيفته يجب التأكيد على 
الجوانب التالية 


أ تحصينه من كل مادة إعلامية تثقيفية تستهدف 
طمس معالم شخصية الأمة ؛ أر تكوين الأفاط الاستهلاكية 
الغربية ؛ وهو ما جعل الاغتراب الثقافى تكثر مظاهره فى 
الجتمع . 


ب . فكينه من أداء الرسالة الإعلامية بكل حرية فى 
إطار الضوابط الشرعية . 


ج - اعتبار َال الإعلام مكملة لرسالة مختلف الأجهزة 
التى تربى وتعلم وت تغقف ٠‏ لذا يجب أن تراعى إحالة الشعب 
فى كل مادة تثقيفية تبث عن طريق أجهزة الإعلام . 


د . وهذا يستلزم تشكيل هيئة متخصصة لرعاية الآداب 
العامة فى البرامج 


خامسا ؛ التربية : يؤكد فى صياغة النظومة التربوية 
على مايأتى : 


أ اللغة العربية لتصبع أداة للتفكير والتعبير . 


يه خرن 0 الأخلاقية الإسلامية فى نفوس النشء 
مع التركيز والعناية بقيمة الحرية وضبطها ٠‏ والعدالة ٠‏ 


الدين والسياسة فى الجزائر 


والشورى ٠‏ والإيثار ٠‏ 
التعبدية . 


والشجاعة ٠‏ والصدق . والشعائر 


ج - رفع مستوى التحصيل العلمى ٠‏ لتحرير الأمة من 
التبعية العلمية والتكنولوجية للبلاد الغربية . 


د وضع حد لسياسة الاختلاط ١‏ خاصة بعدما تبينت 
تواحيها الوخيمة على الستوى التربوى ٠‏ والأخلاقى 
والعلمى ؛ ويرى فيها جرية ترتكبها هذه السياسة في حق 
الجيل » حيث تجعله مزق" فى شخصيته با تعلمه نظريا وما 
تفرضه عليه علميا . 


- إعداد المعلمين إعدادا متكاملا علميا وأخلاتيا 
وتربويا . 


سادسا : الثقافة : مراجعة السياسة الثقافية لتصبح 
منسجمة مع ثوابت الأمة وأصالتها الإسلامية . 


: الأسرة : أهم عامل فى صيانتها هو حسن 
ا ا لكل من الرجل والمرأة وهذا على أساس 
القواعد التالية : 
: أ - الرأة يجب أن ينص القانون على حقها فى التفرغ 
للمهمة الأساسية التى تفرضها عليها فطرتها , كما يجب 
على المجتمع أن يعتبر عملها التربوى عملا اجتماعيا تكافاً 
عليه ماديا وأدبيا 
ب - بالرغم من كون قانون الأسرة خطوة إيجابية لكن 
ينيقى بتر مالم يكن محروسا بالأحكام الشرعية المتملقة 


بحماية النسل والعرض والأسرة ۽ 
ثامنا : الحريات السياسية : يجب أن تقوم على القراعد 
العالية + ' 


)2 ا الحريات العامة لكل المواطنين مع مراعاة 
مقدسات الامة . 


ب . ضمان حرية الدعوة وتشر تعاليم الإسلام وإصلاح 
المجتمع بكل وسائل النشسر ٠‏ عع توفير الحصائسة للأمة 
والدعاة ‏ وأن يحاسيوا على كل قعل أو قول يحرمه الشرع . 

ج - توفير حرية التقد والرأى لكل من يترلى الإشراف 
على مصلحه عامة دون التعرض لحياته الخاصة في حدود 
الآدأب الشرعية . 

د حرية الاجتماع والتنظيم بما يت يتيح الفرصة لكل أبناء 


۹۱ 
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الآمة لآن يشعروا بواجب حماية الحرية التى يتمتعون بها . 


تاسعا : الانتصاد 
الشرعية التالية : 


: يجب أن ينظم رفق الضوابط 


أ - فتح السبل الشرعية للكسب الحلال فى التجارة 
والصناعة والزراعة . 


ب - تشجيع الاستثمار الاقتصادى فى القطاعات التى 
تسد احتياجات الأمة وتوفر مناصب الشغل . 


ج - إعادة ثقة المواطن فى الدولة ليطمئن على مستقبل 


رژوس أمواله وثروته . 


دب إعادة النظر فى توزيع الأراضى الزراعية ومنحها لمن 
يخدمها كما يجب إعادة الأراضى المأخرذة من أهلها الشرعيين 
فى إطار الشررة الزراعية . 


عاشرا : السياسة الخارجية : يجب أن تقرم على الثوايت 
العالية : 

أ أن تخضع لبادئ الإسلام وأخلاقه وتراعى دوائر 
الانتماء يكون تعاملنا مع العالم على أساس العدل مع 
الناس . 


. ب - أن تتبنى قضايا العالم الإسلامى العادلة ؛ وتنشر 
الثقافة الإسلامية خارج الوطن . 

هلا هو البرنامج البديل الذى تقدم به الاتجاه الإصلاحى 
فى حركة الدعوة الإسلامية منذ بداية تأسيسه سنة 1951 
ليخرج لأول مرة من إطار المعارضة المتقطعة لنهج السلطة 
طارحا نفسه كبديل لها . 


ولكن الرياح تهب با لا تشتهية السفن ٠‏ إذ خرج المؤتمر 
السادس لحزب جبهة التحرير الوطنى بقرارات تؤكد قسكد 
بالسلطة فى ظل نظام الحزب الواحد .لتتطور الأحداث , 
ابتداء من 8 فبراير تاريخ الإعلان عن مشروع الدستون 
بديلا لاسعور سنة 575 اوالذى قت الصادقة غليه بتاريخ 
۴ فبراير معلنا عهدا جديدا ٠‏ يقوم على أساس الدستور 
" القائون " بدل الدستور " المشروع " وعلى نظام التعددية 
بدل نظام الحزب الواحد ٠‏ فكان لحركة الدعوة الإسلامية 
موقف ١‏ سنتعرض له لاحقا . 


موقف الإتجاء | ن أنتفاضة اكتوير : 


يطلق على 


نفسه هذا الاسم طبقا لتعريف رأشد الغنوشى ( ١4‏ ) ء من 
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أبرز رموزه الإمام على بلحاج . حاول هذا الاتجاه ركوب 
الأحداث ابتداء من ۷ اكتوبر ١9848‏ وتوجيهها الوجهة 
الإسلامبة ‏ باعتبارها ثورة إسلامية قام بها " عصاة " من 
عامة المسلمين داعيا إلى المشاركة الفعلية فى الأحداث ابتداء 
من ٩‏ أكتوبر . ما جعلد يدخل فى جدل فقهى مع رموز 
الاتجاه الإصلاحى بزعامة الشيخ سحنون ٠‏ معيدا بذلك إلى 
الأذهان اختلاف رموز الدعوة حول حركة بوعلى سنة 
٥۵‏ .۰ فيرى هذ الاتجاد.من بين من رأوا أنها ثورة على 
المظالم وغياب العدل والإنصاف بين الناس وتحطيما لرموز 
الطاغرت ٠‏ ودعوة لتطبيق شرع الله يحرمها الشئ الذى 
جعله يدخل طرفا ابتداءا من ٩‏ أكتوبر بحجة عدم وجود نص 
من كتاب الله يحرم ذلك ( فكل قضية مالم يكن يحرمها نص 
فهى تدخل قى المصالح المرسلة يقوم بها المسلمون ويعمل 
بها ( ٠١‏ ) مدللا على وجوب المشاركة بقوله تعالى " إن 
طائفتين من المؤمنين اقتتلا فأصلحوا بينهما فإن بغت إحداهما 
على الآخرى فقاتلوا التى تبغى حتى تفئ إلى أمر الله " . 


وفى هذه الحالة اقتتل الشعب مع الحكومة فبغت هذه 
الأخيرة فلابد من قتالها . وعملا برأى الغزالى الذى يذهب 
إلى وجوب القتال على المسلم فى ثلاث حالات وهى : 
الفعنة ٠‏ تأمين الدعوة ٠‏ والحفاظ على الدم والمال ٠‏ ووفق 
رأى عبد الله العزام الذى جاء فى كتابه " الرسالة الخالدة " 
والذى يؤكد وجوب القتال لنصرة المظلوم ٠‏ فردا وجماعة ولم 
يتوتف هذا الاتجاه فى تبرير موقفه بل ذهب إلى توظيف 
مواقف السلف الصالح من أمشال أبو بكر الصديق ؛ والإمام 
بن تيمية فى موقفه من غزو التتار لدمشق ؛ ومواقف رجال 
الإصلاح فى الجزائر ؛ مثل مشاركة عبد الحميد بن باديس 
فى المظاهرة التى نظمت سنة194ودعوته للقيام بحركه 
احتجاج على المضايقات التي تعرض لها التعليم الحر من 
طرف الإدارة الفرنسية سنه ٠۹۳۸‏ . 


أما هذفه من هذه المشاركة على شكل مسيرة هر 
المطالبة بتطببق الشريعة الإسلامية وليس' إزالة نظام 
الحكم »وما يتميز به موقب الاتجاه هو غياب البرنامج 
البديل ٠‏ بالرغم من محاولة تبتيه للبرنامج الذى طرحته 
جماعة الإصلاح . 1 

موقفب حركه الدعوة الإسلامية من دستور 
A‏ 

تمت المصادقة على الدستور ( القانون ) لسنة ١949‏ 
بنسبة 2# و ۷۳ من مجموع الناخبين " بنعم " ليصيح 
بديلاً للدستور المشروع " الذى تت المصادقة عليه سته ١19195‏ 
فكان لحركة الدعوة الإسلامية مرقف ظهر من خلال البيان 


الذى أصدرته لأول مرة ياسم " التيار الإسلامى “والذى أمضاه 
كل من أحمد سحنون ومحفوظ تحناح ومكى عبادة ٠‏ وكان 
دعوة صريحة للتصويت " ينعم " شريطة إضافة النقاط التالية 


. الإسلام هو المصدر الأساسى والوحيد للتشريع‎ ١ 

؟ ضرورة ارتباط الحريات الأساسية بقيم الأمة الجزائرية. 

٣‏ استلهام قائون الأسرة من الشريعة الإسلامية 
ومقاصدها . 1 


ولكن هذه الوحدة التى ظهرت من خلال إمضاء ثلائة 
عناصر من رموز حركة الدعوة الإسلامية سرعان ما انهارت 
بإعلان الشيخ سحنون فی ببان له بتاريخ ۱۹ فبراير 1944 
عدم مسؤوليته على ما جاء فى البيان ” عنوانا ومضموتا " 
ليعبر عن موقف اتجاهه فى بیان بتاريخ سابق عن الأول ٠‏ 
۵ فبراير ۱۹۸۹ على النحر التالى : 


- ليس بين مواد هذا الدستور والانسجام والتكامل › 
فو 
بحيث لايبرم عهدا ثم ينقضه 


؟- لايزال الإسلام لم يحتل المقام اللائق فى الدستور ٠‏ إذ 
لم ينص على أن الإسلام مصدر التشريعات , 


۳ الحريات الأساسية التي ينحها الدستور غير مقيدة 
بالمبادئ الإسلامية . 


4 المجلس الإسلامى الأعلى غير واضح الاختصاص 
رالوظيفة » إذ ينبغى أن يراقب جميسع " مناشط " سياسة 
الدولة » باعتبار الإسلام منهاج حياة كامل . 


5 آثار الترجمة والتغريب ؛ والتلفيق بادية فى محتوى 

الدستور ومواده ٠‏ إذ هذا الدستور لاشك تطور إيجابى ولكنه 

. ييقى قاصرا مادام لم يرتفع إلى مستوى آمال الجماهير 
التواقة إلى حياة فى ظل الإسلام شرعا ومنهاجا . 


أما محفوظ تحتاح فقد أصدر بيانا ( 15 ) بتاریغ ۲۲ 
فبراير ۱۹۸۹ هذا تصه : 


" الجزائر بلد الإسلام والجهاد.. أكدت ذلك ثوراتنا 
المتعددة ٠‏ وبعد الاستقلال وقع إهمال لأهم مقومات هذه 
الأمة وهذه الأيام عرض على الشعب الجزائرى مشروع 
التعديل الدستورى الذى يضم فى بنوده إيجابيات لاتخقى 
على ذوى الألباب ومع هذا فإن التبار الإسلامى يقترح 
مايلى : : 


الدين رالسياسة فى الجزائي 


. القرآن هو المصدر الوحيد للدستور‎ ١ 

* الحريات الأساسية لاتنضيط إلا مقرمات هذه الأمة . 

۴ إن الأسرة والمنظرمة التريوية تستلهمان قوانينها من 
التربية الإسلامية ومقاصدها . 

4 يجب تحديد مهام المجلس الإسلامى الأعلى لدى 
الرئاسة . 


هنا رإن التيار الإسلامى لم يقل شيئا حول الاستفتاء 
لأنه يعتقد أن هذا موقف الشعب الذى بلغ من الرعى 
والإدراك مايخول له حرية تقرير مصيره بنقسه . والفرق 
واضح بين موقف الشيخ سحنون . ومحفرظ نحناح » وخاصة 
فيما يتعلق بالنقطة الأولى والرايعة لكل منهما ... 


ليعلترا فیما بعد أنهم کونرا يتاريخ 18 قبراير من 
مسجد السنة يباب الواد بعد تجمع للجموعة من الأئمة تمل 
مختلف مناطق البلاد عن تشكيل جبهة إسلامية 
للخلاص الرطنى (۱۷) 


حقيقة تطور الحركة الإسلامية : السؤال المطروح 
هر كيف تطورت هذه الحركة ٠‏ والتى تظهر كأنها موحدة 
حينا ٠‏ ومنقسمة بعدد رموزها أحيانا أخرى ؟ وكيف انطلقت 
من المعارضة لمشروع سلطة قائمة إلى بديل لسلطة متحولة ؟ 
حقيقة الإجابة عن شطرى هذا السؤال يمكن أن تكون كامنة 
فى طبيعة الحركة الوطنية قبل 1484 بصفة عامة ٠‏ ولى 
طبيعة تركيبة جمعية العلماء المسلمين قبل حلها سنة 1995 
بصفة أخص ٠‏ ولضيق المقام سنركز على تطورها ابتداء من 
سنة 14١1‏ . 


بدأ نشاط هذه الجماعات فى الشهور الأرلى من 
الاستقلال . بشكل قردى ٠‏ اعتمادا على الزعامات القدهة 
لجمعية العلماء أمثال الشيخ البشير الابراهيمى ٠‏ ففى ١١‏ 
أغسطس؟1557 وجهت " لجنة الثقافة الإسلامية " نداء إلى 
المكتب السياسى طالبة الاهتمام باللغة العربية والإسلام وفى 
١‏ من نفس الشهر وجه " علماء الإسلام واللغة العربية " 
نداء إلى الشعب الجزائرى ردا على مطالب فدرالية جبهة 
التحرير يفرنسا دولة " لائكية " .لكن هذا النشاط الفردى 
سرعان ما أخذ شكلاً منظما بتأسيس جمعية القيم تحت رئاسة 


1 الشيخ الهاشمى التيجانى ومعاضدة الشيخ عبد اللطيف 


سلطانى وأحمد سحئون والشيغ مصباح ... الخ . 
هذه الجمعية التى كنت بعد فترة قصيرة من فرض 
نفسها على الساحة السياسية ٠‏ من خلال النشاطات التى 


أصبحت قارسها قى مساجد العاصمة » متخذة من " نادى 


4۳ 


قضايا فكربة 


العرقى " مهد تأسيس جمعية العلماء مقرا لها ٠‏ إلى جاتب 
إصدار مجلة شهرية تحت عنوان * التهذيب الإسلامى * , 
وابتداء من سنة ١554‏ بدأت تدخل فى صراع منظم مع 
السلطة الناشئة التى كان يتزعمها أحمد بن بيلا . هذا 
الصراع الذى نتج عن محاولة هذا الأخير تهميش الاتجاه 
الإسلامى دون الابتعاد عن ثلائية ابن باديس الشهيرة - 
الإسلام دينى . والعربية لغتى ‏ والجزائر وطنى » موظفة - 
أى السلطة ‏ المؤسسة الدينية لعيرير مشروعها الاجتماعى 
والذى يقرم على أسس مغايرة لعلك التى كانت قائمة قبل 
سنة 1931 , هذا المشروع تبلور فى ميثاق طرايلس ويداً 
يأخذ شكله النهائى فى ميثاق الجزائر الذى صادق عليه المؤقر 
الأول لزب جيهة التحرير الوطنى ,1474 . مما دعى الشيخ 
البشير الإبراهيمى إلى التنديد بهذا المشروع فى ٠١‏ أبريل 
من تفس السنة ( ١8‏ ) . ناقدا اعتماد السلطة فى رسم 
سباستها وترجيهاتها على " المذاهب المستوردة * لاعلى 
أساس العروية والإسلام ٠‏ الشئ الذى أصبح ينذر يقهام حرب 
أهلية حسب قرله. هذا بالرغم من محاولتها الترفيق بين 
الإسلام والاشتراكية اعتمادا على استراتيجية " النفى - 
التأكيد " وبناصة عندما يتعلق الأمر بإشكالية الصراع 
الطبقى ؛ مبرزة خاصية العدالة فى الإسلام , وهذا للحصرل 
على كفالة رجال الدين ٠‏ وتبريراتهم للسياسة المتبعة فى 
محارلة التوفيق بين الرغبة الكامنة للمجتمع قى اعتماد 
الإسلام كموجة لعملية التنمية ٠‏ وبين " اللائكية * التى 
ينادى بها تطبيقا للإطار التكنوتراطى المشرف على عملية 
التنمية . 


هذا التحالف الغريب بين الإسلام والمشروع الاجتماعى 
اللسلطة الذى يقوم على " الاشتراكية ' نهجا . كان هدف 
جمعيسة القيم منذ تأسيسها ب بالمخاضرات والتجمعات 
الدبنية ٠‏ وخاصة المقالات التى كانت تنشر فى مجلة * 
التهذيب الإسلامى . التى كانت اللسان المعبر لنتصررها 
لليديل الإسلامى فى الجزائر. ٠‏ مركزة لإيراز معالم هذا البديل 
على المشاكل الاجتماعية والاقتصادية والثقافية على وجد 
المجتمع الجزائرى من وجهة نظر المقيدة الإسلامية كما جاء 
فى العتران الفرعى للمجلة ( 15 ) . عرقت جمعية القيم 
آول صدام لها مع السلطة سنة ١554‏ أدى إلى عزل رئيسها 
الشبخ الهاشسى التيجانى من منصبه الرسمى كأمين عام 
لجامعة الجزائر ٠»‏ ربعد فترة من المنارشات منعت من عزاولة 
نشاطها فى عهد الرئيس بومدين فى ۴۲ سبتمير 1954 . 
بعد اتخاذها موقفا من قضية محاكمات الإخوان المسلمين 
بمصر ٠‏ لتدخسل بذلك حركة الدعرة الإسلامية مرحلة 
السرية . م 

حركة الدعوة والجامعة : بعد ثلاث سنوات من 


عذا 


الممارسة السرية اعتماد! على العمل المسجدى ٠‏ ظهرت الحركة 
بقرة خلال الموسم الجامعى ١1938‏ 1333 عندما يادرت 
مجموعة من الطلبة بتشجيع من مالك بن نبى بتأسيس 
مسجد الطلبة يجامعة الجزائر » الشئ الذى اعتبر بداية تحول 
فى طبيعة هذه الحركة بتمركزها دأخل الجامعة واعتمادها 
على عنصر جديد هو العنصسر الطلابى بصفة عامة 
و " المفرنس " بصفة أخص ٠‏ فتحول الصراع حينا إلى 
مساجلة ٠‏ ويصفة مركزة بينها وبين اليسار ويؤجل الصراع مع 
السلطة إلى سنرات لاحقة'. 


وأصبحت كليات العلوم الدقيقة وكلية الطب بصنة 
خاصة ؛ تشكل مخزونا لتجنيد العنصر المثقف ذو التكوين 
العلمى ٠‏ العارف لقيم الغرب إلى جانب القيم الإسلامية , 
هذا العنصر لم يكن طرقا فقط ولكن قائدا موجها للحركة . 
أما كليات العلوم الإنسانية فكانت ميدان اليسار بلامنازع , 
وهذه المفارقة فى الواقع الجزائرى لها أكثر من دلالة 


التفت الجماعة فى هذه المرحلة حول مالك بن نبى بعد 
استقالته من منصبه بوزارة التعليم العالى لبتفرع لشئرن 
الدعوة . مما أفرز واقعا جديدا نتج عن التطور الجديد 
للممل . اعتمادا * على فكرة ووعى جديد لا يقدر عليه إلا 
الشباب المثقف *" حسب تعبير أدبيات الحركة » وعلى نقد 
التجربة السابقة الممتدة مابين 15114 - 1915 والتى عجزت 
عن مواجهة اليسار " فى شكله المطلق " . 1 


وبهذا أضحى خطاب مالك بن نبى الخطاب الرحيد المؤثر 
فى الأوساط الجامعية ٠‏ مركزا على إبراز الذاتية الإسلامية 
والشعور بها فى مواجهة الذاتية الغربية التى سيطرت على 
الرسط الجامعى ؛ هذا من خلال ملتقى الفكر الإسلامى الذى 
عقد أول مرة بثانوية عمارة رشيد يباين عكتون فى ٠١‏ يثاير 
5 .0 وبعد سلسلة من هذه الملتقيات شعرت السلطة أنها 
معنية بالأمر بعدما تبينت خطورة هله الملتقياتث ٠‏ ووضعت 
يدها عليها بحجة التطوير والتحسين ٠‏ إلى جاتب هذا ركز 
هنا الاتجاه " القديم الجديد " على إقامة المعارض الإسلامية 
ويمع الكتب والمجلات الإسلامية ٠‏ والورشات العلمية الثى 
أصبح ينظمها الطلبة كل سنة بمناسبة العطلة الصيفية ٠‏ إلى 
جانب إنشاء مجلة مسجد الطلبة مما أدى إلى تلور فكر 
جديد يمكن أن نطلق عليه " بتبار الجزأرة الإسلامى " وهنا 
وجدت الشلطة كذلك نفسها معنية قأصدرت مجلة 
"الأصالة " سنة 151/١‏ بهدف الدفاع عن ثلاثية السلطة : 
الثورة الصناعية ٠‏ الثورة الثقافية ؛ الثورة الزراعية ٠‏ الى 
كانت عرضة لهجوم مكثف من طرف هذا التيار . لكن الهدف 


لهنه المجلة كان مزدوجا . 
أولا : محاولة ترضية حركة الدعوة الإسلامية التى 
تنامت بسرعة . 


ثانيا : كوسيلة لتبرير الثلائية المذكورة من وجهة 
النظر الإسلامية من خلال إبراز تصورها ‏ أى السلطة - 
لإشكالية " الأصالة ” مختصرة فى إعطاء لغة القرآن مكانتها 
٠‏ واحياء قيم العدالة والمساواة فى الإسلام 5 


ولكن هذه السياسة لم تزد حركة الدعوة الإسلامية إلا 
قوة » متخذة من صدور قانون الثورة الزراعية ( .؟ ) 
ميدانا لصراع يتراوح بين التأيبد الشروط ٠‏ والمعارضة 
المطلقة . الشئ الذى أدى إلى تبلور اتجاهين متعارضين : 

الأول : الاتجاه المتشدد بزعامة أحمد سحنون وعبد 
اللطيف سلطائي ٠‏ ويذهب إلى القول " إن الصلاة على أرض 
مؤمة محرمة شرعا " . 3 

الثاني : يرى فى الثورة الزراعية تطبيقا لبداً العدالة 
فى الإسلام معيبا عليها محتواها الشيوجى فجاءت معارضته 
مذهبية ( )7001014710 ) وليست مبدئية ؛ ولكن هذا 
الغيار ظل محصورا فى الأرساط الجامعية ٠‏ ومن أبرز رموزه 
وشيد بن عيسى حاليا وين بريكة ١‏ تاركا الساحة إلى الأول 
وخاصة أثناء مناقشة قانون الأسرة سنة ١318‏ لببرز أكثر 
أثناء مناقشة ميثاق سئة ٠ ۱۹۷١‏ والذى أصدر فيه الفتوى 
التالية : 


١‏ إن هذا الميثاق قد أكثر من ذكر الاشتراكية وعقبدتها 
وأخلاقها ممايفهم منه إا جاء بالاشتراكية وعقيدتها وأخلاقها 
ليحل بها محل الإسلام وعقيدته وأخلاقه » فالمسلم ليس له 
عفيدة وأخلاق غير ما جاء به الإسلام . 

۲ إننا مسلمون ولنا فى ديننا الإسلام ونظامه ما 
يكفينا ويغنينا عن غيره ٠‏ وهر كامل فى تشريعه شامل 
لعطلبات الحياة الكرية والشريفة ‏ لهذا لايجوز ‏ فى أى 
حال من الأحوال ‏ أن نبدله بغيره من التشريعات ٠‏ سواء 
كان ذلك فى باب الاقتصاد أوغيره ٠‏ ومهما كان هذا الغير . 
ذلك لأن الله تعالى قال في القرآن الكريم : ( اليوم أكملت 
لكم دينكم وأقمت عليكم نعمتى ورضيت لكسم الإسلام 
دينا .) وقال ؛ ( وما كان مؤمن ولا مؤمنة إذا قضى الله 

' ورسوله أمرا أن تكون لهم الخيرة من أمرهم ؛ ومن يعص 
الله ورسوله فقد ضل ضلالا مبينا ) . فلايجوز للمسلم - 
إن كان صادقا فى إسلامه . أن يبدل شريعة الله التى 
اختارها لعباده ‏ المؤمتين به والحال بها أن قيها مايكقى 
للمسلمين ويسد حاجاتهم بتشريعها المحكم وقوانينها العادلة 
التى أعطت لكل ذى حق حقه من غير ظلم ولا إجحباف 


الدين والسياسة قى الجؤاثر 


بأى أحد ؛ ولايليق بنا كمسلمين أن نتهم ديننا أو نرميه 
بالنقصان أو يأنه غيرصالح لزمننا هذا . أو يأن نظام الإسلام 
عاجز عن حل مشاكل هذا العصر . 


۳ إن الاشتراكية معروفة لمن درسها فى كتبها وعرف 
مبادئها التى رضعها ووضعرها الأولون والآخرون إذ هى 
المرحلة الأولى للشيوعية . كما صرح بهذا رئيس الحكومة 
السوقييتية فى وقت توليه للرئاسة . زعيمها " خروشوف " 
صرح بهذا للوند البرلانى المصرى الذى زار موسكو سنة 
٠‏ برئاسة أنور الساداته الرئيس الحالى للحكومة 
المصرية ٠‏ فإذا رضينا بالاشتراكية الآن فإننا سننقل للشيوعية 
قيما بعد مافى هذا شك لهذا نقول بكل صراحة وبدون 
التواء ٠‏ إن الإسلام يعقيدته وأخلاقه وتشريعه ومبادئه 
وأهدانه لابلتئم مع الاشتراكية فى عتيدتها رأخلاتها 
وتشريعها ومبادثها وأهدانها ؛ فبينهما ا منافات التامة فى كل 
الأهداف . ومن ادعى الإسلام والاشتراكية هما فى التشريع 
سواء قابلناه بإبقاء الإسلام والاستغئاء به عن الاشتراكية طالما 
أنهما سيان ٠‏ ومن كان اسيل الاشتراكية كبنهج قلنا له : 
وماذا أبقيت للإسلام ؟ وهل الإسلام غير منهج للحياة ومن 
جعل الله له منهجأ فلا يسرغ له أن تتخذ من عنده أو من 
غيره منهجاً قال الله تعالى : ( وإن هذا صراطى مستقيم 
فائبعوه ولا تتبعرا السيل فتفرق بكم عن سهيله ) . ومن 
العار أن يرمى الإسلام بالتأخير . ونقصان تنظيمه فى 
الشئون الاقتصادية أو غيرها ومن نظامه اقتبست بعض الددل 
الأرروبية ما رأته صالحا لمجتمعها ؛ والإسلام يخالف 
الاشتراكية فى شتى المجالات منها : 


أ أن الإسلام أوصى بالإرث بين الأقارب وذرى 
الأرحام ٠‏ والاشتراكية تبطله يتشريعها المخالفو لنص القرآن 
وفى هذه المخالنة تعطيل وإبطال لآية الفرائض وهى قوله 
تعالى : ١‏ يوصيكم الله فى أولادكم للذكر مثل حظ 
الأنئيين إلى آخر الأية ( ١‏ من سورة النساء ) . 1 


ب - إن الإسلام أحكم رباط الأسرة برياطه الروحى 
والأخلاتى فى دائرة العقل الصافي ٠‏ أما الاشتراكية فقد 
حلت ذلك الربط المعين وجعلت الأسرة مفككة الأواصر قلا 
رہاط بين أفرادها ولا رحمة فى وسط العاتلة , 
فتمردت الزرجة على زوجها ؛ والزوج “على زوجته 
وعصت البنت أباها وأمها » وشق الولد عصا الطاعة إلى آخر 
ما هر معروف ٠‏ وبهذا تشتت الأسر وخربت البيوت'والمنازل » 
وامتلأت .أماكن. إللهو وما لا يليق بالمجتمعات بالنحرفين 
وا منحرفات وتتلص فى ظل ذلك الاحترام المتبادل الذى كان 
يسود أفراء الأسرة المسلية . 
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ج - إن الإسلام يقر وبعترف بالملكية الخاصة والاشتراكية 

تنتزعها من أصحابها ‏ بالقوة ‏ أو تحددها بمقدار معين كما 
تشاء , وفى هذا تعطيل للمواهب العقلية وتجميد للفكر 
الإنسانى ٠‏ وقغل للشعور بالكرامة الإنسانية”. كما فى هذا 
أخذ المال من مالكه الشرعى بدون رضاه » وهذا غصب لا 
يجوز فعله قى الإسلام . 


د . إن الإسلام أوجب على المسلمين إغراج زكاة 
أموالهم , فتؤشد من أغنيائهم وترد على فقرائهم كما أوصى 
الرسول (ص) صاحبه معأ بن جبل حين بعثه إلى اليمن 
واليا وقاضيا . وعلى هذه الخطة سار خلفاء المسلمين ٠‏ فإنهم 
كانوا حريصين على ما يغنى المسلمين لا على ما يفقرهم كما 
قال الرسول (ص) لسعد أبن أبي وقاص " إنك أن تترك 
ورئعك أغنياء خير من أن تتركهم يتكففون على الناس " 
حتى أنهم 'فى بعض الأوقات لا يجدون تقبراأ يدنعون له 
الزكاة كما ذكر هذا يحبى بن سعد قال : بعثنى عمر ين عبد 
العزيزن على صدقات أفريقية فاقتضيتها وطليت الفقراء 
تعطيها لهم فلم جد بها فقیرا ولم نجد من يأخذ هذا من 
فقد أغنى عبر بن عبد العزيز الناس فاشتريت 0 
فاعتقتهم وولائهم للمسلمين " أما الاشتراكبة فإنها تثتز. 
الأرض والنخيل وغيرهما من أصحايها ينال م لف 
أرضه أو نخيله أو غيرهما فلا زكاة عليه . والزكاة من 
الأسباب التى تنشر الرحمة والتعاطف والأخوة بين أبناء 
الشعب الراحد . وبإبطال لقاعدة عظيمة من قواعدذ الإسلام ٠‏ 

' وفى الزكاة توزيع للثروة بين الفقراء والأغنياء لا تكديسها 
فى صناديق معيئة وحرمان أهلها منها . وهى حق للفقراء 
على الأغنياء من الله . 


ه ‏ إن الاشتراكية تزهد الناس فى الدين يإبعادها 
لعناصره الصالحة فى المجتمع لتحل محلهم عناصر ساذجة فى 
تفكيرها خاملة فى حياتها ترضى با يقدم لها . لا تعرف 
من الإسلام إلا اسمه , وبهذا تتمكن من حد نشاط دعاته » 
وتعطيل قراعده الواحدة بعد الأخرى » فلا ضلاة ولا زكاة 
ولا صيام ولا حج وخاصة فى أوساط الشباب الذين أفسدت 
عقيدتهم واخلاقهم بمبادئها المنافية للفطرة . 


- إن الإسلام أعطى للفرد حرية الرأى والتفكير والقول 
والتعبير ‏ يقول الكلمة التى يراها نافعة ومفيدة يقولها وهو 
فى مأمن ١‏ ولو كان أمام أعظم شخصية فى الدولة كالخليفة 
أو الأمير مثلاً من غير أن يخشى أذى أر ضرراً يصيبه فى 
بدنه أو مالسه ١‏ أما الاشتراكية فإنها تحجر على الإنسان 
ذاته » وتحول هينه وبين هذا الحق الطبيعى الطبيعى 
للإنسان , فلا يفكر ولا يعير إلا نيما تراه ھی ء كما جاء 


كوا 


فى ال مشسروع المذكور قوله : ( عرية التفكير والرأى 
0 لا تستخام للتيسل من مكاسب 
الاشتراكية ... إلخ ) . 


أى المكاسب هذه التى يعنيها المشروع ؟ إن المكاسب هى 
مكاسب الشعب كله > لا لطائفة معينة » حصل عليها 
بواسطة ثورته المسلحة التحريرية لا بغيرها . 


مركز حركة الدعوة فى الأوساط الشعبية : 

لكن هذه النعوى ٠‏ جاءت فى فعرة علقوان التجرية 
البومدينية ٠‏ وترسخ شخصيته الكاريزماتية ٠‏ الشىء الذى 
دقع حركة الدعوة للتركيز على العمل المسجدى أكثر , 
وخاصة مساجد العاصمة غير الرسمية » ويعد وفاة بومدين 
فى ديسمبر ۱۹۷۸ . بدأت تنتشر ظاهرة " الدروس ' 
الخاصة " وهى عبارة عن دروس وعظية ذات طابع سياسى 
تتم فى حلقات هدقها التوعية السياسية من منظور إسلامى 
تحضيرا للمواطن وتهيئه له على كيقبة العيش فى هجتيع 
يقوم على أساس تطبيق مبادىء الشريعة الإسلامية ٠‏ مركزة 
فى ذلك على تحليل الوضع الاجساعى فى مستوياته الثلاثة 
الاقتصادية والثقافية والاجتماعية ٠‏ مبرزة معالم امحل 
الإسلامى للمشاكل التى يعانى منها المجتمع . 


إلى جانب هذه الدروس أدت انتصارات الثورة الإيرانية 
إلى إفراز شعور بضرورة توحيد حركة الدعوة الإسلامية » 
فكان ملتقى " العاشوو ‏ سنة ۱۹۷۹ والذى ضم الاتجاهات 
العالية (1؟) : 
١‏ الاتجاه السلفى وهو ما أسميناه الاتجاه الإصلاحى : 
الاتجاة الإخوانى . 
٣‏ - جماعة التبليغ . 
٤‏ . جماعة الطليعة . 
الاتجاه الصوفى . 
وانطلاقة من هذا الملتقى خرجت الدعوة من أسوار 
الجامعة لتلقى فى الأوساط الشعبية والتى كانت فيهسا 
( غائيسة ‏ حاضرة ) دائما » وازدادت قاعدتها اتساعاً 
ابعداء من سنة .۱۹۸ نتيجة سياسة " الانفتاح والمراجعة " 
التى تبنتهنا السلطة الجديدة بقيادة السيد الشاذلى بن 
جديد ٠‏ هذه السياسة التى كانت تحتاج إلى تصفية الاتجاهات 
ألتى كانت تسائد سابقتها أعطت الفرصة لحركة الدعوة أن 
تنمو على حساب اليسار ٠‏ ولكنها كانت تعرق إلى أكثر من 
الصراع مع هذا الآخير . هذا ما تجسد فى حوادث السنين 
المتوالية . غفى ۱۹ مارس ١985‏ قامت بعض الجماعات 
امنتمية لخركة الدعرة الإسلامية » بتحطيم محلاث بيع الخمور 
فى مدينة الواد بالجنوب الجزائرى ٠‏ تبعتها موجة عئف فى 


8 مارس احتجاجا على أعتقال أحد زعماء الحركة فى 
مدينة الأغواط (۳) مما أدى إلى مقتل أحد أعضائها 
أعقبه اعتصام بأحد مساجد المدينة وإصدار بيان إلى الشعب 
الجزائرى يدعو إلى إعلان الجهاد ضد " النظام الملحد * 


ولكن سرعان ما انتقلت الأحداث إلى الجزائر الناصمة 
رمز السلطة السياسى ٠‏ حيث شهدت الأحياء الجامعية 
نطق ابن عكنون 15817 مصادمات بين اليسار وحركة 
الدعوة ولم تجد السلطة يدا من التدخل لإنهاء الحوادث , 
أعقبته موجة الاعتقالات البوليسية ٠‏ وإغلاق المعاهد وبعض 
مساجد الأحياء الجامعية الشىء الذى اعتبرته حركة الدعرة 
الإسلامية سابقة لخطيرة ترتكب ضد الإسلام ف فى الجزائر , 
فكانت المواجهة بعد دعوتها إلى صلاة جماهيرية فى بهو 
الجامعة المركزية فبى 4 لوفمبر من نفس السنة , 
قدمت اخلالها عزيضية :املظ اجون قاعدة ‏ التعادد. ي 
بينهما ٠‏ تتكون من أربع عشرة نقطة متضمنة تحليلا 
للأحداث على أنها مناورة مدبرة من طرف الشيوعية العالمية 
والماسونية واليهودية والعنصرية والبعثية (4؟) الغرض منها 
توريط الدولة عن طريق استخدام أجهزتها ( ... ) لضرب 
الإسلام ٠‏ ونظرأ لخطورة الموقف فإن التعاون المشترك بين 
العناصر الطيبة فى الأمة أصبح ضرورة شربطة العودة 
الصادقة إلى الإسلام وهذا يتطلب النظر فى السلبيات 
العالية : 

١‏ - وجود عناصر فى مختلف أجهزة الدولة معادية 
لديننا متورطة فى خدمة عدوا . 

۴ - تعيين النساء والمشبوهين فى سلك القضاء والشرطة 


٠"‏ - تعطيل حكم الله الذى كانت نتيجة حتمية للغزو 
الاستعمارى فلا بد من إقامة العدل بين الناس بتطبيق 
شرع الله . 

٤‏ . حرمان المواطن من حريته وتجريده من حقه فى 
الأمن على نفسه ودينه وماله وعرضه . 

8 عدم توجيه التنمية الاقتصادية وجهة إسلامية 
رشيدة بإزالة كل المعاملات غير الشرعية وتيسير السبل 
الشرعية لاكتساب الرزق الحلال من زراعة وصناعة وتجارة 
وتسوبة الناس فى فرص الاستفادة من خيرات البلاد يدون 
قبيز . 

- تفكيك الأسرة والعمل على إحلالها وإرهاتها 
بالمعيشة الصعبة كانت سياسة مارستها فرنسا ويقيت تارس 
حتى اليوم ٠‏ بالإضافة إلى محاولة وضعها على غير الشريعة 
الإسلامبة تحت شعار نظام الأسرة . 

٠!‏ الاختلاط المفروض فى المؤسسات التربوية والإدارية 
والعمالبة انعكست نتائجه السيثة على المردود التربوى 


الدين والسياسة فى الجزاثر 


والثقافى والاقتصادى والاجتماعى وصار مؤشراً على سرعة 


الانحلال الخلقى والحضارى . 


- الرشوة والفساد الممارسين فى المؤسسات التربوبة من 
ا جامعة والإدارة وغيرها » مرض بيروقراطى لا أخلاقى خطير 
لا يسلم مجتمع إلا إذا تخلص مته . 

4 - تسوية مفهوم الثقافة وحصره فى المهرجانات 
الماجنة اللا أخلاقية مما عرقل النظام التربوى وحال درن 
توصله إلى إبراز المواهب والنبوخ والكفاءات العليا التى 
تفتقر إليها البلاد للتخلص من التيعية الثقانية المفروضة . 

٠‏ - إبعاد الترببة الإسلامية وتفريغ الثقافة من 
الضمون الإسلامى زاد فى تعميق الهرة واستقراريتها . 

١‏ - الحملة الإعلامية المسعورة للإعلام الأجنبى 
والوطنى لإبعاد الدولة عن الدعرة والصحوة الى تهدد 
١ت‏ الدرائر الاستعمارية فى يلادنا . 

- إطلاق سراح الذين اعتقلوا دفاعا عن شیم 
ودینهم کا 1 
- فتح الساجد التى أغلقت فى الأحياء الجامعية 
والشاتويات. والتكميليات والمؤسسات العمالية , 

4 - عقاب كل من يتعدى على كرامة الأمة وعتيدتها 

أو شرعيتها وأخلاقها وفق الحدود الشرعية الإسلامية . " 


ولكن هذه الدعوة للتعارن ذهيت إلى عكس ما كانت 
تهدف إليه : 

فتحولت رغبة التعاون إلى مراجهة مع النظام وانقسام 
داخل الدعوة الإسلامية . فلمعارضون )٠١(‏ يررن أن 
مطالبة السلطة بالرجرع إلى الإسلام والحكم بشريعة القرآن لم 
يحن وقتها وهذا للأسباب العالية : 

أ أسلوب المواجهة المباشر مع السلطة غير مجدٍ ومضر 
بحركة الدعوة الإسلامية لأنه لم يشتد عودها بعد . 

ب الحركة ليس لها من الإمكانيات المادية ما يمكنها 
من مواجهة العدو الملحد )۳١(‏ . 

- التسرع قد يؤدى إلى ضياع الحركة الإسلامية 

وانطلاقاً من هذا يجب : 


- العمل على تكوين الشباب ٠‏ وشرح وتعميق 
ا الحل الإسلامى لدى الجماهير . 


۲ - الترکیز على تجليد الشباب وتكوينه وتربيته على 
الطاعة لينقذ ما يور به باسم الله . 


أما فيما يخص موقف السلطة فقد كان هجرمى على ما 
أسماهم شريف مساعدية عملاء الاميريالية ١‏ والذين 
يستعملون الدين تمطية لزرع البلبلة والشك حول مكاسب 
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الجماغير ٠‏ والمس بكرامة الأفراد ٠‏ هم بالضرورة عملاء 
للامبويالية التى تحاول إلهائنا بواسطة صراعات هامشية 
مستفلين التناقضات التى يعرفها المجتمع الجزائرى . 


بعد هذا قدم (۲۹) من الذين تورطوا فى ات بن 
عكنون إلى المحاكمة أعقبتها عملية اعتقالات شملت رموز 
حركة الدعوة الإسلامية من بينهم أحمد سحئون (۲۷) وعيد 
اللطيف سلطانى (۲۸) وعباس مدئى (19) وخمسة 
أساتذة من باب الزوار » وخمسة من الطب وعشرة أساتذة من 
جامعة الجزائر » الشىء الذى زاد فى حدة الصراح بين أتصار 


حركة الدعوة الإسلامية والنظام ٠‏ واتتقاله من حرب البيانات - 


إلى العنف المسلح ۰ ففی ١١‏ ديسمير 1581 قتح أحد 
أعضاء حركة الدعوة النار على نقطة مراقية . ما أدى إلى 
تكثيف الحبلة البوليسية ضدها وكشف النقاب عن حركة 
مسلحة يتزعمها أحد المجاهدين القدماء . الأمر الذى حفر 
السلطة على تغيبر مرقفها بشكل حاد ؛ وظهر هذا فى 
المواجهة المقترحة والعلانية ابتداء من ۲۹ أبريل 1548 
تاريخ الإعلان عن حركة برعلى التى كانت استجاية شرطية 
موقع هذا الأخيز دفعه ”إلى تكوين منظىة مسلحة تحت 
قيادته العسكرية وزعاعة الإمام عبد القادر شبوطى . هدف 
هذه الحركة إقامة حاكمية الله على الأرض وفق برنامج 
سياسى يتكون من ثلاثة عناصر (.۳) ١‏ - تحريم الزنا 
ب غلق محلات الخمور ومنعها ج . منع الاختلاط . 
لكن السلطات الأمنية استطاعت القضاء على هذه الحركة بعد 
سبعة عشر شهرا من المواجهة المسلحة » فى 0 يناير سنة 
۷ رانقسام حركة الدعرة فى موقفها من الحركة إلى 
اتباهين : 


الأول : الاتجاه الإسلامى : ذهب إلى القول بعدم 
شرعية 3 الخروج على اا ونفى صفة الشهادة لمن يموت فى 
مغل هذه المعارك . 
: الغانى : الاتجاد السلفى + ساند الحركة شرع 
* بحكم أنها " حركة انتفاضة ثورية إسلامية . ولكنه انتقدها 


الهوامش - 


> ينث كنم ف البو الت ol all be‏ أعلم لتحا 
بالقاهرة بعثران ” الدين فى المجتمع العربي فى الفترة ما بين 4 


أبربل .١586‏ و“ قضايا فكرية “شك الب لفحلا براه لل 


نشر هلا البْحث قى " قضايا فكرية * . 
١‏ - حركة تيزى رزو .1548 - حركة وهران ۱۹۸۲ د حركة 
نستطينة 1385 . 
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نهج وتنظيماً لتأجل المواجهة بين السلطة وحركة الدعوة 
الإسلامية مدة ۲١‏ شهرا . لتظهر هذه الأخيرة بكل اتجاهاتها 
على مسح الأحداث فى © أكتوير » هذه الاتجاهات التى 
يمكن إرجاع حقيقتها إلى سين رئيسيين وهما ؛ 

أ طبيعة تركيبة جمعية العلماء قبل سئة 1985 . 

بي د اختلاف الأسس المرجعية والتى لم تساهم فيهأ حركة 
الدعوة الإسلامية إلا بالقسط القليل والتى تتنوع بتنوع 
طبيعة التكوين والانتماء الاجتماعى لمناضلى حركة الدعرة 
الشىء الذى انعكس سلب على وحدتها وتفرعها إلى عدة 
اتجاهات مختلقة أهمها : 


١‏ الاتجاه الإصلاحى بحكم کون جل رمرزه من 
القيادات البارزة فى جمعية العلماء وارتباطهم تاريخياً 
يجمعية القيم من أمثال عبد اللطيف سلطان ٠‏ الشيخ 
مصباح ٠‏ والشيخ أحمد سحنون - 


٠‏ اتجاه " الجزأرة " الإسلامى يثله اتباع مالك 
بن لبن 1 هذا الاتجاء على إعطاء البديل الإسلامي 
صفة " جزائرية متخذا من الجامعة 1 والبار هدنا ١‏ أبرز 
رموزه الشيخ بن بريكة والشيخ بن عيسى " 


الاتجاه الإخواتى نا فى الجزائر بعد الاستقلال 
برجوع تلاميذ الشيخ الل الورتلانى ممثل جمعية العلماء 
فى القاهرة سابقاً . من أبرز رموزه حاليا الشيخ محفوظ 
نحتاح ٠‏ يعتمد هذا الاتجاه الفكر الإخوانى فى طبيعته 
القطبية حيث الحسم والروح الهجومية هما مرجعه . 


الاتجاه السلفى : نا هذه الاتجاه فى الجزائر يمد 
سنة ١ ١514‏ أى بعد انتشار ظاهرة الدروس الخاصة وتبلور 
سنة .148 نعيجة النشاط المسجدى الذى كان يقرم به على 
بلحاج وجماعته فى مساجد القبة وياب الوأد . 

هذه أهم الاتجاهات المتواجدة على الساحة السياسية 
حالياً ١‏ والتى تحاول تقريب رؤاها يتأسيس رابطة الدعرة 
الإسلامية منذ أول ماير ۱۹۸۹ . 


. انظر محمد حربى ؛ الثورة الجزائرية بين الواقع والأسطورة‎ ١ 

أتوال الستةٌ السايعة العدد 205 , ۲۷ أكترير 15484 . 

. ۱۹۸۸ أكتوير‎ 5 , ۷۷٦. جريدة الشعب العدد‎ ٠ 

© جريدة الشعب العده 8٠١ ۷۹٩۱‏ أكتوير ۱١۹۸۸‏ . 

8 جريدة الشعب المخد ۷۷۹۳ ١. ١‏ أكترير 1١۹۸۸‏ . 
المجاهد الأسبوعى العدد ١ ١991‏ ۱۶ أكتربر 1۹۸۸ . 


۷ . إشارة إلى جماعة على بلحاج . 
إلى جماعة الشيخ سحتون أحمد . 
إشارة إلى مشروع الدسترر الذى قدم يرم ١‏ أكتوبر يتضمن 
تنظيما جديدا للوظيفة التفيذية ‏ 

٠١‏ - إشارة إلى الجائب الثاني من الإصلاحات السياسية والتى 
أعلن عنها فى ۲١‏ أكتوير وتتضمن تحويل حزب جبهة التحرير إلى جبهة 
تشارك فيها مختلف الحساسيات السياسية . 

. إشارة إلى انتخايات  نوقمبر حول مشروع الدستور‎ _ ١ 

١‏ - إشارة إلى حزب الطليعة الاشتراكى الذى دعى إلى الامتناع 
عن النصويت فى بیان صدر فى " صرت الشعب * العدد ١4‏ / ۲۳ 
أكترير ۱۹۸۸ ١‏ 

1 من هامة الشعب » لا يتجاوز عمره ۴۲ سنة ‏ درس على بد 
شبرغ جمعية العلماء من أمثال القاسمى وعبد اللطيف سلطاتى . ولد 
فى الواد بالجنوب الشرقى كان يعمل أستاذاً للغة العربية . 

4 واشد الفنوشى . حركة الاتجاء الإسلامى فى ترنس صفحة 17 
١6 -‏ الطبعة الأولى ١585‏ دار القلم للنشر والتوزيع الكريت . 

6 - على بلحاج خطبة الجمعة مسجد السئة باب الراد ١4‏ أكتوير 
44 . 

. ۱۹۸۹ قبراير‎ ۲۴ ١ ۲۷۲ جريدة أضراء العدد‎ . ١ 
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الدين والسيامة فى الجزائر 


a Islimisme / machrek Juillet - Aout -‏ موقست 
Sept , ISK P . d4‏ 

التهذيب الإسلامي العدد 8 . ١‏ پونيو . يولير 1158 . 

.؟ - صر قائرن الثررة الزواعية فى ۸ ترفمير 1١۷١‏ . 

١‏ _ هنا حسب شهادة منظم التجمع دودى محمد الحاج أنظر المرجع 
السايق : 

- هو أستاذ العلوم على سايح . 

؟ _ نلاحظ أن هذا استرار لخطاب جمعية القيم ١58‏ . 

انظر مقال السيد الهاشمى التيجانى ‏ مقومات شخصباتنا فى " 
التهذيب الإسلامي " العدد السالف الذكر . 

87-4 () 8 ننس المرجع السابق ص ۵۲ . 

FB UROAT - 8‏ نفس الرجع السابق ص ۵۲ . 

-0871/] 28 نفس الرجع السابق ص 817 . 

7 العضو الإدارى فى جمعية العلماء المسلمين وعضو جمعية 
القيم سابقاً . والواعظ بدار الأرقم حاليا . 

8 أمين مال جمعية العلماء المسلمين . مدير مركزها 
وعضر جمعية القيم سابقاً . ترفى سنة 1584 . 

4 _ مناضل حزب الشعب عضر المنظمة السرية ١‏ نفس الصدر ) . 

زميل الشهيد العربسى بن مهيدى ؛ أحد الذين حسررا 
بيسان أول ترفمير » سجن فى نهابة الشهسر الأول من 
ثورة ٠۹١١‏ ؛ يعمل الآن أسستاذ1 بجاممة الجزاثر ‏ معهد علم 
ان 
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هنا الگتاب إهضداء من 
مكت 2 يوسف درویش 


الحركة الإسلامية 


فى تونس 


الإسلام السياسى عربي؟ ‏ ۲ 


مصطفى التواتى 


١‏ - الخلفية التاريخية لظهورها 


5 البلاد التونسية فى جملتها شريطا ساحليآ ضيقا بلا عمق ولا حواجز طبيعية مستعصية ؛ وهو ما جعلها تتلقى 
تمشل | المؤثرات الخارجية بسهولة وتتفاعل معها بنسب متقارية بين مختلف جهاتها . فكانت لذلك مفتوحة لرياح البحر 
الأبيض المتوسط الحضارية تصطدم بها وتستوعبها وتشارك فيها وتعيد إنتاجها . 


هكذا كانت مع الحضارة البونيقية ٠‏ ثم مع الحضارة 
الرومانية » ثم مع الفترحات الإسلامية . وأخيراً وقى نهاية 
القرن الماضى مع صدمة الاستعمار الفرنسي ومن قبله مع 
رياح النهضة الأوروبية ٠‏ حيث كانت تونس إلى جاتب مصر 
أرل البلدان العربية التى تفاعلت مع الحركة التهضوية 
الأوروبية المتقدمة . وقد ترجمت النخبة فيها هذا التفاعل 
بالمبادرة إلى نشر الأفكار الإصلاحية والعمل على عصرنة 
هياكل الدولة والمجتمع ؛ للخروج بالبلاد من وضسع 

" الاستقرار فى كنف التدهور " الذى كانت عليه » وذلك 
بالأخذ عن الغرب والنسيج على متواله .. فكانت كتابات 
أحمد اين أبى الضياف والشيخ بيرم الخامس ركتس ساب 
” أتوم السالك فى معرفة أحوال الممالك " لخير الدين 
التونس ٠‏ ومحاولة العصرنة التى قام بها المشير أحمد باى 
خاصة بعد زيارته لقرننا سئة 6٩‏ . لكن أهم حركة 


إصلاحية عرفتها البلاد آنثاك تتمثل فى الإصلاحات 
الهيكيلية التى قام بها خير الدين ولو بتجاح نسيى . وقد 
توجهت هذه الإصلاحات بالأساس إلى القطاعات التى تسيطر 


تنظيم القضاء والأحباس والأرقاف وخاصة التعليم ٠‏ رذلك 
سواء بمحاولة تنظيم التعليم التقليدى فى جامع الزيتونة أو 
ببعث تعليم عصرى مواز مدنی وعسكرى . 


وفى عهد المشثير محمد باى * , صدر سئة ١8514‏ أول 
دستور تونسى ولأول مرة فى المنطقة العربية وهو الدستور 


المعروف بقاتون " عهد الأمان " 


وقد اضطر خير النايش أمام ضغط مراكز القوى 
التقليدية إلى الاستقالة والهجرة إلى تركيا ‏ ولكن الفكر 
الإصلاحى ظل يتعزز ويتوسع على. حساب معاقل المحافظة 
ولم يقتصر على خريجى المدارس العصرية من ذوى الثقافة 
المزدوجة ؛ بل تسريت الأفكار الإصلاحية إلى صفوف خريجى 
الزيتونة نفسها الذين برز.من بينهم الطاهر الحداد النقابى 
والمصلح الاجتماعى المعروف خاصة بكتابه " إمرأتنا فى 
الشريعة والمجتمع " الصادر فى مطلع الثلاثيتيات ؛ وفى 
نفس الفترة تمكن الجناح التحديثى العلمانى فى الحرب الحر 
الدستورى ٠‏ والمكون أساسا من مثقفى البورجوازية الصغيرة 


ذات الثقافة المزدوجة من خريجى الجامعات الفرتسية خاصة 
بزعامة الحبيب بورقيبة ٠‏ من إلحاق هزيمة حاسمة بالجناح 
المحافظ المكون أساساً من الأوساط الزيعونية وأرستقراطية 
" البلدية " ** بزعامة الشيخ عبد العزيز التعالبى . وقد 
نتج عن هذا الانتصار تكوين الحزب الحر الدستورى الجديد 
على أنقاض الحزب القديم وبتهميش قياداته التفليدية . 


غير أن الأوساط الزيعوئية والأوساط المحافظة المرتبطة بها 
ظلت تقاوم المد التعصيرى والحركة الوطنية العلمانية حتى 
نشب سنة ١588‏ , أى عند التوقيع على الاستقلال 
الداخلى . الخلاف الدموى فى صلب الحزب الحر الدستورى 
الجديد بين جناح الحبيب بورقيبة مدعرما بالبورجوازية 
الصغير: والمنظمة النقابية العتيدة ومختلف القوى 
التحديثية ٠‏ وبين صالح بن يوسف مدعوما بكبار التجار 
والملاكيت العقاريين واتحاد الفلاحين . فائضمت الأوساط 
الزيتوتية إلى هذا الشق الأخير معلنة بذلك القطيعة النهائية 
مع الحركة التحديثية العلمانية وزعامة الحبيب بورقيبة ٠‏ وما 
أن تمكن هذا الأخير من الانتصار على خصمه حتى ألحق 
ضرية قاصمة بحلفاء ابن يوسف من الزيتونيين والأوساط 
الدينية المحافظة وذلك بإعلان النظام الجمهورى القائم على 
دستور وضعى منقول فى أهم جرانيه عن الدستسور 
الفرنسى ٠‏ ثم ألغى التعليم الزيتوتى وحل الأحياس وألحق 
ممتلكاث الأوقاف بملكية الدولة وألغى القضاء الشرعى لفائدة 
القضاء المدتى وحده ١‏ وأصدر مجلة " الأحوال الشخصية * 
التى قنع تعدد الزوجات وتساوى بين المرأة والرجل فى 
الحقوق والواجبات وتقر حق التبنى مع إلحاق المتبنسى 
بالنسب .. إلخ . 


وعمل النظام البورقيبى الجديد على ضرب جيوب المقاومة 
لمخطتة التحديثية هذه بكل حزم وقوة مجندا الرأى العام 
الوطنى إلى جانبه » حتى انتهى بسرعة إلى ترويض ال مؤسسة 
الدينية واحتوائها وتحويلها إلى جهاز رسمى طيع ٠‏ خاصة 
بعد ضمانه لولاء بعض العائلات الدينية المعروفة مشقل آل 
" ابن عاشور " و " بالخوجة " ٠‏ واستعماله لهذا الولاء 
فى إضفاء شرعبة دينية على قراراته . بل وأعطى تفسه 
حق الفتوى ياعتباره " إمام الأمة " ٠‏ فأفتى بالإفطار فى 
رمضان للمساهمة فى عملية التنسية التى سماها بالجهاد 
الأكير ٠‏ وأعطى المثل بنفسه فشرب كأسا من العصير أمام 
الصحافيين فى وقت الإمساك . كما حل من الحج وريطه بعدة 
شروط ودعا إلى الاقتصاد فى ذبائح عيد الأضحى حفاظا 
على الثروة الحيوانية ... إلخ ... وهكذا كان النظام 
البورقيبى يتعامل مع المسألة الدينية فى اتجاهين : من ناجية 
كان يضرب مراكز القوى الدينية التقليدية ويتبع الأفكار 


المركة الإسلامية قى تونس 


التحديثية فى المجتمع ٠‏ رمن تاحية أخرى كان يوظف 
الخطاب الدينى بعنران حي الاجتهاد لإضفاء شرعية دينية 
على سياسة الكماشة التى كان يمارسها ضد المؤسسة الدينية 
خارج السلطة » ركانت نتيجة هذه السياسة انكماش الأوساط 
الدينية والزيتونية المحافظة وخضوعها بعد فشل محاولة 
الانقلاب التى قامت بها عناصر قريبة من هذه الأوساط 
بزعامة الأزهر الشرايطى سنة 15517 . 


كل ذلك كان يوحى فى نهاية الستينيات بأن النظام قد 
حسم المسألة الدينية لفائدة رؤية إصلاحية تحديثية لا رجعة 
فيها .. ولا أحد كان يتصور أنه يعد مدة وجيزة سيكون 
المجتمع التونسى كله وسلطة بورقيبة بالتحديد وجهآ لوجه 
مع عودة المكبرت . 


۲ - عودة المكبوت 

فى سنة 1958 عرفت البلاد الترنسية صدمة حادة هرت 
لدى المواطن العديد من المسلمات والقناعات . وذلك عندما 
انقلب النظام البورقيبى على ننسه وأسقط التجرية 
” الاشتراكية " للسيد أحمد بن صالع الذى عزل وسجن بتهمة 
الخيانة العظمى . وكائت المحاكمة والحملة الإعلامية التى 
نظمها خصوم السيد أحمد بن صالح هذه فرصة ليعلم الشعب 
إلى أى حد كانت السلطة تستغله وتكذب عليه . ويذلك 
أندلعت أزمة ثفة بين الرأى العام والسلطة وأثيت الحزب 
الوحيد الحاكم أنه نقد ما يقى له من رصيد شعبى كان قذ 
اكتسيه إبان الحركة الوطنية . 


ثم جاءث خطة “ الانفتاح " الاقتصادى التى طبقها النظام 
إِبّان وزارة السيد الهادى نويرة وبدعم مباشر من صئدوق 
النقد الدولى والبنك العالمى . بكل ما يؤدى إليه ذلك 
الانفتاح فى بلد تابع من تضخم للأنشطة الاقتصادية 
الهامشية وإشاعة فوضوية للعقلية الاستهلاكية الاستفزازية » 
وإثراء فاحش للبعض على حساب الاقتصاد الوطنى وأوسع 
القثات الشعبية وتوسع حزام الفقر الذى يحيط يال مان الكبرى 
فى شكل أحياء تصديرية تتضخم باستمرار على حساب 
الطاقة الحيوية للريف فى بلد زراعى بالأساس . 


كل ذلك أدى فى تونس وبعد سنوات قليلة فقط إلى 
صدمة جديدة شطرت المجتمع إلى طرفين :' البورجوازية ' 
الجديدة مدعومة بجهاز السلطة والحزب الحاكم من جهة ء 
ومختلف الفئات الشعبية من شباب وعاطلين وعمال منظمين 
قى الجهاز النقابى القومى " الاتحاد العام التونسى 
للشغل " الذى قاد المواجهة الدموية مع السلطة إبان أحداث 
يناير ۱۹۷۸ . 


اق 


قضايا فكرية 

كما تجسدت هذه الواجهة بين الفئات الشعبية وسلطة 
البورجوازية الجديدة ٠‏ إيان ثورة الخيز فى يناير ١584‏ 
والتى سقط فيها العديد من القتلى .. زد على ذلك التاكل 
الناتى للنظام تفسه الذى كانت تنحره الصراعات من أجل 
خلافة بورقيية المريض ١‏ والفساد الذى أخذ يستشرى فى 
مختلف الهياكل الإدارية بما فيها الوزارات : من رشوة 
واستغلال ننوذ وتحويل وجهة الأمرال العامة إلى الحسابات 
الخاصة وسوء تصرف وتبذير . وهى أمور كانت تفضح على 
صفحات الجرائد فى إطار الصراع الدائر بين مراكز القوى 
المتنانسة على الحلافة . وكانت مغل هذه النضائح تزيد من 
تعميق الهوة بين السلطة والشعب وتزيد من تكثيف الشعور 
بحدة الصدمة . 


ففى سنة ۱۹۷۹ عان من الشرق أستاذ فلسفة شاب , 
كان قد درس أولا الزراعة فى القاهرة ٠‏ ثم حول وجهته إلى 
الفلسفة فى سوريا ٠‏ وعلى إثر استقراره بالعاصمة حيث كان 
يدرس فى أحد معاهدها بدأ ينشر خطابا جديدا بالنسية إلى 
الساحة التونسية . وهو خطاب تتزج فيه النزعة الأخلاقية 
الصفائية مع دعوة إلى الاعتزاز بأمجاد الماضى وانتصاراته 
أيام السلف الصالح ومقارتتها بخيبات الحاضر ونكساته , 
وريط كل ذلك بسلوك الساسة والنخية " المتذيلة للغرب العدو 
والمعادية لقيمنا الأصيلة ١‏ منيع انتصاراتنا وعظمتنا فى 
الماضى .. وبالحياد عنها سقطنا فى الفساد والتدهور وانتهينا 
إلى وضع المذلة بين الأمم بتدبير من مزامرة يهودية صليبية 
ضدتا . وقد آن الآوان للقطيعة مع هذا الوضع وذلك بالربط 
مع الماضى المجيد وبعثه لنكون فعلاً خير أمة أخرجست 
للناس " . 


أمّا الجمهور الذى كان يتوجه إليه هذا الأستاذ الشاب 
والذى كان يحمل آنذاك اسم راشد الخريجى والمعروف اليوم 
باسم راشد الغنوشى زعيم حركة الاتجاه الإسلامى فقد كان 
ينتقيه من بين تلامذته المعجبين بشخصه وبشحنة الحرارة التى 
بز خطابه . وهم فى أغلبهم من أبناء الفئات الوسطى 
والشعبية القادمين خاصة من الريف .. وأمًا منابره نهى 
زيادة على المعهد مختلف المنابر الرسمية من الدرر الثقافية 
إلى الجمعية القرمية للمحافظة على القرآن الكريم مرورا 
بالحلقات التى كانت تعقد فى المساجد خاصة فى المناسبات 
الدينية . 1 


وبعد التقاء راشد الغتوشى بالسادة عيد النتاح مورو 
وأحميدة النيفر وصلاح الدين الجورشى تكوتت النواة المؤسسة 
لما سيعرف لاحقبا بحركة الاتجاء الإسلامى . 

وقد بادرت هله النواة بعنظيم الدعوة إلى الإسلام وشكلت 


وات 


حلقة دراسة واستقطاب للشباب فى مسجد سيدى يوسف 
الكائن بقضاء مبنى قصر الحكومة بالقصبة ٠‏ ويدأ راشد 
الغنرشى ينشر المقالات المبشرة بالدعوة على صنحات جريدة 
* الصباح " واسعة الانتشار وكذلك فى مجلة " جور 
الإسلام " التى ينضم صاحبها الشيخ المستاوى عضو اللجنة 
المركزية للحزب الحاكم إلى نواة الحركة الإسلامية ويصبح أحد 
رموزها . ثم أصبحت للحركة متابرها الخاصة متمثلة فى عدة 
دوريات وهى " المعرفة " و " المجتمع " و " الحبيب ° 
ويسرعة تضخم عده المريدين والأنصار نتعددت حلقاتهم 
واتسعت وتجاوزت حدود العاصمة إلى داخل البلاد ٠‏ فى 
شكل مخيمات متنقلة » تدعو للدين وللأخلاق الحميدة 
وتنشر الثقافة الإسلامية وتنبه إلى مخاطر " الفكر 
المستورد * وتحرض على مقاومته .. وهذه النفمة بالذات هى 
التى لقيت آذاناً صاغية من لدن السلطة التى وجدت فى 
هذه الحركة خير حليف لمواجهة المعارضة اليسارية النشيطة 
بالمخصوص فى الجامعة وفى أوساط المثقنين . 


وانطلاقة من هنا الموقف ١‏ عملت السلطة على دعم 
الحركة الدينية وغضت الطرف عن نشاطها غير القانونى 
وحتى عن الخطب الحماسية التى كان يلقيها يعض رموزها 
فى المساجد . وأغمضت عينيها عن تسرب عناصر الحركة 
إلى منظمات الشباب والكشافة ودور الثقافة ونوادى 
السينما ٠‏ كما تغاضت عن تداول عناصر الحركة لكتب 
المودودى وسيد قطب وأدبيات " الإخوان المسلمين " وزعيمهم 
حسن البنا ٠‏ وذلك فى الوقت الذى كانت تطارد فيه بلا 
هوادة حركات اليسار وتصادر الكتب التقدمية والماركسية 
وتحاكم الممسكين بها بالسجن لسنوات طويلة ٠.‏ " 


بل وذهيت الحكومة إلى حد مراجعة برامج التعليم 
فشحنتها بالمواد الدينية وطهرتها من الأفكار الفلسفيسسة 
" المستوردة * . 


وقد ترجمت الحركة الدينية هذا التحالف الموضوعى 
بوقوفها ضد الحركة النقابية فى مواجهتها مع السلطة إبان 
أحداث يناير 151/4 حيث كتبث جريدة " المعرفة " تشجب 
الحركة العمالية وتلقى عليها مسئولية ما حدث من تخريب 
وحرائق يعلم الجميع أنها من ميليشيات الحزب الحاكم ٠‏ وما 
جاء فى هذا المقال : ” إن المطالبة بالحقوق الاقتصادية 
والسياسية أمر مشروع دين إلا أن التعبير عنها لابد ألا 
يتعدى الوسائل الديوقراطية . أما أن نخرب ونحرق ونعتدى 
تحت عنوان المطالبة بالحقوق ٠‏ فهو أمر تستنكره الأصرات 
الحرة وتلع على ألا تكون الهيجّه المفعملة العى عاشتها 
العاضمة تعنّة لإجهاض التجربة الدهوقراطية . فالمزيد من 


الحريات هو الضمان الوحيد لمنع الانفجارات المزعجة وسد 
الطريق مام كل صاحب نزعة هدم وتخريب .. * 0١‏ . 


وكان الأستاذ راشد الغنوشى قد ناهض علنا أول إضراب 
فى الوظيفة العمومية لفترة ما بعد الاستقلال , وهو 
الإضراب الذىٍ قام به أساتذة التعليم الثانرى سنة 191/6 
للمطالية برقع أجررهم التدنية ‏ 


وهكذا يفضل خطاب الحركة المعادى لليسار وللفكر 
التقدمى ٠‏ كنت من اكتساب تسامح السلطة ودعمها ١‏ كما 
تمكنتت من كسب تحالف الأوساط الدينية التقليدية بنضل 
خطابها المحافظ ٠‏ واستقطبت أعدادا متزايدة من الشباب 
المدرسى من أصول ريفية وشعبية بفضل خطابها الأخلاقى 
الصفرى الناقد لمظاهر القساد والحيف فى المجتمع . وقد صرح 
أحد مؤسسى الحركة وهو السيد صلاح الدين الجررشى 
قائلا : 


" رحبت بنا الأوساط الدينية التقليدية كحركة شابة لأننا 
وقفلا ضد تحرير المرأة على فط الحزب الدستورى » النمط 
البورقيبى ٠‏ فنحن نأدينا بعودة المرأة إلى البيت . والأوساط 
التقليدية كانت تفتقد الجرأة للدفاع عن مصالحها ومضامينها 
التقليدية ٠‏ فأتينا لندافع عن تلك المضامين الثقافية بطرق 
معاصرة " (۲) . 


۴ - من الحلقات المسجدية 


إلى التنظيم الحزبى المحكم 


بعد مرور حوالى ١١‏ سنرات على انبعاث الوعى الدينى 
المكبوت فى تونس سجلث الحركة نجاح ملفتا للنظر على 
مستوى الانتشار والاستقطاب وتعدد 'الحلقات المسجدية 
وتغطيتها لكامل أنحاء البلاد تقريباً . 


وليس من الموضوعية فى شىء أن نفسر هذا النجاح 
أساسا بالتفسير التآمرى ضد قوى اليسار ٠‏ ودعم السلطة 
للحركة الإسلامية فى هذا الاتجاه . ولا يمكن أيضاً أن تفسر 
هذه الظاهرة بكرنها ردة فعل على السلوك التخريبى للنخية 
التونسية وسلطة بورقيبة اللائكى لأن الظاهرة الإسلامية قد 
طالت أيضا بلداتاً محافظة وتقليدية بل ودينية » مثل 
السعودية » وإنا يكن أن نجد تفسير هذه الظاهرة محليسا 
( تونسيا ) وعريياً فى نسيج متشابك من العرامل , منها 
ما هو خاص بالوضع الاقتصادى - السياسى والاجتماعى 
الذى آلت إليه البلاد التوتسية بعد فشل تجرية السيد أحمد 
بن صالح " الاشتراكية " وتطبيق سياسة الانفتاح الوحشى 


الحركة الإسلامية فى توقس 


والقوضوى إبان حكم السيد الهادى تويرة . كما سبق أن 
أوضحنا ؛ ومنها ما يعرد إلى فشل النخية التحديثية الحاكمة 
مختلف البلاد العربية فى تحقيق تنلمية مترازنة تحرر الإنسان 
العربى من قيد الاستبداد السياسى والحاجة الادية والإهانة 
والإذلال الوطنيين بالتذيل للغرب والهزائم المتوالية أمام العدر 
الإسرائيلى . إن الأجيال الشابة التى لم تعش نخوة حركة 
التحرر من الاستعمار المباشر ٠‏ لم تسجل سوى الهزائم 
والنكسات ولم يبق أمامها من مصدر للاعتزاز الوطنى إلا 
الماضى الحافل وحده بالفتوحات والانتصارات على نفس 
الأعداء الذين يذلوننا اليوم » فى ظل حكم النخبة 
التحديثية . هذا دون أن ننسى الدور السلبى الهام الذى لعبه 
" البترو دولار " والحقبة السعو«ية فى المنطقة العربية زيادة 
على الانتعاشة الدينية التى تعيشها حالياً مختلف البلدان 
شرق وغريا رانحسار المد الثورى فى العالم كل ذلك يتضافر 
ليقسر انتشار ظاهرة التدين " وامتلاء المساجد بداية من 
منتصف السبعينيات ٠‏ وخروج العناصر الإسلامية إلى 
الشارع بزيها المتميز تتحدى المجتمع بأسرد " (۳) . 


فى هذه الأثناء ؛ وعندما لمست الحركة مدى تضخم 
حجمها بدأت تحدث نوعاً من القطيعة مع السلطة فى 
مستوى الخطاب ٠‏ وأخذت تهيكل نفسها هيكلة حزبية 
محكمة : وقد جاء فى قرا " ختم اليحث " أثناء محاكمتهم 
الأخيرة سنة ۱۹۸۷ ما يلى : 


" مع تنامى عدد حلقاتهم المسجدية وتوسع قاعدتهم بدأ 
نشاطهم يأخل شكلاً منظماً . فتم تشكيل مجلس تنفيذى 
بإشارة من الغنوشى ومجلس شورى يضم قيادات الحلقات » 
بواسطة لجنة عهد إليها وضع قائون أساسى استمدت يئوده 
من الميادىء الأصلية لحركة الإخوان المسلمين فى 
معو 


وقد توجت هله التحضيرات بمؤقر سرى اتعقد سنة ٠4۷۹‏ 
بضاحية مثوية غريى تونس العاصمة . وكان هذا المؤقر فرصة 
لبروز تيارين متياينين فى الحركة الدينية ٠‏ تيأر يعتير 
الحركة امتداداً لحركة " الإخوان المسلمين " فى مصر ويركز 
خطايه على الأخلاق ويصرغ بديلها على الماضوية 
الارتجاعية . معتبر!ا ‏ على غرار أستاذ الجماعة الروحى سيد 
قطب وإمامها الايديولوجى أبى, الأعلى المردودى - أن 
المجتمعات الإسلامية أليوم إنما تعيش جاهلية جديدة ولا بد 
من إعادة بناء المجتمع المسلم ‏ مجتمع الجماعة الإسلامية , - 
بموازاة وبقطيعة وممراجهة مع المجتمع المانى ١‏ الجاهلى | 
القائم.. ومن رموز هذا التيار الأستاذ راشد الغنوشى وعيد 
الفتاح مورو .. 


قضايا فكرية 


ما التيار الثانى . الذى يثله صلاح الدين الجورشى 
وأحميدة الثّيفر وزياد كريشان ١‏ فإنه عارض هذه الرئية 
الإخوانية للعمل الإسلامى وواجه الدعوة إلى إسلام ماضوى 
ارتجاعى بالدعرة إلى " الإسلام المستقيلى " معتبرا أن 
" تطور المجتمعات يتم فى ضوء سان وقوانين اجتماعية رهذا 
يعنى أن حركة المجتمع صعودا وانتكاسأ مسألة قايلة للفهم 
والتحكم وليست غيب وقدرا ( 0 ) مما يترتب عنه أن 
ماضى هذا المجتمع قابل للفهم والاستيعاب ولكنه غير قابل 
للتكرار وترائه جزءً من بنيته ولکنه ليس بديلاً عن 
مستقيله * (8) . 


وينتقد أحميدة التيفر الحركة السلفية الإخوانية فى مصر 
وسوريا والسردان وتوتس " بأن منطلقها هر هذا القطع بينها 
وبين الحاضر الإسلامى ٠‏ وكل ما يصاحبه من تحديات 
والانطلاق لإعادة البناء على منوال لحظة الإشراق الأول وذلك 
برفض التعامل مع كل ما تحقق بعد ذلك من تجارب تاريخية 
وتراكمات معرفية وتحولات اجتماعية " (5) . 


ويؤكد هذا التيار على خصوصيات الوضع الترنسى 
رافضا الارتباط العقائدى والسياسى بحركة الإخوان المسلمين 
التى يختلف معها اختلافاً جوهريا فى النطلقات والتحليل 
والطرق .. 


غبر أن المؤمّر حسم بالأغلبيسة هذه المسألة لفائدة التيار 
الأول ٠‏ وسيكون ذلك منطلقا لتعميق الخلاف بين التيارين 
إلى حد القطيعة وتكوين التيار الثانى فيما بعد لما يعرف 
الآن باليسار الإسلامى أو بالإسلاميين التقدميين . الذين 
رغم إيجاببة أطروحاتهم ظلوا لا مثلون ثقلاً له وزنه على 
الساحة الإسلامية خصوصا وعلى الساحة السياسية التونسية 
عيوما , 


أ الأغلبية فقد ينت تنظيمها السياسى رضبطت هيكلته 
لتس أهم القطاعات وتنتشر فى أغلب الجهات . وتتمثل 


الخطة العنظيمية التى أقرها مؤقر متوبة فى بعث الهياكل 
التالية : 


أ) المؤقر : وهر أعلى سلطة يتم فيها اختيار القيادة 
المركزية وينعقد مرة كل ثلاث سنوات . 


ب) المجلس. الشورى القومى : ينتخب أعضاؤه فى 
المؤفر وهو بمثابة المؤسسة التشريعية ٠‏ وتلتئم عاديا كل 
ثلاثة أشهر للنظر فى القضايا المصيربة للحركة . 

ج) المكتب التنفيذى : ومن مهامه تنفيذ قرارات 


£ 


المؤقر والمجلس الشورى ٠‏ ويتكون عن عدة لجان مختصة 
هی : 


. اللجنة العقائدية‎ ١ 
 ةيسايسلا اللجئة‎  ؟‎ 
: . اللجنة الإعلامية‎ ٠ 
. اللجنة التنظيمية‎ - ٤ 

- اللجنة القانونية . 
١‏ الجنة العلاقات الخارجية . 
۷ . اللجنة الثقافية . 

اللجنة الاقتصادية وائالية . 


وأما الرتبة الأولى فى رئاسة الحركة ققد سماها المؤقنر 
” إمارة ” وانتخب راشد الغنوشى أميرا للحركة ؛ وأصبح هذا 
الانتخاب فعليا بعد حصوله على بيعة الأنصار على الطريقة 
الإسلامية لتقبل الخلفاء للبيعة . وهو ما خول له تسميقه 
" عمال " لنيابته فى مختلف جهات البلاد ولكل عامل منهم 
وال جلي قروى: جمرى فى (نمينة تركين ماك 
الحركة فى مختلف القطاعات وتكثيف أنصارها . 


أما القاعدة من الإخوان فإنهم يتدرجون فى التنظيم 

من " دوائر " إلى " أسر مفتوحة " إلى " أسر ملتزمة " فى 

مناطق ترأبية ثم فى أتاليم أوسع مرتبطة بعامل الجهة الذى 
يرتبط بدوره بالقيادة المركزية . 


والملفت للانتياه هو تركيز الحركة منذ مؤترها الأول على 
القطاع التربوى الذى نجح فى اكتساب قاعدة واسعة فى 
صنوفه سواء من التلامنه أو الطليه أو الأساتذة . ففى 
الهيكلة الترابية التى أقرها مزقر منوية للحركة نهد القطاع 
التلمذى قد اعتبر' بمثابة الجهة الترابية القائمة بذاتها وعين 
على رأسها عامل وقع اختياره من بين الطلبة . وأما القطاع 
الطلابى ذاته فقد حظى بعناية نائقة من الحركة . وتثل 
الجامعة فى التنظيم منطقة بمفردها يشرف عليها ما يسسس 
" مجلس الجامعة " . وقد جاء فى قرار ختم البحث المشار 
إليه آنقاً. : " اكتسب تيار الاتجاه الإسلامئن الطالبى قاعدة 
عريضة يفضل تنظيمه المحكم وتنسيق تحركاته مع قيادة 
الحركة مكنته من السيطرة على مجالس جل المؤسسات 
الجامعية وفى مقدمتها الكليات ذات الطايع العلمى إضانة 
إلي كلية التربية وأصول الدين وقد سمحت له تلك السيطرة 
بعقد مؤتمر طالبى خلال سنة ١19486‏ البثق عنه ما يسمى 
بالاتحاد العام التونسى للطلية " (۷) . 


هتا زيادة على ما أشرنا إليه سابقاً من استحواذ للحركة 


على تنظيم الكشافة وتسريها إلى مختلف النرادى التى 
ينشط فيها الشباب . 


وحتى هذا التاريخ بل وبعد مؤقر موي ظل التنظيم 
الإسلامى يقيم مجتمعه الخاص والمتميز فى مواجهة المجتمع 
المدنى فأصيح لهم لباسهم المخاص وسيمائهم الخاصة ( انتشار 
ظاهرة الالتحاء على صورة أولياء الله الصالحين ) وأعراسهم 
الخاصة وأعيادهم الخاصة وقرقهم المرسيقية الخاصة وجمعياتهم 
الرياضية 'الخاصة إلخ ... التى تحقق الدعم المالى للحركة 
وتقوم بالدعاية الايديولوجية . 


وكانوا يحولون كل مناسبة : عرس ٠‏ مأتم ٠‏ حفل 
ختان ؛ عيد إلخ ٠‏ إلى مظاهرة دينية سياسية يقدمرن من 
خلالها ملامح المجتمع البديل الذى يعملون على بنائه والذى 
تروج له قوافل الشباب الجوالة التى تنتقل عبر البلاد وتتعمد 
إقامة الصلاة جماعة فى الأماكن العمومية ومحطات الأرتال , 
وكثيراً ما كانت الشرطة تعمد إلى منع ذلك على مرأى 
ومسمع من المواطنين فيكسب كل ذلك الحركة تعاطفاً شعبيا 
دينيا ويقوم بالدعاية لفائدتها . 


ثم جاءت الثورة الإيرانية فى نفس السنة التى انعقد 
فيها مزر متّوبة ٠‏ فأعطت الحركة فعا جديدأ إذ توافدت 
عليها أعداد جديدة من الشباب المتحمس للغورة الإيرانية » و 
لم يقف هذا التأثير على تزايد عدد المنخرطين فقط ٠‏ بل 
تعذاه خاصة إلى الخطاب الايديولوجى حبث بدأت شعاراث 
ومصطلحات الثورة الإيراتية تجد مكانها طمن الخطاب 
٠‏ التقليدى للحركة .ولكنها فى نفس الوقت تبهت السلطة إلى 
خطورة هذا التنظيم الدينى السياسى ٠‏ الذى ظلت حعى ذلك 
التاريخ توظفه لضرب الحركة اليسارية » فيدأت تضيق على 
نشاط الإسلاميين وأوقفت عدداً من قادتهم فى ديسمبر 
١‏ ثم أطلقت سراحهم مع مجىء السيد محمد مزالي إلى 
الحكم وإعلائه عن انطلاق تجربة "ديوقراطية " وإقامته 
لعلاقات خاصة ومشبوهة مع الإسلاميين فى إطار طموحه 
لخلافة بورقيبة وبذلك عادت الحركة الإسلامية إلى سالف 
نشاطها ٠‏ وإثر الإعلان عن رفع المنع ؛ الذى كان مسلطا 
على الحزب الشيوعى التونسى منذ حوالى عشرين سنة 
وإعلان السلطة عن يتها فى إقرار التعددية السياسية ٠‏ 
بادرت الحركة الإسلامية بعقد مؤمّر استثنائى فى ربيع سنة 
١‏ بدينة سوسة ومن نتائج هذا المؤقر ء الذى جدّد 
البيعة بالإمارة للغنوشى وضبط الخطة الجديدة للحركة » أنه 
أعد للإعلان فى يونيو من نفس السنة عن تحويل الحركة 
إلى حزب سياسى علنى يحمل أسم * الاتجاد الإسلامى " 
ولكن السلطة التى أصبحت تتخوف من هذه الحركة أجابت » 


الحركة الإسلامية فى توس 


بدفع من بورقيبة نفسه » على طلب الترخيص القانونى لحزرب 
" الاتجاه الإسلامى " يحملة اعتقالات واسعة خاصة بين 
العناصر القيادية الأساسية وظلرا فى السجن حتى شملهم 
عقو وثاسى فى أغسطس ٠ ١986‏ وقد أكدت الحملة 
الإعلامية الضخمة التى قامت بها حركة الاتجاه الإسلامى 
وتواصل نشاطها رغم شدة القبع المسلط عليها . أنها 
أصبحت رقم قياسياً أساسيا فى المعادلة السياسية 
التونسية . وهو الرقم الذى كان حاسم فى التفيبر الذى 
حدث فى قمة السلطة بخلع الحبيب بورقيبة وتولى السيد 
زين العابدين بن على لهام رئاسة الجمهورية إثر الراجهة 
العنيفة التى دارت بين الإسلاميين والسلطة البورقيبية فى 
سنة. ۱۹۸۷ . والحقيقة أن السلطة قد استدرجت الاتحجاه 
الإسلامى إلى المواجهة لتوجه له ضربة وقائية كما يقال فى 
لغة الحرب ... وقد وقع الاتجاه فى الفح بتحمس عناصره 
الشابة خاصة ومزايدات حزب التحرير الإسلامى عليه . 
ركان رد الفعل غرييا على الساحة التونسية إذ قشل فى 
أعمال عنف وحشية خاصة برش ماء النار على بعض رموز 
السلطة .. وبعض التفجيرات فى عدد من النسزل 
السياحية .. 


وإذا كانت تقطة الضعف الأساسية التى تعانى منها 
مختلف أحزاب المعارطة التونسية تتمثل فى ضعف مواردها 
المالية فقد أثبتت هذه المواجهة مع السلطة أن هذه النقطة 
بالذات هى إحدى نقاط القوة الأساسية لدى الاتجاه الإسلامى 


٠‏ الذى يتصرف فى ميزائية هامة جدأ مكنته من تفريغ عديد 


من الإطارات للعمل الحزبى مع دفع رواتبهم من مالية 
التنظيم كما مكنتهم من رعاية أسر مساجينهم وخلق علاقات 
تضامن وتآزر اجتماعى فى صنرف الحركة . زيادة على 
الاستفادة من هذه القوة ا مالية فى الإعلام والترويج لأدبياتهم 
واستعمال أحدث الوسائل السمعية اليصرية وتسيير أمورهم 
التنظيمية بالكمبيوتر .. إلخ . 


أما مصادر هله الموارد المالية فبعضها متأت من إيراد 
انخراط الأعضاء وإيراد الزكاة وتبرعات الأغنياء خاصة من 
بين التجار ٠‏ والبعض الآخر متأت من مجموعة المشاريع 
التجارية والاقتصادية التى أنشأتها الحركة فى مختلف 
القطاعات . من سيارات الأجرة إلى ورشات إصلاح 
السيارات ١‏ ومن المطاعم إلى المكتبات ٠‏ ومن خياطة اللياس 
الإسلامى النسائى إلى عائدات بعض المشاريع التى يديرها 
أعضاء من الحركة فى الخارج رخاصة فى فرنسا . 


وإ كانت قد راجت معلومات وأخيار حول قويلات 
: إيرانية وخليجية قد تكون استقادت منها حركة 


1.0 


قضايا فكرية 
الاتجاه الإسلامى ٠‏ فإنه لم يثيت بالحجة ما يدعم مشل هذه 
الأخبار والمعلرمات . : 


٤‏ - أطروحات الحركة الإسلامية التوتسية. 

يذهب بعض المحللين ؛ فى تقسيرهم للظاهرة الإسلامية 
عموما ٠‏ إلى القول يأن فشل أطروحات وبرامج السلطة 
العربية التحديثية ٠‏ وكذلك فشل أطروحات اليسار العربى 
وحركة التحرر الوطنية هما السيبان الأساسيان فى هذه 
الصحرة الإسلامية . 


والحقيقة أولا أن هذه الصحوة ليست جديدة فى التاريخ 
الإسلامى وإنما نجد جذورها فى ظهرر الحركة الحتهلية ثم فى 
أعمال ابن تيمية ثم فى الحركة الوهابية ..وقد ارتبطت هذه 
الصحوة السلفية عبر التاريخ بفترات تأزم عام .. ولكنها لم 
تستطع أن تقلب التوجه التاريخى لفائدة أطروحاتها .بل إن 
من يتصفح بعض كتب التاريغ ؛ مثل كتاب الطبرى والكامل 
لابن الأثير . يعلم أن الرأى العام الواسع لم يكن يتعاطف 
مع هذه الدعرات السلفية الصفرية ٠‏ بل أن العامة كثيرا ما 
كانت تواجه بالسلاح الحنابلة الذين يريدون فرض مفهرمهم 
للتدين على الناس . 


والحقيقة ٠‏ ثانا » أن المنطاب السلفى البديل عن القشل 
المفترض لحركة التحديث ٠‏ سواء منها السلطات أو اليسار » 
لا يحمل أى برنامج تنمرى اقتصادى ؛ ولا يتضمن أى 
مشروع لحل أى إشكالية من الإشكاليات المطروحة بإلخاح 
على المواطن العربى الذى يعانى من التخلف والجهل والفقر 
واستيداد الحكام 7 


وقد كتب السيد صلاح الجورشى ٠‏ أحد مؤسسى الحركة 
الإسلامية التونسية ٠‏ بعد أن انفصل عنها ليكون حركة 
اليسار الإسلامى ٠‏ معلتاً على هزية الجماعة الإسلامية فى 
باكستان أمام السيدة " بمنازير بوتو " : 


* إن التلويح يتطبيق الشريعة الإسلامية شعار لم يعد 
يغرى الشعوب لأنه رفع من قبل ولم يرتق بأوضاع الناس 
العاشية قيد أفله ثم نفذته أنظمة من بينها نظام ضياء 
الحق ٠‏ لتغيب من خلاله مشكلات حقيقة وتخفى انفرادة 
بالنفوة واستيدادا بالسلطة وتحول الصراع السياسى إلى صراع 
مذهبى ديثى . فتطبيق الشريعة لم يعد يعنى لدى العموم 
با فى ذلك عموم المسلمين ٠‏ سوى التنصيص على الحدود فى 
التشريعات الجنائية والتقيد بالضرابط الأخلاقية فى الحياة 
العامة والفردية ٠‏ بينما الجماهير لا تنتظر من السياسيين 
المرشحين للحكم مزيدا من العقوبات . وإنا أملها متعلق فى 


1% 


الحرية والكرامة وخاصة الرفع من الأجور وتخفيض الأسعار 
وتوفير الشغل وتكائوٌ الفرص بين الجميع " (۸). 


ولم تشد الحركة السلفية التونسية عن مثيلاتها فى 
البلاد الإسلامية الأخرى . خاصة إذا علمنا أن مصادر 
تفكيرهم هى أساسا المراجع الإخوانية وخاصة كتابات المردودى 
وسيد قطب . 


وتنطلق هذه الرؤية الإخوائية أولاً : من رسم صورة 
" جاهلية " للمجتمع " المسلم " اليوم . فهو مجتمع فاسد 
منهار تدهورت فيه القيم وتدئت الأخلاق حتى أصبح شبابنا 
يهرب من هذا الواقع المؤلم المتعفن " بالتهالك على اللذة 
والإقبال على مختلف المخدرات ومنها الألعاب الرياضية 


- والابديولوجيات الثورية وهو فى كل ذلك يبحث عن ذاته 


الضائعة " (5) . 


وتحاول " المعرفة " الناطقة بلسان الاتجاه الإسلامى فى 
تونس .أن تفسر هذه الظاهرة فتقول : " خلفت خلوف فى 
هذه الأمة فنسيت دينها وتركت الجهاد والأمر يالمعروف والنهى 
عن المنكر والحكم بغير شرع الله . ودب القساد والتنافر 
والتفكك والفسق فى الأمة دبيب النمل ٠‏ وبذلك أضاعت 
الأمة إسلامها فضاعت عزتها وكرامتها " )١١(‏ . 


وفى إطار هذا " الواقع العفن * تحتل المرأة فى الخطاب 
السلفى :التونسى مكانة أساسية سليا باعتبارها كائئاً عورة , 
وإنساناً قاصرأ ٠‏ من الواجب الوصاية عليه ؛ وهى فتنة . 
للناظرين ٠‏ وجب سترها وإلا فإنها " تعمل عملها المغناطيسيى 
فى الرجال " وهى شرف من الواجب أن نصونه بإلزامها بيتها 
وخمارها ذلك أن " طبيعة الإنسان ( أى الرجل ؛ ) أنه ميال 
إلى الجمال يرغب فى كل جميل ليملكه , والمرأة أجمل ما 
فى الوجود . فلكى ينع الإسلام قطفها بطريقة لا يقرها » 
أمرها باللباس الشرعى ٠‏ كى لا تدرك مواطن الجمال والفتنة 
فيها فتكون عرضة للرغيات الجامحة " )1١(‏ . 


وإذا حاول الخطاب السلفى أن يعبر عن " إيجابيته " تحر 
المرأة فإئه يعتبر صفتها كأم ومريية وزوجة ٠‏ أى أنه حتى 
فى هذه الحالسة لا يعتبرها لناتها وإما يعتبرهفا بحسب 
علاقتها بالرجل . ويؤكد الإسلاميون فى هذا الياب على 
ألوظيفة الزوجية للمرأة مكبلين إياها بواجيات زوجية عديدة 
يجملونها فى الحديثين النبويين : " أيّما إمرأة ماتت وزوجها 
عنها راض دخلت الجنة " ٠‏ " لو كنت آمرا أحدا أن يسجد 
لأحد لأمرت المرأة أن تسجد لزوجها "  )19(‏ 

وعلى هذا الأساس وحده يجب أن تعتنى بالمرأة لتعدها 


لهذه الوظيفة . ولهذه الغاية وحدها » وفى إطار حدودها 
يطرح الإسلاميون مسألة تعليم المرأة , إذ أنه قى نظرهسم 
" من حسن التأديب أن تتعلم المرأة ما لاغتى عنه من لوازم 
مهمتها كالقراءة والكتابة والحساب والدين وتاريخ السلف 
الصالح ٠‏ وتدبير المنزل والشئون الصحية ومبادىء التربية 


وسياسة الأطفال . أما ما جاء فى غير ذلك من العلوم التى , 


لا حاجة:للمرأة بها فعيث لا طائل من تعد .. " (1) . 
ولذلك فإنهم يشجبون خروج المرأة للعمل بقصد مزاحمة الرجل 
والاستعلاء عليه " متبرئة " المكانة العالية من التبرج والعرى 
والتدلل الرخيص والثورة غلى تقاليد العائلة وطاعة الزيج " 
زيادة عن كون عمل المرأة يسمح لها بالاختلاط مع الرجل 
من غير محارمها . بل " والأدهى " من ذلك أن عمل المرأة 
قد يمكنها من " ولاية أو شبه ولاية على الرجال " بينما 
إسلاميا القرامة يجب أن تكون للرجل على المرأة . وللأسف 
فإن مثل هذا المخطاب يجد صدى كبيراً فى أوساط الشباب 
الذين يعاتون من البطالة المزمنة فيعتيرون أن مزاحمة المرأة 
حرمتهم من الشغل . 


ومن هذه المنطلقات عادى الإسلاميون التوتسيون مجلة 
" الأحوال الشخصية " لمساواتها للمرأة بالرجل فى الواجيات 
والحقوق وإعطائها حق اختبار الزوج وحق الطلاق وحق التعلم 
من الابتدائى إلى العالى وحق الشغل رحمايتها من تمدد 
الزوجات عه قانونياً فى حين يتمسك الإسلاميون يرفض هذا 
المنع لأن التعدد * مباح وجائز بصريح النص المحكم ( .. ) 
ولا يجوز للحاكم المسلم أن يمنعه مطلقاً . * 


وقد اقترح الإسلاميون منذ سنوات تنظيم استفتاء شعبى 
حول هذه المجلة ولكنهم سرعان ما تراجعوا عن هذا الاقتراح 
أمام دة الفعل الحازمة من مختلف القوى التقدمية . 


و إذا كنا قد اهتممنا أساسا يرصد الموقف الإخوانى من 
قضية المرأة فلأن أصخابه يعتبرون تحرر المرأة من " القيود 
الإسلامية " السبب الأساسى لا نحن فيه من فساد أخلاقى 
وقيمى وأنقياد إلى الشهوة والغرائز تسوقنا حيث تشاء ." 


ولعله من الغريب حقا أن يتعاطف هذا العدد الكبير من 
النساء مع الاتهاه الإسلامى الذى يجعل من هذه النظرة 
المحاصرة للمرأة أحد شعاراته الأساسية . ولكن إذا تأملنا 
القاعدة الاجتماعية النسائية التى يستقطبها الفكر الإخواتى 
فى تونس ٠‏ تلاحظ أنها بالأساس متأتية من الأحياء 
الشعبية والفئات الوسطى . حيث تعانى المرأة معاتاة مؤلة 
للحصول على القوت والتمكن من تربية الأطفال والتعرض 
فى سبيل ذلك إلى الحرمان والاستغلال المهين للكرامة . 


الحركة الإسلامية فى مرس 


فيجدون فى الخطاب الإسلامى عزاء وسلوى لأته خطاب 
ينطلق ” من بيان الفارق فى معاملتها بين الإسلام من جهة 
والجاهليتين القدية والحديثة من جهة أخرى . فى الجاهلية 
القدية كانت متاعاً يباع ويشترى ٠‏ يرهن ويورث وعندما 
جاء الإسلام قدرها كإنسان كامل وأحلها مقاما عزيزا وإذا 
كانت قد صارت من جديد عرضة للاستغلال التجارى تعانى 
من الدونية والظلم والاضطهاد فهذا الوضع ليس وليد الإسلام 
بل نتاجاً للانحطاط والجاهلية الحديقة " )١4(‏ . 


أمَا الفكرة الأساسية الثانية التى يبنى عليها الإسلاميون 
الترنسيون خطابهم فهى المعاداة البدائية للغرب ٠‏ والغرب 
عندهم هو الغرب ال رأسمالى بقيادة أمريكا والغرب الاشتراكى 
بزعامة الاتحاد السوفيتى ٠‏ بل ويمثل الغرب عندهم أيضاً 
مجموعة دول العالم الثالث " المبهورة ا كدسه الغرب من 
أشياء وحيث رجال الفكر الذين تربوا فى أحضان الغرب 
وعششت جرائيمه الوبيئة فى جماجبهم يدفعون أنمهم 
دفعا للسير على غرار الغرب " )٠١(‏ فالغرب فى الخطاب 
الإسلامى هو مصدر كل الشرور التى تحيق بالبشرية وهو 
مصدر كل المؤامرات التى تحاك ضد الأمة الإسلامية . بل إنه 
يتهدد أبناء؛ أنفسهم بالانهيار الحضارى الشامل . 


ذلك أنه " تظرة إلى الحياة تجمل الأولوية للانتاج 
والاستهلاك على الأخلاق وما يتصل بها من قيم إنسانية , 
والغرب نظرة للانسان تجعل الأولوية للجسد وحاجاته 
الغريزية ‏ على الروح ومتطلياتها التى لا تقف عند حدود 
الجسد والتراب بل تتجاوزها إلى عالم الحق والخير والجمال ٠‏ 
إلى الاتصال بالمطلق " (15) . 


ولا يقف خطر " الإنهيار الأخلاقى ‏ الحضارى الفربى " 
عند حدود الإنسأن الغربى وحده ٠‏ وإغا شمل كذلك الإنسان 
العربى المسلم ٠‏ يقول راشد الغترشى فى ذلك : وأما عن 
الارتياك الذى أحدثته الفكرة الغربية فى حياتنا فافتح 
عينيك لترى أثره المدمر فى جميع مظاهر الحياة » فى 
الأزياء ٠‏ فى تنظيم البيوت ٠‏ فى المادات فى أنظية 
الحكم والاتتصاد والتشريع والتربية والإعلام (1۷) ٠.‏ 7 


وبالتالى فإن الأنموذج الغربى لا يمكن فى الفكر السلفى 
أن يكون سبيلنا إلى الحضارة كما ذهب إلى ذلك المصلحون 
ومفكرو عصر النهضة ٠‏ بل أن الغنوشى يتدم الإسلام طريتا 
إلى إعادة يناء الحضارة العلمية التى * وصلت بها قيادة 
الغرب إلى حافة الهاوية ' . 


وذلك لأنه ٠‏ كما يقول المستشرق النمساوى محمد أسد 


يكن 


قضايا قكرية 


فى كتابه * الإسلام على مفترق الطرق " : " فى أسس كل 
حضارة توجد فكرة أو قيمة أو عقيدة لها قدرة على ضبط 
دوائعهم الغريزية وتوجيهها تحر تحقيق أهداف وغايسات 
معينة " (18) . 


وهه الفكرة , حسب الغنوشی )١15(‏ " يجب أن تكون 
منسجمة مع القطرة الإنسانية وأن يكون لها القدرة على كبح 
الأهواء والغرائز ولا تورثنا شعورا بالنقص ولا توقعنا فى 
العزلة فى عالم تتناطح فيه الرؤوس الكبيرة " . وهذه 
الشروط لا يمكن أن تتوفر فى الحضارة الغربية للأسباب التى 
ذكرتاها " وقد عجرت فى مظهرها الرأسمالى والاشتراكى عن 
إحاطة الإنسان بنظرة شاملة " , ولا المسيحية " لأنها سبيل 
الرجل المحروم " ١‏ ولا اليهودية لأنها سبيل " الرجل 
المختار " ٠‏ ولا ديانات الشرق الأقصى لأنها " سبيل الرجل 
| المتبوذ " . ولم ببق إذن إلا الإسلام " صراطا للعالمين " . 


" والبحث فى الإسلام والنضال من أجله ‏ يقول الغنوشى 
خاصة لدى جيلنا الذى ترزح روجه تحت رطأة الهزائم 
العسكرية ‏ وتسلط الأنظمة الدكتاتورية ٠‏ والتبعية الثقافية 
والسياسية ٠‏ والفقر والذل والحرمان . لا ينطلقان من منطلق 
معرنى وإنا هى مشكلات الواقع المعيشى الحادة رفشل 
الحلول الغربية فى الخروج بالأمة من المأزق * (.؟) . 


وعلى هذا الأساس يربط الغلرشى بين طريقنا إلى 
الحضارة وبين ' رفض قيم وحضارة الغرب وفلسفتها وآدابها . 
وليس الرفض فحسب بل العداء الشديد لما تحمل من 


مفاهيم وقيم ونظم " *** وجاء فى جريدة المعرفة عدد سنة” 


5/ا9 ؛ " تحررنا من الغرب يبدأ بعحطيم ثقافته جملة 
وتفصيلاً " . باعتبار أن العالم عند الإسلاميين مقسم إلى 
ثنائية متصارعة : دار الكفر / دار الإيان . والتاريخ 
البشرى فى نظرهم هو " صراع بين الإيمان والكفر " .. وفى 
إطار هذا الرفض لقيم الغرب ونظمه يرقض الإسلاميون قيم 
الديوقراطية والمساواة والإنسانية إلخ ... ويعتيرونها أصناماً 
حديثة يعبدها الطغاة الجدد أو الجاهليون الجدد : " إذا كان 
الطفاة فى عهود التخلف يختفون وراء أصنام أللات ومناة 
وهيل وبعل ٠‏ فإن الحرية والديوقراطية والمساواة والقومية 
والإنسانية والتقدمية هى الأصنام الحديثة التى يخفى الطغاة 
خلف يريق ألفاظها ورنين جرسها ظلام أنفسهم ويشاعة 
أعمالهم )١١(‏ . وقد آن الآران لتحطيم أصنامهم الجاهلية 
الجديدة ومواجهتها بتصور شمولى للاسلام , خاصة يعد قيام 
الثورة الإيرانبة التى أرخت حسب الغنوشى لبداية دورة 
حضارية جديدة » فى حين مثل سقوط الخلافة سقوط دورة 
حضارية أخرى . ويضيف الغتوشى : " إن الذى يعنينا من 
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الحركة الإسلامية هو الاتجاه الذى ينطلق من مفهوم الإسلام 
الكامل مستهدفا إقامة المجتمع المسلم والدولة الإسلامية على 
أساس ذلك التصور الشامل " (؟؟) وفى هذا البيان يكرر 
الغنوشى المقولة السلقية التى تفصل بين “ الإسلام مسن 
حيث هو " و " الإسلام العاريخى " أى إسلام المذاهب 


والمدارس الاجتهادية المختلفة وتمارسات الحكم , وهى كلها 
ليست من " الإسلام مسن حيث هو ”" . ء وهر ما يؤكده 


بقوله : " نحن هنا لا تريد امتحان الإسلام التاريخى . إسلام 
المناهب الاجتهادية والكلامية . فتلك صور تاريخية للإسلام 
وانتهى دورها باتتهاء الظروف والملابسات الت ولدتها ولكئنا 
هنا نريد أمتحان " الإسسلام من حيث هو " أعنى الإسلام 


المصادر ٠‏ إسلام الكتاب والسنة * (99) . 


وبذلك يفتح بجرة قلم قرا من التاريخ العربى الإسلامى 
الحافل بالأحداث الجسام وبتراكمات من الخبرات والتجارب 
والمعارف ليستأنف العد من لحظة الإشراق الأولى . 


الخطاب الإسلامى الجديد هل هو تكتيك 
أم " انقلاب على الذات "5 1 . 


من المسائل السياسية الى تثير الكشير من الجدل البوم 
فى تونس هو تينى الحركة الإسلامية لخطة جديدة ٠‏ وخطاب' 
جديد يبدو لأول وهلة وكأنه انقلاب على الذات وتراجع كلى 
عن الخط الإخوانى السلفى التقليدى بل وإنه لبيدو وكأنه 
تراجع عن الانتساب الدينى لهذه الحركة السياسية . 


وقد تثلت هذه الاطة الجديدة فى العمل مختلف الوسائل 


٠‏ على احتلال مراقع فى أي مؤسسة قائمة وبالتحالف مع أىر 


كان مع التركيز خاصة على المؤسسات الشعبية والنقابية 
والهنية حتى أنهم رصدوا أموالة طائلة وطاقات بشرية هائلة 
وتحالفات لا مبدئية للسيطرة على المنطقة النقابية " الاتحاد 
العام التونسى للشغل " فأعلتوا تبنيهم للتراث الثقابى 
التونسى . اليسارى يالطبع > مث محمد على الحامئ وهم 
الذين كانوا يقاومون العمل النقابى أصلاً ويعتبروئه فتنه 
ودعاية شيوعية . 


وإذا كانت قد بدأت خطة الإسلاميين الرامية إلى احتلاال 
مواقع فى اتحاد الشغل منذ سنوات ٠‏ بحيث كان لهم فى آخر 
مؤقر للمنطقة سنة ۱۹۸4 حرالى سيعين ناثبا من جملة ما 
يتاهز . . 8 ثائب ثقابى . إن الأيام الأخيرة شهدت تكثيقاً 
لا اعتبره البعض هجمة إسلامية على الهياكل النقابية . 


وقد استغل' الإسلاميون كعادتهم فرصة استفحال الأزمة 


النقابية داخل الاتحاد العام التونسى للشغل وصراع بعض 
الأطراف فيه من أجل خلاقة الحبيب عاشور الزعيم التقابى 
المتقاعد بطلب من رئيس الجمهورية الجديد ٠‏ فائدسوا فى 
شقوق الانشقاق النقابى متحالفين مع طرف ضد طرف آخر , 
وإذا واتتهم الفرصة يدنعون بعناصرهم إلى المواقع القبادية 
حتى على حساب حلفائهم . كما وظفوا بدهاء الخلافات التی 
تشق اليسار النقابى للبروز على حسابه فى عدد من 
الثقابات ٠‏ وينتظر أن يكون للإسلاميين فى موقر الاتحاد 
الذى سيجرى بعد أيام دور هام فى ترجيح كفة أحد الأطراف 
المتنانسة . 


ورغم عدم موافقة الإسلاميين المبدئية على العديد من 
بنود اللائحة العالمية لحقوق الإنسان مثل شجب العقريات بما 
ذبها عقوبة الإعدام ٠‏ والمساراة المطلقة بين المرأة والرجل 
وحرية الزواج دون قيد دينى أو عرق إل .. رغم عدم 
موافقتهم على كل ذلك فإنهم يحتلون عدة مواقع فى الرابطة 
التونسية لحقوق الإنسان ويسعون باستمرار إلى اكتساب 
المزيد من المواقع لتوظيفها عند الحاجة فى تكثيف الحملات 
الإعلامية كلما تعرضوا إلى قمع السلطة وللحيلولة دون 
تطبيق المبادىء الإنسانية التى يرونها متنافية مع أحكام 
الشريعة وهو ما نجحوا فيه فعلاً عندما أجبروا الرابطة على 
التراجع عن إقرار حقّ زواج الترنسية المسلمة ممن تختاره 
مهما كانت عقيدته . 


والحقيقة أنه ٠‏ منذ بضعة سنرات . غيرت الحركة 
الإسلامية التونسية موقفها من المؤسسات الدنية ٠‏ فبعد أن 
كانت تعاديها وتقيم بدائل لها خارجها » غيرت التكتيك 
رأصبحت تحتل هذه المؤسسات ذاتها بغاية أسلمتها . مع 
الحافظة على الهياكل الخاصة المرازية التى جحت فى 
' إقامتها. . 


ويبدو أن الحركة الإسلامية قد استخلصت الدروس بلا 
مبالاة ألرأى العام الواسع بقمع عناصرها من قبل السلطة 
حتى ١‏ أن المظاهرات العديدة التى كان ينظمها مناضلرها فى 
الشوارع احتجاجا على هذا القمع لم تكن لتجمع أكثر من 
بضعة عشرات من الأنصار » رغم اختيارهم للأوقات والأماكن 
التى تتواجد فيها أعداد غفيرة من المواطنين فى. الشارع . 
ولذلك أصبحوا يخططون لاكتساب المجتمع المانى أولة 
ومحاصرة السلطة به حتى تستسلم لضغطهم 5 


وفى هذا الإطار توالت فى الأيام الأخيرة تصريحات . 


قياديى الحركة ناقلة خطاياً جديداً مطمئناً من ناحية للرأى 
العام 'التوئسى الذى اتضح لهم أنه لا يتحمس كثيرا 


المركة الإسلامية فى تولس 
لأطروحاتهم السلفية المتشددة ومن ناحية أخرى للسلطة التي 
تلوح لهم بالاعتراف القانونى لحزبهم يشرط أن ينسجموا أكثر 
مع توجهاتها ومع قانون الأحزاب الجديد الذى ينع تكوين أى 
حزب على أساس من اللغة أو الدين باعتبارهما قاسم 
مشتركاً بين جميع التونسبين . ويكن حوصلة هذا الخطاب 
الجديد فى تغيير حركة الاتجاد الإسلامى لا سيما إذ أصبحت 
تسمى حزب حركة النهضة .. 
المؤسسة لهذا الحزب بعض النساء . وتد جاء الإعلان عن هذا 
الوجه الجديد فى تصريح مفاجىء للأستاذ راشد الغنوشى 
أمير الحركة لجريدة الصباح التونسية بتاريخ ١١‏ يولير 
٠ ٨۸‏ وبإذن خاص من رئاسة الجمهررية لأن الغنرشي كان 
ممنرعا من التصريح للصحانة » وقد بدأ الأستاذ الغتورشى 
تصريحه يخطاب مفتوح ومتسامع وكأنه أراد بذلك أن يمحر 
من الأذهان الانطباع السائد عن حركته باعتبارها حركة 
منغلقة لا تقبل الخلاف ١‏ فهو يقرل ؛ " قد نختلف مع غبرنا 
فى معالجة الهموم واستلهام الثوابت ولا ضير فى ذلك طالما 
اعترف الجميع للجميع بحق الاختلاف والتنوع ( ... ) فإن 
مثل هذا الاختلاف فى البرامج والتنافس على خدمة البلاد 
والأزمة ضرورى ومقوم لا غنى عنه لإرساء ديرقراطية حقيقة 
متوازنة وحيوية لا شكلية جامدة " . 


واختارت ضَمن العناصر 


ونى هذا الإطفار يلاحظ الغنوشى أن لعلاقات 
” الإسلاميين الترنسيين ومخالفيهم طابعا متميزاً يكاد يكون 
متفردا فى ديا العروية والإسلام " . 


ويضيف الغنوشى : " إنه ليس فى الأساس الفكرى 
للحركة ولا فى تصررها لراقع يلادنا ما يغرينا بالتردى فى 
حماة الانفراد والانعزال والسرية والاحتكار لما هو من ثوابت 
الهرية وقيم النبل والخير والتقدم (ججج+) ( ... ) ولذلك 
لا نريد للاختيار الوطنى أن يكون بين مؤمن وكافر بل بين 
منهج حياة ومنهج آخر تندرج فى ذلك الرؤى الفكرية والقيم 
الاجتماعية والقيم الأخلاقية والبرامج المعاشية لتطوير حياة 
التاس وإسعادهم على طسول المدى " . 


أما بخصوص مجلة " الأحوال الشخصية " التى يعاديها 
الإسلاميون تقليديا نتد أعلن الغنوشى أن " 


الأرضية 


' الفكرية ” التى اتطلقت منها هى أرضية إسلامية " وهى 


بذلك تندرج فى إطار " مشروع إصلاحى وهو تقنين الشريعة 
عامة وفى مادة الأسرة خاصة خروجا ما انتهت إليه أحوال 
التقاضى من تشتت وفوضى بين مختلف الاجتهادات 
الفقهية " ثم انتهى الغنوشنى إلى اعتبار المجلة " إطاراً 
صالحاً تتنظيم علاقاتنا الأسرية " .. ويكتسب هذا الكلام 
قيمة خاصة عندما نعلم أن الاتجاه الإسلامى قد جمل من 
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قضايا فكرية 


هذه المجلة ومن الحقرق القانونية التى تعطيها للمرأة » 
حصان طروادة ضد نظام يورقيبة التحديثى . 


وفى خصوص تطبيق الشريعة ٠‏ قال الغنوشى " إن 
الشريعة عندنا ليست قوالب فوقية متعالية جاهزة للتطبيق 
حيثما اتفق بقدر ماهى جملة من القيم والقواعد والمبادىء 
العليا المطلرب تفاعلها 3 خصوصيات زمننا " ثم .أضاف 
مؤكدا هذا الترجه : " ليس من تهجنا التعسف على 
مجتمعنا وعصرنا بإسقاط أماط اجتماعية قد خلت أو التذيل 
لأثماط سائدة فى بيات أخرى .. " وانتهى إلى أن حركته لا 

بى " أنسب من الديوتراطية " . وقد اعتبر الملاحظون هذا 
ا نقطة تحول نوعية هامة فى توجهات ألحركة 
الإسلامية الترنسية وطبيعتها ببتما رأى فيها آخرون مجرد 
مناورة تكتيكية للحصول على التأشيرة القانونية .. وتساعل 
البعض الآخر : إلى أى مدى سيتعكس هذا الخطاب فى 
بمارسة الحركة وعناصرها التى رتبت على منطق مغاير تامأ 
بل أن العديد من الذين انعسبوا إلى الحركة ينوا .ذلك 
الانتساب على خطابها السلفى الصفوى السابق |١‏ . 


وإذا كان من باب الرجم بالغيب البحث فى النوايا لمعرفة 
إن كان ما يقوم به الإسلاميون فى مستوى تغيير الخطاب 
نوعا من التكتيك أم هو قناعة ٠‏ فإن المتايع لهذه الحركة 
والدارس لأدبياتها لا يسعه إلا أن يبدى على الأقل احتراز1 
مشروعاً .. خاصة وقد عودنا الإسلاميون على الخطاب 
المزدوج والانقلاب على الذات .. 


وكيف لا يحترز الإنسان من خطاب الإخوان 
" الديوقراطى جداً " وهو يستحضر ما كتبته جريدة 
' العرفة " يرما حول الديرقراطية ذاتها . فأعلنت أنه توجد 
مرحلتان : المرحلة الأولى يكون فيها الحكم لنظام وضعى 
وفى هذه الحالة نقبل الديوقراطية ونوظقها والمرحلة الثانية 
” حين يكون النظام الحاكم إسلاميا وفيها لا مجال لوجود أى 
أحزاب تغاير هذا النظام : إن الدهوقراطية با تفترض من 
حرية الرأى والتصرف المضللة ؛ تجعل أركان المجتمع عرضة 
للميز والتجريح ومبادئه هدفا للكيد " (4؟) . 


وكيف لا يحترز الإنسان من النزعة التوظيفية للمنظة 
النقابية وهر يقرأ إلحاح الأستاذ راشد الغنوشى فى " الفكر 
الإسلامى بين الواقعية والمثالية " على أنه " لا يجوز أن 
يبقى الإسلاميون بعيدين عن التأئير فى الطبقة العاملة 
وتسخيرها باعتبارها قوة متحركة للواقع .. ** 
i‏ . 


بل وكيف لا يحترز الإنسان وهو يقرأ أيضاً ما كتبه 


ب" 


الغنرشى معتبرا أن المجتمع كالجسد . فيه مضفة " إذا 
صلحت صلح الجسد كله " وقد حده القرميون هذه المضغة 
فعمدوا إلى الجيش يكثفون نشاطهم قيه حتى بلغوا مراكز 
قيادية انطلقوا منها للسيطرة على المجتمع كله . وحدد 
الشيوعيون هذه المضفة نانطلقوا إلى النقابات خاصة 
وجعلوها مكاناً لعملهم يجندون الطبقة العاملة ويرهئون 
السلطة حتى تضعف فينقضوا على المجتمع كله . يينما 
الحركة الإسلامية لم تحدد بعد هذه المضغة الاجتماعية وظلت 
يرن عاق كل ا 
المستريات " (0١؟)‏ ثم ينتقد الحركة الإسلامية لأنها 

تحدد للطلبة المنتمين إليها اختيارات وتخصصات محددة 7 
خطعها ( .. ) وآية ذلك ما ترى عليه الإسلاميين من إقبال 
على الكليات العلمية والتخصصات الطبية والهندسية لسبب 
واحد هو الإغراءات المادية ٠‏ وتضاءلت بذلك العناصر 
الإسلامبة فى الكليات الإنسائية والتخصصات العسكرية » 
والنتيجة أن العناصر الإسلامية آل أمرها. إلى أن تعسل 
عناصر تنقيذ تبئى السدود و«المشاربع الزراعية 
وتداوى مرض الخصوم ونفثت العناصر القرمية 
والشيوعية إلى مراكز القيادة السياسية والثقافية فى 
مجتمعاتنا " . 


أمّا عن إعلان الإسلاميين عن استعدادهم للتعاون مع 
السلطة بل وحتى الدخول معها فى جبهة انعخابية فإن ذلك 
ليس غريبا عن الحركات الإسلامية "فى مختلف البلدان ونذكر 
خاصة الجماعات الإسلامية فى الباكستان مع ضياء الحق 
والإخران المسلمين فى السودان مع النميرى . وقد بنى 
الغنوشى خطة الحركة الإسلامية التونسية تجاه السلطة عندما 
كتب موضحا هذا الموقف قائلاً : " إذا تحقق لنا نظام يععرف 
بالحريات العامة ٠‏ ينبغى على الحركة الإسلامية أن تمارس 
حقها كطرف سياسى معترفة بغيرها من الأطراف السياسية 
الأخرى مقدمة اختيارها للنموذج الاجتماعى الذى تريده 
فتخوض المعارك الانتخابية وتضع مواطن أقدام لها فى البرلان 
وا مؤسسات البلدية وغيرها . وتشارك فى الحكم ولوجزئية 
لتدريب أثرادها على إدارة المؤسسات وعلى قيادة الجماهير 
وتعيئتها وتوعيتها يأهداف الحركة الإسلامية " 
الغنوشى : " قد نعترف للدولة بالشرعية القانونية إذا 
اختارها الشعب ولكن لا نعترف لها بالشرعية الدينية إلا ' 
عندما تحكّم الإسلام . وحذار أن يظن الشعب أن الدولة 
أصبحت إسلامية لمجره مشاركة بعض الإسلاميين فى 
أجهزتها " (15) أما إذا لم تكن السلطة قانونيية 
ولا دينية ٠‏ قإنه من الواجب القورة عليها سواء بالسلاح كما 
هر الشأن فى أفغانستان أو شعبياً كما هر فى إيران 

*' صحيح - يقول الغنوشى - إن العالم يكرهنا ولكن 


٠.‏ ويضيف 


السياسات لا تبنى على المبادىء فقط ٠‏ وإفا تبنى على 
الصالع وليس من المستحيل أن تلتقى مصالحنا فى خطرة 
فى الطريق حتى تتفق مع مصالح أعدائنا * (لال) . ولكن 
مشروعية الاحتراز يجب ألا تنفى أى تطور فى مواقف 
الاتجاه الإسلامى (أو حزب حركة النهضة ) ولكن هذا 
التطور ‏ يبقى غير مقنع . ولا يبدو شاملا لمختلف هياكل 
الحركة وقواعدها بل حتى هذا الطاب التكتيكى الى لجأت 
إليه للحصول على التأشيرة القانونية لم تستطع القيادة أن 
ترره بسهولة على قواعدها خاصة أمام مزايدات حزب التحرير 
الإسلامى (+#++*) المتطرف على يمينها والذى يستفيد 
باستمرار استقطاب العناصر الفاضبة فى صفوف الاتجاه 
الإسلامى . 


ويجب أن ننتظر الأيام القادمة لعلها تحمل إلينا المزيد من 
الوضوح حول هذه المسألة .. وهو ما يفترض أن تقوم الحركة 
ينقد ذاتى علنى يس منطلقاتها ومنهجيتها وأهدانها على 
السواء ؛ وهو أمر فى إطار معرفتنا بهذه الحركة يبدو 


الهوامش 


٭ محمد بای حكم توفس بعد أحمد بائ . 
, ج الملتمون إلى المائلات الارستقراطية الكبرى بمدينة تونس . 

(1) انظر كتاب عبد اللطيف الهرماسى : " الحركة الإسلامية فى 
ترنس " ص 358 . 

(؟) نفس المرجع ص 06 , 

(۴) الهرماسي ‏ نقس المرجع السابق ص ٠۴‏ . 

(4) انظر جريدة الصباح يرم ۲ سبتمبر 1۹۸۷ . 

() صلاح الدين الجورشى : " اذا الفكر الإسلامى المستقيلى * 
مجلة ۲۱/۱۵ عدد ؟ 

)١(‏ أحميدة النيفر : التموذج الإسلامى التونسى . الواقع والطبوح 
۱/۱۵ العدد ۱۸ . 

(۷) انظر نص القرار فى جريدة الصباح يوم ؟ سيتمير 1981 . 

(۸) الجورشى «١‏ لاذا انهزم الإسلاميرن وبحت يوتى ؟ مجلة 
4 مدد ۱۸ . 

(4)راشد الغنوشى : طريتنا إلى الحضارة ص ١١‏ . 

)٠.(‏ المعرئة - عدد ۷ سئة ٠۹۷۳‏ : رسالة مفتوحة إلى كل داخ 
إلى الله . 

. ۹۹۷۸ المعرفة عدد لا سثة‎ )١١( 

. ١598 عدد ۷ سنة‎  ةقرعملا‎ ١ 

. 1۹۷۷ المرأة كإنسانة  المعرفة عدد ۷ ,سنة‎ )١1( 

١‏ الهرماسى : الحركة الإسلامية فى تونس ص ٠١١‏ وانظر 
كذلك " المعرفة " عدد ۷ السنة الأولى 


الحركة الإسلامية فى تونس 


مستبعداً وإلا عرضت شرعية انتسابها الدينى ١‏ وهو نقطة 
قوتها ‏ إلى الطعن . 

وفى هذه الأثناء . فإنه لا يسعنا إلا التنبيه إلى مخاطر 
اللعبة الجارية حالياً بين نظام الرئيس زين الدين بن على 
وحركة راشد الغنوشى الإسلامية . هذه اللعبة التائمة من 
ناحية على سياسة سحب البساط من تحت أقدام الإسلاميين 
با لزيد من التنازلات و" الإغجبازات الدينية " لافتكاك 
شرعية التمثيلية الدينية من الحركة الإسلامية ١‏ والقائمة 
ناحية ثانية على منطق الابتزاز السياسى الذى تمارسه الي 
الإسلامية على السلطة محولة كل الخطرات التى يخطوها 
النظام فى اتجاه الدين إلى مكاسب سياسية للحركة تفسها 
مستعملين فى هذا الاتجاه ما يمكن أن نسميه بسياسسة 
* الشص " بحيث كلما ازدادت السمكة المتعنصة مقارمة كلما 
ازداد الشص مكنا من حلقها . 
ولعل مثالى أتور السادات بصر والنسيرى بالسودان أحسن 
ودج لاستخلاص الدروس من مغل هذه العلاقات التى قد 
تنشاً بين الإسلامبين والسلطة هنا أو هناك . 


. ۴۵ راد الغنرشى  طريقنا إلى الحضارة ص‎ )١9( 

(11) الغترشى طريتنا إلى الحضارة ص .١4‏ 

(19) نفس المصدر السايق ص 6" . 

(14) نفس المصدر السابق ص ٠۲‏ . 

(15) نفس المصدر السايق ص 29 . 

(.۴) الغترشى نغس الصدر ص ١١‏ . 

3 . 1۹۷٤ سئة‎ ٤ العرنة عدد‎ )١1١( 

(بجه) والغريب أن الإسلاميين الترنسيين لا يجدرن لهم ملجاً من 
قمع السلطة إلا قى الغرب ٠‏ فى فرنسا وانجلترا خاصة حيث 
يستظلون بقيمه ونظمه . فى حين قامت السعرديّة بتسليم أحدهم 
إلى حبل مشنقة بورقيبة . 

(1؟) راشد الغنوشى : الحركة الإسلامية والتحديث ( وهو كتيب 
مشترك مع حسن الترابى زعيم الحركة الإسلامية فى السودان ) ص ١5‏ 

(۲۳) راشد الفنرشي ؛ طريقنا إلى الحضارة ص ٠۴‏ . 

(4)) المعرفة عدد 4 سثة 14۷١‏ . 

, ص۲۹‎ ٠ راشد. الفنوشى : الحركة الإسلامية والتحديك‎ )٠( 
. ومايليهما‎ ۰ 

لهذ تقس المرجع السابق , 

(۲۷) نف نفس المرجع السايق ص ۲۹ ٠‏ 

يج أنظر الوثيقة اللصاحبة بعنوان " تنقيح الدستور " والصادرة 
عن هلا الحزب كنسوذج لأطروحاته ومراققه . وهر حزب يستقطب 
عناصره خاصة فى أوساط الجيش والشرطة رألطلية . 


۹1 


الأسباب الاجتماعية 
لظاهرة الهوس الدينى 


فى السودان* 


الإسلام السياسى عربيا  ٣‏ 


الحاج وراق 


تنامى نفوذ التيارات " الأصولية * " الإسلامية " فى السودان منذ أواخر السبعينيات جلية للعيان ٠‏ حيث 


ظاهرة 


ازدادت العضوية العاملة فى هذه الحركات وانتشر خطابها الفكرى والسياسى. عير الصحف العديدة والكتب الرافرة 
.. وازدادت المساحة المكرسة للبرامج السلفية فى التلفزيون والإذاعة .. كما اتخذ الاستشهاد بالآيات القرآنية 


والأحاديث النبوية وأقوال السلف شكلا كاريكاتبريا . وتُستل من سياقها التاريخى والمعرفى وتنتزع منها 


مقاصدها لتخدم .هدنا غير مقدس للمتحدث . 


والمثال الساطع لذلك خطب السفاح جعفر فيرى .. كما انتشر لباس " الزى 


السعردى  "‏ أو كما يحلر للأصولبين تسميته " بالزى الإسلامى  "‏ بين التساء , وكثر الشباب الذين يطلقون لحاهم ويقصرون 


ملايسهم . 


ظاهرة " التطرف الدينى ” لها ما ينسرها فى الظروف 
"والتحولات الاقتصادية والاجتماعية التى شهدها السودان فى 
الأعوام الأخيرة . ولقد اتسعت صفوف التيارات الاسلامية 
الأصولية لأن رياح الواتع المتخثر قلأ أشرعتها . 


بالرغم من تنرع الحركات الإسلامية - إخوان مسلمين ٠‏ 
اتجاه إسلامى ١‏ أنصار سنة , جماعة مسلمين . صرفية , إلا 
أنهم يلتقون فى نقاط عديدة ... وأكثرها أهمية أنهم جميعا 
يعتقدون أنه لحل مشاكل مجتمعنا المعاصر يجب أن نرجع 
إلى منابع الأصول الصافية المتمثلة فى أقوال السلف 
ومارساتهم .. على الرغم من أن الحماسة للدعوة للرجعة إلى 
الماضى تختلف من تنظيم لآخر , وليست كل رجعة للماضى 
ردة ٠‏ نأحيانا يكون الرجرع للخلف لتحقيق اندفاع أقرى 
دأمضى إلى الأمام . ولكن كثيراً ما يكون الرجوع إلى 
الماضى هرويا من مواجهة المعضلات القائمة فى الحاضر ٠‏ أو 


عجزا عن حلها .. بر عن ذلك ( كسسارل ماركس ) فى. 
* الحاج ورأق : الحزب الشيوعى السودانى ( نفلا عن مجلة " اد 


كتابه ( الثامن عشر من بروميير ) ٠‏ حيث تحدث عن قرون 
استحضارات غابر التاريخ ٠‏ ثمن جهة هناك استحضار 
الماضى من أجل المستقبل ؛ كما فملت الثورات البورجوازية 
فى فرنسا وانجلترا فى أول عهدها . فقد اتخذت النهضة 
شكل الرجوع للماضى :" فى فترات الأزمات الثورية كهذه 
على وجه التحديد ؛ نراهم يلجأون فى وجل وسحر إلى 
استحضار أرواح الماضى لتخدم مقاصدهم ٠‏ ويستعيرون منها 
الأسماء والشعارات القتالية والأزياء كى يلوا مسرحية 
جديدة على مسرح التاريخ العالمى فى هذا الرداء التذكرى 
الذى اكتسى بجلال القدم ٠‏ وفى هذه اللغة المستعارة 
فالمجتمع البورجوازى “ مع ما هو عليه من قلة البطولة ٠‏ 
اقتضى إخراجه الى حيز الوجود بطرلة وتضحية وارهابآ , 
واقتضى حربا أهلية ومعارك بين الشعرب , وقد وجد 
مصارعره فى التقاليد ذات الصراحة الكلاسيكية التى خلفتها 


: الجمهورية الرومانية . المثل العليا والأشكال الفنية والأرهام 


التى كاتوا قى حاجة إليها لكى يخفوا عن أنفسهم ما كان 


- العدد ٠١‏ - السنة الرابعة ‏ ۱۹۸۷ - مع التركيز على الفقرات الأساسية ) .. 


۹۴ 


عليه محترى صراعاتهم من قصور برجوازى ولكى يبقرا 
حماستهم فى المستوى العالى للمأساة التاريخية العظيية » 
رهكذا كان بعث الموتى فى تلك الثررات يؤدى مهمة تمجيد 
الصراعات المجيدة . لا التقليد الساخر للصراعات القدية . 
مهمة تعظيم الواجب المعين فى الخيالي لا الهروب من محاولة 
إيجاد حل له فى الحقيقة ٠‏ مهمة اكتشاف روح الثررة مسرة 
إخرى ٠‏ لا جعل شبحها يحوم ثانية 


ولكن هناك استحضارا آخر للماضى ‏ مثلما حدث في 
فرنسا ‏ ( 1848 . 180١‏ ) يتخذ شكل الردة والبجوع 
" القهقرى إلى عصر انقرض " حيث عادت التراريخ القدية 
والتقاويم الزمنية القدية والأسماء القدية والمراسيم القدية .. 
وعاد كذلك رجال الدرك القدامى الذين بدا أنهم اندثروا منق 
أمد طريل .. إنه الحنين " للعردة للماضى من مخاطر 
الثررة " .. 


والواقع السودانى يؤكد هذين الشكلين المتعارضين 
لاستحضار الماضى . فمثلاً فى " الثورة المهدية " . عندما 
طالب الإمام المهدى السودانيين " بالهجرة " إليه من جميع 
المناطق واللحاق يه فى ( قدير ) لراكمة القوى والنضال ضد 
المستعمر ؛ لم يكن[ ذلك إلا ] تقليدا شائهاً ( لهجرة ] 
النبى والصحابة . فالمماثلة هنا بين الهجرتين جعلت اللحاق 
بالمهدى والنضال ضد المستعمر مهمة جليلة ومقدسة كهجرة 
النبى والصحابة ٠‏ فتم تعظيم الواجب المعين وتمجيد الصراع 
الجديد لا التقليد الساخر للماضى . ولذلك اكتسبت 
الأصولية المهدوية محترى اجتماعيا ومتقدما وثوريا . وعلى 
النقيض من ذلك انتشرت فى الآونة الأخيرة فى السودان 
التيارات الإسلامية التى يعود طرحها الفكرى وبرنامجها إلى 
الردة والنكوص الحضارى . 


التشبث المرضى بأستار الماضى يجد جذوره فى تدهور 
الحاضر والانزلاق من سئ لأسوأ . ويغلب على تاريخ 
السودان الحديث - منذ الاستعمار البريطانى وحتى الآن ‏ 
طابع القطور الرث أو الارتدادى ؛ حيث يتم الانتقال غالبا 
من أزمة إلى أزمة أشد . ذلك لأن الأنظمة المتعاقبة حافظت 
على نفس البنية الاستغلالية فتعمقت كوارثها عام بعد 
عام 8 


انتهى الفزو البريطائى للسردان بتشكيل بنية اقتصادية 

- اجتماعية تابعة ومتخلفة ١‏ فقامت مشاريع الزراعة الحديثة 
وبعض الصناعات الحفيفة لا لتليى اختياجاً موضوعياً 

٠‏ داغْلياً ٠‏ وإفا لترعد مصاتع لانكشير وتدور البورصة فى 
بريطائها . وتم استنزاف الفائض الاقتصادى للبلاد وتهريب 


الأسباب الاجتماعية لظاهرة الهوس الديتى 


أرباح الشركات عبر التبادل غير المتكافئ والضرائب ٠‏ مما 
أعاق بناء مجتمع زراعى صناعى متقدم يلبى احتياجات 
المواطنين ا مادية والثقافية . ولم تغير الحكومات الوطنية 
المتعاقبة ٠‏ بعد خررج الاستعمار . شيئاً من هذه البتية 
التابعة والمتخلفة . إنا اتدنعت فيها بعزم أكبر ومضاء أشد . 
فتضخمت ويلات طريق التطور الرأسمالى وازدادت كرارثه 
وأزماته .. وإن كانت الجماهير ترقعت أن ينعكس الاستقلال 
على حياتها تطورا واستقرار إن الرأسمالية الحلية التى ' 
امتلكت زمام الأمور ٠‏ فهمت الاستقلال " كتحرير لا تعسير " 
تحسن به من شزوط تبعيتها للاستعمار العالمى ٠‏ فساءت 
حالة الجماهير أكثر بدلاً من أن تتغير نحو الأحسن . 


وقد ربط المواطن العادى البسيط ١‏ يصورة غير 
صحيحة , ما بين خروج الاستعمار وازدياد بؤسه ؛ للرجة أن 
البعض صار يتمنى رجوع الستعمر مرة أخرى .. وما علموا 
أن معاناتهم إنا تكمن فى يقاء المجتمع الذى يناه ويستفيد 
منه المستعمر فى ثيابه القديمة أو الحديثة » وأن الطريق 
أل رأسمالى ‏ بغض النظر عن لون بشرة القائمين على أمره - 
كلما امتد استطالت معه آلام العاملين وحرمانات الكادحين . 


ثم جاء نظام عبود العسكرى عندما تنازلت الرأسمالية 
وشبه الإقطاع عن سلطتها السياسية لتحفظ سلطتها 
الاجتماعية . فسلمت السلطة لكبار جنرالات الجيش ٠‏ 
وانضاف البطش لسياسة التجويع والتخلف ‏ وياتت عردة 
الحياة إلى ما قبل عبرد حلم تدقع قداءه المهج والأرواج .. 
وفى طريق ملؤه الشوك والآلام ٠‏ وعبر تضحيات جمة ٠‏ 
استطاع الشعب أن يتنزع حريته فى أكتوير 1۹١١‏ ؛ ولكن 
لا ينصرم العام الأول حتى يحل الحزب الشيوعى ويطرد ترابه 
من البرلان وبعدل 'الدستور فى انجاه تقئين دكتاتورية 
مدنية . لقد خافت البرجوازية وشيه الإقطاع من تهديد 
الجماهير ونفوذ القوى الديقراطية لدرجة جعلتها تتخرف من 
شكل حكمها ذاتها ١‏ فانقضت على الليبرالية ( ... ) . 
وفى ظل سبادة المشروع الخاص وفتح البلاد لنهب الشركات 
العالمية ٠‏ ازداد ضنك الحياة للكادحين واغعنى أكثر الفثات 
المتملكة .. وساد الإحباط واليأس قطاعات واسعة . ومنذ 
مابو ١4594‏ أستحكمت حلقات الردة على شعارات اكتوير 
وأهدافها ؛ وأغرق نهوض الجماعير الديتراطى فى بحار الدم ٠‏ 
وقت مصادرة شاملة لأبسط. أنراع الحقوق والحريات 
الأساسية ٠‏ ليندقع من قوق ذلك النظام يجمرح وعمق فى 
نفس .طريق النمو الرأسمالى عورا البؤس والمجاعة للملايين 
ومعلناً بوضوح الإنلاس الكامل لهذا الطريق .. 


صارعت الأحزاب التقليدية نظام فيرى على جهاز الدولة 


يننا 


قضايا فكرية 

كبصدر من مصادر تراكم رأس الال . ولاعتقادها أنها أكفاً 
فى إدارة شؤون الحكم ؛ ولتكتسب معارضتها مشروعية ٠‏ 
ركزت فى خطابها الدعائى على أن عهدها كان أحسن 
من ( الآن ) ٠‏ فعارضت نظام تميرى من وجهة نظر الماضى 
أكثر مما عارضته بقدار ما يتصرف فى الموارد المتاحة له 
الآن .. وقد يلغ التشابه فى الوضع بين الدكتاترريتين 
العسكريتين الأولى والثانية حدا جعل أن هناك اعتقادآ 
سائدا بأن ( أكتوبر ) التى أزاحت نظام غبود ستتكرر 
بحذافيرها لإزاحة نظام ميرى فباتت الأغانى رالأناشيد التى 
صدحت بانتصار أكتوبر تغنى شوق إلى استعادة اكتوبر من 
جديد ١‏ أو فى انجاز اكتوير ( الثانية ) . فصار غناء الماضى 
شدو المستقبل .. 


لقد كانت نتيجة هذا التطور الرث أو الامتداد 
الهابط لحركة المجتمع ٠‏ أن ازدهرت العقلية 
( الماضوية ) و (١‏ السلفية ) حيث أن الماضى دائماً أحسن 
من الحاضر » وأن أقصى ما نستطيع بلوغه فى المستقيل هو 
استعادة الماضى . 


وتجد هذه النظرة جذورها ‏ كما بين محمود أمين العالم - 
فى الفسلفة العربية الإسلامية فى العصر الوسيط ؛ التى 
ارتبط عندها التقدم ( بالقديم ) وغلب عليها تصور للزمن 
ذو طابع ارتدادى ؛ حيث أن العصر الذهبى هو الماضى 
وأقصى تقبم هو استعادة ذلك " القديم " السعيد . 


التطور الرأسمالى يجلب الراب للمنتج الصغير , 
ويتدهور باستمرار الوضع الاقتصادى والاجتماعى للمهنيين 
والعاملين بأجر . وينتزع امالك الصغير من رتابة حياته 
وأمانه واطمئنانه ليسلمهم الى ضراوة المنافسة , إلى حيث 
١‏ بأكل ) الناس يعضهم بعضآ واليقاء للأشرس . ويقكك 
النمر الرأسمالى تعاضد القبيلة ودفء العائلة الممتدة » ولا 
يستعيض عنها بأى مؤسسات اجساعية أخرى سوى علاقات 
المصلحة الباردة والحساب الجاف . والذى يهوى عالمه أمامه , 
بهرع إلى جدار المعجزات يتكئ عليه ٠‏ ويتشبث تشبثا 
مرضي بذلك الماضى السعيد ( ... ) . 


غياب التنمية ' وبالتحديد الثووة الصناعية وما يترتب 
على ذلك من تخلف للقرى المنتجة ؛ جعل التاس أسيرى 
الطبيعة وعاجزين تجاهها . فاتخذ الاغتراب شكل الاغتراب 


الدينى ٠ ) ... ( ١‏ واستثار عياب التصنيع من انعلال ٠‏ 


القطاع التقليدى ينعل التطور الرأسبالى الهجرة من الريف 
للمدينة . يأتى الوافدون لا ليستوعيوا فى الصناعات الناشئة 
فى إلدن وإنا فى القطاعات الهامشية ٠‏ وعادة يحتفظون 


كلف 


بعصوراتهم التقليدية . ولذلك بدلا من أن تكون المدن مراكز 
إشعاع للقيم الحديثة المستديرة ٠‏ تغرق فى بحر القيم 
التقليدية أو " تُسكْرّيف " . وتجدر الملاحظة أنه فى 
الانتخابات النيابية الأخيرة ١548‏ صوتت هوامش الان 
والآحياء الجديدة فى العاصمة المثلئة للجبهة التومية 
الإسلامية . بينما صوتت الأحياء القدية الراسخة للحزب 
الشيوعى . صحيح أنه يسهل التلاعب قى الأصراث بالبيع 
والشراء قى هرامش المدينة بفعل الفقر ؛ ولكن ليس هذا هر 
العامل الوحيد . 


فى ظل غياب الحريات العامة ومن ثم الفكر الديمقراطى 
والثورى ٠‏ وفى ظل توازن قوى مختل لصالع اليمين , 
والجذر العام للحركة الثورية فى البلاد ٠‏ جنحت قطاعات 
واسعة من الجماهير التى يدهسها العوز والحرمان ‏ خصوصا 
الشباب ‏ إلى انتظار حلول لمشاكلها من خارج مجرى نضالها 
وحركتها. ٠‏ قأملت أن يأتى ( مسيح ) أو ( إنسان كامل ) 
أو ( واحد زى منجستو ) ليخلصها . واتخذ الهروب أشكالة 
أخرى عديدة منها تعاطى المخدرات وعقاقير الهلرسة والهرس 
الدينى والالتجاء إلى الخرافة وتصور أن ( المجتمع الجاهلى ) 
غلب على أمره إذا تغلب عليه فى الخيال عن طريق العزلة 
والابتهال . 


وقد وجد ذلك تأييد السلطة المايوية نفسها . ففى آخر 
أيامه خطب السفاح جعفر تميرى مدعيا أن أحد أولياء 
الصوفية جاءه فى المنام وطوف يه السودان صائحا ؛ العدالة » 
المدالة ‏ معطيأ بذلك محاكم العدالة الناجزة وحالة الطرارئ 
جلالاً صوفيا وقداسة لا تستحقها .. وكانت تلك القمة 
الدرامية فى سعى السناح لإظهار نفسه بظهر المريسد 
الصرفى . وقبلها تكررت كثيرا زيارات السفاح إلى حلقات 
الذكر والصوفية ومزارات الأولياء وقباب الصالحين . واستفاد 
من - أو رما روج الشائعات التى كانت تنتشر بأن فير 


٠‏ لن يذهب ما دام يحمل ” عصاه السوداء " وأن نظامه ياعم 


" أهل الله " وأنه لن " يسلم إلا للمسيح " . ويذهب البعض 
إلى القول بأن بعض ( الفقراء ) " جمع فقير أو فكى " 
كانوا من مرظفى القصر الجمهورى مهمتهسم ( 
كشف ) الانقلابات وتثبيت النظام ! ولم يكن نميرى وحده 
٠‏ فهذه كانت موجة لانتعاش المؤسسة الصوفية ولكن فى 
شكل ومحتوى جديد . 5 

ارتبطت هذه الموجة ببروز الرأسمالية الطفيلية . وهى 
فئات تعتمد فى دخلها وتراكم رأسمالها على المضارية كتجارة 
العملة . السوق السوداء ٠‏ الوساطة ٠‏ ونهب القطاع العام .. 
ولأنها لا تستثمر عموما فى القطاعات الإنتاجية من صناعة 


وزراعة » دخلها يعتمد على المصادفة أو الفجاءة كأن يرتفع 
سعر الدولار » أو سعر السجاثر أو يعم استخراج تصديق 
.الخ .. ولذلك هى عمومآ لا تبرمج أو تخطط لاستثمارها 
أو ريحها كما تفعل مثلاً الرأسمالية الصناعية التى يحسب 
أفرادها الاحتمالات منذ اليداية وتبنى عملية الإنتاج والتوزيع 
على أسس المنطق العقلانية ٠‏ لذلك روجت فنات الرأسمالية 
الصناعية فى فترة نهوضها فى أورويا لقيم الاستنارة وسيادة 
العقل والتفكير . وعلى العكس من ذلك تفهم الرأسمالية 
الطفيلية دخلها المعتمد على النجاءة برصفه " فتحا ربانيا " 
أو " كرامة " و " معجزة " حيث لا ناموس ولا تكرارا وإما 
انفلات . فروجت " للبهموت " والدجل والشعرذة . وقد 
وفرت مقولات الصرفية من " الكشف " و " العلم 
اللدنى  "‏ العى أعيد إنتاجها بشكل جديد وفقير ‏ سلاحاً 
فعالاً فى أيدى القوى الطفيلية , لعاداة المقل والاستنارة 
ونشر الظلامية والختوع . 


إن هذه الصرفية الجديدة الشرهة ( لم تكن ] صوفية 
رابعة العدوية أو الشيخ فرح ودتكتوك - صوفية التقشف 
والصلاح ‏ ( بل كانت ) صوفية إمامها الشيخ ريجان ٠‏ 
وأقطاب فيرى ١‏ عمر محمد الطيب » وأبو قرون ... صوفية 
* اللغف " و( هبر ) الال العام والملء منه ؛ صوئيسة 
" المرسيدسات " لا " البخسرات " وسفن أب بسدلا من 
" المحايات " والقرض يدلا من القَرّض . إنها صوفية أخذت 
من الصوفية كل شئ الا الزهد والسماحة . لذا ليس غريباً أن 
أبشع جرية ارتكبت فى السودان ضد الحرية والفكر والمتمثلة 
فى إعسدام محمود محمد طه قد ارتكبها صوفيون جدد 
١‏ المهلاوى ١‏ اللكاشفى ١‏ أبو قرون » عرض الجيد ٠‏ 
فيرى ) ١‏ بعاونة جماعة الترابى ... والعروف عن تاريخ 
الصوفية كله التسامح إزاء اختلاف الآراء ٠‏ وأن قادة 
الصوفية دفعوا دماءهم لعسفب الحكام واضطهادهم . ومحمود 
محمد طه لم يقل أكثر ما قال به محى بن عربى ... إلا أن 
هزلاء [ كانوا ) هم الصوفيون الجدد ( ... ) . 


فشل نظام الرأسمالية الطفيلية'فى توقير ظروف العيش , 


الكريم لغالبية الشعب ٠‏ أهدر [ الرارد ) جلب الكوارث 
للبلاد » وهدد وحدتها ٠‏ وباع سيادتها .. تحكم الطفيلية 
والفشل يطاردها من كل جانب ‏ الأزمات تنخر عرشها رتجعل 
الأرض تيد من تحت أقدامها .. 'لذلك نزعت الفئات الطفيلية 
إلى تغييب الواقع رنشر الظلامية والتعلق بالمعجزات ٠.‏ 


والجماهير التى لم تنطل عليها حيلة " شد الأحزمة على 
البطرن " من أجل " التنمية " و " الاكتفاء الذاتى " » خطب 
فيها ييرى وفقهاء الطفيلية محذرين من مخاطر * مطايب " 


الأسياب الاجتماعية تظاهرة الهوس الدينى 


الطعام ٠‏ بينها هم اتسعت حلوقهم من كثرة ازدراد الترف 
وتقيؤ الكذب الكثير ٠‏ إنه الزهد للجماهير المحرومة والشراهة 
للقلة المترفة ‏ 


توفرت للطفيليين فوائض مالبة ضخىة لم تستغمر 
استثمارا إنعاجيا . وعلى طريقة * مستجد النعمة * امتازوا 
بنزعة استهلاكية واضحة . واستعاضرا عن عجزهم عن 
الإبداع وعطالتهم عن أى حَلق حقيقى ٠‏ استعاضوا عن ذلك 
بالانغماس فى الفساد والشهرانية المفرطة . وقى ظل الأزمة 
الاقتصادية وانتشار قيم الكسب الطفيلى وأحلام الثراء 
السريع ٠‏ توفرت موضوعات انحلالهم وتفسخهم من بنات 
الأسر الفقيرة والمتوسطة ١‏ فانتشر قساد على شاكلة الطفيلية 
وصورتها . قساد " الخطف " أو الفجاءة ... وصارت مزارع 
الطفيليين مرتعاً لبثر الرذيلة وحصاد الغرائز المنفلتة بدلا من 
الخضر والفاكهة . وأنتج هذا الفساد مقابله : الهرس 
الدينى . فالشاب البرئ والمحروم الذى يرى مظاهر التفسخ 
الاجتماعى بدون معرفة أسبابه العميقة ٠‏ يكون أكثر عرضة 
لاان يأطروحات وفتاوى الجماعات الدينية ا متطرفة . 
فيتظرون إلى الرأة كسيب أوحد أو رئيسى وراء كل المعايب 
والأزمات . ولذلك يقرل كشك إن المرأة يجب أن تخرج ثلاث 
مرات فى حياتها : من بطن أمها إلى الوجود ٠‏ ثم من بيت 
أبيها إلى بيت زوجها ٠‏ ومن بيت زوجها إلى القير ! كأنما 
المرأة الساقطة تمارس السقرط وحدها بلا رجل . 


وفى ظل التفسخ الأخلاقى وائهيار الأسر الذى شجعته 
ظروف التطور الرأسمالى ٠‏ بحت نساء عديدات عن تبرئة 
للذمة ؛ وركن قصى يصددن به غيلاء الزمن . ويجئ ارتداء 
الحجاب أو الزى الإسلامى كمحاولة لإصدار شهادة بحسن 
السير والسلوك . جهدت نساء عديدات فى استخراجها صدقا 


أورياء . 


وتفرغ الهرس الدينى لمجاهدة مظاهر مثل " الجلوس فى 
الحدائق العامة * و " الأفلام " و " اللبس القصير ” غافلا عن 
أن هذه أعراض لا تكتسب دلالة إلا فى وجود الجوهر 
الأساسى والذى تنبع منه جميع الأمراض الخلقية والاجتماعية 
ألا وهو الملكية الخاصة . والذى يحارب المظهر دون الجرهر 
كدون كيشوت فى حربه لطواحين الهواء' ‏ وهكذا يشترط 
التفسخ الأخلاقى الهوس الدبنى ٠‏ إنهما وجهان لعملة 
واحدة ٠‏ فالمجتمع السودانى الذى تنتشر فيه أشرطة الشيخ 
كشك هر نفسه الذى تنتشر فيه أشرطة الأفلام الخليعة 
والأغانى الهابطة . وتلفزيون جمهورية السودان الغرم عرض 
المسلسلات الأمريكية الساتطة » هو نفسه الذى يعرض 
متولى الشعراوى ومصطفى محمود ... وليس فى ذلك 

0 


فا 


قضايا فكرية 

تناقض تهائى ٠‏ قالغرائز المنفلتة تغيب العقل ٠‏ وظلامية 
الفكر السلفى تحتقر التفكير . إنه موقف واحد ثابت ونهائى 
فى معاداة الإنسان وعقله . 


ومن الأسباب الأخرى فى انتشار الهوس الدينى تضخم 
تنظيم الإخوان المسلمين . ويعود ذلك لأسباب عديدة . فمنذ 
المصالحة الوطنية عام ۱۹۷۷ م . بين الأحزاب اليمينية ونظام 
ثميرى ٠‏ استفلت جماعة الترابى علاتأتها المتعددة مع أمراء 
السعودية وشيوخها لتأسيس العديد من المؤسسات والشركات 
الإسلامية » وبذلك العحق قادة الجماعة بنادى الطفيلية 
المابوية بل واستثاروا حسد المايوبين لسرعة صعودهم فى 
السوق . وتحت ستار النشاط الخيرى تدخلت البنسوك 
" الإسلامية " مباشرة فى السياسة ردعم الهرس الدينى ٠‏ 
كما أنها وفرت أموالاً كافية لدعم حركة ونشاط التنظيم . 
وربطت البتوك والؤسسات الخريجين من الجامعات والمعاهد . 
الذين كانرا يتساقطون من عضرية التنظيم بعد التخرج › 
ربطتهم بالعنظيم . 


عو ) 


يقسم فرج فردة التيارات الإسلامية فى مصر إلى تيار 
ثروى - نسبة إلى ثروة - وتيار تقليدى وثالث راديكالى ٠‏ 
ويعتقد أن أزمتها فى اختلافها وتناقضاتها مع بعضها 
البعض . 


فى السودان أيضا يوجد تيار الثروة الذى يطمح فى 
دولة " إسلامية ! " تحرس اللكية الخاصة بسياج مقدس 
وتقمع حركات الاحتجاج والثورة بدعوى الزئدتة والكفر . 
وهناك أيضا التيار التقليدى الذى لا يرفض الوضع القائم 
رفضا كليا ولكن يدعو إلى ترشيده , كما يرجد التيار 
الراديكالى الذى يشكل الطلاب والمهنيون وامالكون الصغار 
قاعدته الاجتماعية . 


هذا التبار تعجبه ثررة على الثبط الخمينى ويهمهم 
أحياناً بعبارات " الاستضماف ” " لا شرقية ولا غربية 
والعداء للاستكبار والطاغرت . هؤلاء أشد معارضة لفظية 
" للفرب " من رصفانهم ‏ وهم وقود التيارات الأصولية 
وأكثرهم ميلا للعنف والإرهاب . 


ما هيز السودان أن الجبهة الإسلامية القرمية - وهى 
تكاد تكون الكتلة الفاعلة الرئيسية للتيار الأصولى فى 
السودان ‏ تضم هذه العيارات الثلاثة فى أحشائها تحت قيادة 


تيار الثروة . وقد ساعدت أفكار وشخصية حسن الترابى فى ٠‏ 


۹ 


العمل فى أوساط مختلفة رظروف 


الحفاظ على هذا الشعات متماسكا . فالترابى يحلو له 
ولأنصاره وصفه برجسل " التوحيد " و " التجديد " . أى 
الجمع بين الموقف " الأصولى ” و " الحداثة " . واعتمادا 
على حادثة تأبير النخل وحديث الرسول " أنتم أعلم يشئرن 
دنياكم * يؤسس الترابى لنقه المصلحة ٠‏ والذى يعنى تحطيم 
المرجمية السلفية التقليدية ١‏ والاحتفاظ بحرية أكبر فى 
التعامل مع النصرص الدينية . لدرجة أند يرفض حديث 
الذبابة موضحا أنه فى الأمور الطبية يأخذ برأى الطبيب 
الكافر ولا يأخذ بحديث الثيى (ص) . هذه المرونة فى 
التعامل مع النصوص استخدمت اجتماعياً لتوسيع تعاملات 
الفغات الطفيلية المالية وتكتيكاتها السياسية المتقلية ٠‏ 
والتى كثيراً ما تصطدم مع النصوص ٠‏ أو الفقه . كما لعبت 
المرونة دوراً كبيرا فى التقبل والدعوة لنمط الحباة الغربى . 
فالترابى مثلاً يفخر بإعجابه بالموسيقى الغربية أكثر من 
الموسيقى السودانية ٠‏ يطالب بالاختلاط فى جامعة أم درمان 
الإسلامية ويدعو إلى شريعة فى السودان لا تهدد مصالع 
الغرب الاستراتيجية .. كما يدعى أنه لا توجد نقابات فى 
الإسلام . هذه الاجتهادات تلبى مصالح الرأسمالية الطفيلية 
التى لا تريد حواجز أو سدوداً فى وجه تراكم رأسمالها . كما 
تشعر البرجوازى الصغير المثقف بالرضا والامتلاء بأنه بلغ 
الحسنيين : حافظ على تدينه والتحق بحياة العصر .. إن 
مرونة الترابى ولا مبدثيته ‏ مرونة السمسار ‏ جعلته 
يتمطى بنجاح بين برجماتية فهد ين عبد العزيز ودرن 
كيشوتية الخمينى ..فيجمع فى جهاز حزبى واحد تيار الثروة 
والشورة الوعظية .. وتكاد تكون لغة الترابى المبهمة واللزجة 
التى تتفادى القطعية وتحتمل أكثر من تفسير وتأويل ٠‏ 
محاولة لخلق تجانس طبقى بين شتات الجبهلة القومية على 
مستوى اللغة . ومحاولة لتحبيد أو إلحاق نئات من 
البرجوازية الصغيرة بالنئات الطفيلية . هذا التناقض أورث 
الترابى الطنطنة والتعثر اللنظى الذى يبز فيه غيره ٠‏ ولكنه 
فى مواقفه العملية وجوهر طرحه الفكرى يعبر بصورة حازمة 
عن أشد مصالح الفئاث الطفيلية رجعية . 


يسرت هذه المروتة اللامبدثية لتنظيم الإخوان المسلمين 
يئة . فعلى عكس 
التيارات الدينية الرافضة التى اعتزلت المجتمع ١‏ اختسرق 
الإخران ( السودانيون ) المجتمع ٠‏ وصاروا يتحدثون باسم 
قرى رافضة لهذا المجتمع ؛ رفى نفس الوقت وبدرجة أشد 
يعبرون عن الفئات الطفيلية التى تحرس هذا المجتمع 
الاستغلالى . ( ... ) . 5 

واستقرى الهوس 'الدينى بدفع السلطة المباشر أحيانا ٠‏ أو 
بالسماحة وإغماض العين عن تشاطه أحياناً أخرى . 

{er [ 


قدم نظام ميرى خدمة جليلة للتيارات الأصولية حتى فى 
أول عهده وصدامه معها . فقد ضرب القوى الوطنية 
والشيوعية . وأعدم القادة وشرد وسجن الكادر الأساسى ٠‏ ثم 
نفذ سياسات معادية للجماهير بشعارات الاشتراكية والتقدمية 
فابعذل أطررحات القوى الثورية وشوه برتامجها . ومنذ عام 
١411‏ يسر للإخوان المسلمين ‏ جناح الترابى - من مواقع 
تحالفه معهم ‏ كل سبل ال حركة والانتشار لاستخدامهم كترياق 
ضد حركة الجماهير . ومثلت قواتين سبعمير ١94+‏ , 
وإعلان حالة الطرارئ ١484‏ انتصارا لخطهم السياسى 
والفكرى ٠‏ وتنامى نفوذهم حتى ضمن معادلة السلطة . وقد 
كانت هذه القرانين ما أحدثته من إرهاب وترويع وإظلام » 
بمثابة الساتر الذى تحركت تحته فيالق الجهل وجوش الظلام . 


وتسامع نظام فيرى كقانون عام مع التيارات الأصولية 
الأخرى . ولم تكن هذه مصادقة . أو غباء سياساً , 
فالتيارات الأصولية ‏ بغض النظر عن خلافاتها - تشكل 
أفكار معاداة الشيوعية والتقدم لازمة أساسية فى نشازها . 
ومن الموقف الهستيرى «المرضى فى العداء للشيرعية 
ينزلقون إلى .دعم أنظمة القهر والانحطاط ٠‏ وإلى معاداة كل 
ما هو وطنی وإنسانی . 
التمارات الأصولية .ومكمن مقتلها . وهى ايديولوجية القوى 
الفاشية من كل شاكلة ولون . فجمع بين غيرى والتيارات 
الأصولية العداء للشيوعية وحركة الجماهير الديقراطية . 
فاستقوى بهم وتسامح مع حركتهم حتى أن الضريات التى 
يكيلها استثناء لهذا الفريق أو ذاك كانت تتم بحذق ورفق . 


من إصدارات دار الثقانة الجديدة 


ن 
الانتفاضة / الديقراطية / التغيير 
حوار مع + محمد ابراهيم نقد . 


إن معاداة الشيوعية هى عررة . 


الأسياب الاجتماعبة لظاهرة الهرس الديني 


والتيارات الأصولية باهتمامها المرضى بالقضايا الشكلية 
والثانرية على حاب القضايا الرئيسية تريح أنظمة القهر 
وقوی الاستغلال . فمثلا فى عام ۱۹۸۲ بينما الشارع يغلى 
والنظام المايوى يتمرغ فى أزماته ‏ كان الإخوان المسلرن 
وا جمهرريون قشون حول : من يحاسب الناس يرم 
القيامة ؟! ونحن لا نتأفف من أن يناقش المسلم تقاصيل 
دينه ؛ ولكن فى زمن يمرت الناس جرع وتنعدم الحريات 
العامة ؛ وتبا السيادة الوطنية ٠‏ يكون الاتصراف عن هذه 
التضايا الرئيسية فى أحسن الأحوال سذاجة لا تغتفر . 


فالأصولى " الإسلامى " يستفزه منظر امرأة سافرة , 
لكن لا يحرك ساكناً عندما يرى امرأة مسنة تتضور 
فة أو ترتجف برد أو تلتحف السماء . تنتقخ أوداجه 
فى نقاش حول طول المسواك ٠‏ ومرتيع "المنكيير " 
و " الكوفير " من التحليل أو التحريم ١‏ ولا يكلف فسه 
عناء البحث عن قضايا توزيع الثروة وشؤون الحكم . يغبط 
حتى تبين نواجذه لو أن التميرى أو فهد بن سعود قطع يدا 
أمتدت لسرقة بعض الجنيهات ٠‏ ولا يهتم بأن هؤلاء سرقرا 
ملكا كاملاً ودرلة " بحالها " . وعادة ما بؤيد الأصرلى 
النظام السعودى لأنه يضيق على النساء ٠‏ ويمارس القطع 
والجلد . ويتحدث عن الجهاد المقدس ؛ ولا يستفز الأصولى 
أن هذا النظام ( ... ) يرهن ثروات المسلمين إلى الشركات 
العالمية ( ... ) . مثل هذا الأصولى حتى إذا عارض 
أنظمة القهر وقوى الاستقلال » يعارضها من نفس القاعدة 
الاجتماعية ولا يضع أسس نظامها الاقتصادى والاجتماعى 
موضع التساؤل . 


وتنامى نفوذ التيارات الأصولية وسط الطلاب يجد 
جذوره كذلك فى طبيعة النظام التعليمى فى البلاة 
فالناهج التعليمية وطرق التدريس تعتمد على التلقين من 
أعلى من جاتب المعلم , والتلقى والحفظ من جائب الطالب . 
هذا النظام يقتل التسازل والقدرة على الحرار ٠‏ ويعود 
الطالب على تقبل كل معلومة برصفها حكمة مطلقة لا 
يأتيها الباطل ٠‏ ويربيه على'الطاعة بلا رشد . ومع اختفاء 
نشاطات خارج الفصل ٠‏ من موسيقى ومسرح. وجمعيات. 


أدبية رخلانها ٠‏ توفرت ظروف مراتية لإنتاج الهوس . إن 


التعليم بوضعه غير الديقراطى ساهم فى تخريب البنية 
النفسية والفكرية للطلاب ٠‏ وإغلاق عقولهم وشحنهم بضيق 
الأفق والتعصب الأعمى .- وقد سندت وتسارعت هذه العملية 
يتركيز الإخران المسلمين على الْعلمين منذ الاستعمار وتوجيه 
عضويتهم للعمل فى هذا القطاع ؛ مما أدى إلى زيادة وزنهم 
نسبياً وسط العلمين ومن ثم إلى التأثير الواضح لهم فى 
حركة الطلبة . 


¥ 


قضايا فكرية 

من الأسباب الأخرى لظاهرة الهوس الدينى بروز ما عرف 
بالحقية النفطية . فقد امتلكت السعودية ودول الخليج أموالة 
هائلة جعلتها تنجح فى تشر ايديولوجيتهم السلفية ٠‏ وذلك 
عبر تدجين المثقفين , شراء الصحف والمجلات ودور النشر . 
كما أن الحاجة إلى القروض والهبات جعلت نظام نميرى وغيره 
من الأنظمة العربية المتهالكة تتاجر بالإسلام طبع فى 

" عطيته * ؛ وشكلت الدول النقطية مراكز استقطاب للهجرة 
السودانية ؛ وا مغترب كثيرا ما يتأئر بالقيم السلفية المحيطة 
به ويساهم فی نشرها بالسودان .. 


كذلك ساهمت الهجرة فى ازدياد وزن المالكين الصغار ومن 

ثم ازدياد تفوذهم السياسى وانتشار أوهامهم . كما أنها 

شجعت الحلول الفردية ما أدى لإضعاف حركة الجماهير 
وإعتمَاسها بالف , 


ومصر بوابة العالم العربى تؤثر توجهاتها والحركة الفكرية 
فيها على السودان . وقد انتشر الهوس الدينى فى مصر 


يتشجيع من السلطة الحاكمة ويسبب الهزائم المتلاحقة , 
والاتفتاح الاقتصادى والاستبداد السياسى ‏ مما أثر فى 
السودان وسرع وتائر انتشار الهوس الدينى . وقد كان 
لاتتصار الثورة الإيرانية نفس الأثر السلبى . هذا إضافة إلى 
أن الدول الامبريالية شجعت الظلامية والسلفية فى العالم 
العربى الإسلامى . فهى لا تهتم كثيراً باللعنات التى تصب 
عليها . وإنا تهتم أكثر با مواقف العملية ٠‏ وأصدق مثال 
لذلك ما كشفته صفقة الأسلحة السرية الأمريكية لإيران » 
ويكفى للتدليل على علاقة الهرس الديثى بالامبريالية أن 
دعاية العيارات الإسلامية تستخدم فى عدائها للشيرعية 
والتقدم نفس التقنيات الاعلامية والأساليب التى تنتهجها 
وسائل الدعاية الامبرالية ( ...) . 


لقد تفاعلت هذه العرامل مجتمعة على قاعدة 
طريق التطور الرأسمالى لتنقسج ظاهرة التعسصب 
الدينى ؛ وانتشار التيارات الإسلامية ( فى 
السودان ) . 


۹A4 


اللامح العامة 


للحركة الإسلامية 


فى سورية 


الإسلام السياسى عربياً - ٤‏ 


( من عصر النهطة إلى بداية الستينيات ) 


د . عبد الله حنا 


الفكر الدينى بين الطرق الصوقية والتنوير الإسلامى فى عصر النهضة : 


١ 


حتى منتصف القرن التاسع عشسر كانت الايديولوجية الدينية الصوفبة هى السائدة فى المشرق العربى . وكان 
عدد من كبار المتصوفة )١(‏ . الذين ظهروا فى القرنين الثانى عشر والثالث عشر قد تركوا أثرا واضحا فى 
أقطار المشرق العربى وغيره من البلدان الإسلامية . ولاتزال أصداء أقطاب الصرفية وكراماتهم تتردد حتى الآن فى الأوساط 


المتأثرة بالصرفية وطرقها . (؟) 

ومع أن مسيرات الطرق الصوفية () اصطدمت أحياناً 
مع الطبقة الحاكمة العثمانية » عندما كانت مصالح الحرفيين - 
وهم عماد الطرق فى المان - معرضة للخطر (4) ٠‏ إلا أن 
الطرق الصوفبة فى القرتين الثامن عشر والتاسع عشر لم تود 
دور ثوريا ؛ كما كان الأمر عند نشوء بعض هذه الطرق . 
وقد برز الدور السلبى للطرق الصوفية فى بلاد الشام وما بين 
النهرين واضحا للعيان فى النصف الثاتى من القرن التاسع 
عشر مع ظهور حركة النهطة العربية ٠‏ إذ وققت الطرق 
الصوفية فى مواجهة مكشرفة مع حركة النهضة العربية 
والتنوير الإسلامى . 


فى تلك الفترة - فى منتصف القرن التاسع عشر ‏ أخذ 
الصراع بين القديم امهتم بعوافه الأمور والمعتقد بالخراقات 
والأساطير وبين الجديد الساعى إلى إحياء التراث )١(‏ وإلى 
الاقتباس من الحضارة البرجوازية الناهضة فى أوروبا . فمع 
بداية تكون البرجرازية كطبقة فى المشرق العربى ٠‏ وبفضل 
الاتصال بأوروبا الرأسمالية , أخذت الأنكار اليرجوازية 


* د. عبد الله حنا : مفكر رباحث . سورى 000000 


بالانتشار المحدود فئ النصف الثانى من القرن التاسع عشر . 
وهذه الأفكار البرجوازية المتشابكة والممزوجة مع الجوانب 
الثورية من التراث العربى الإسلامى هى ما يعرف بأفكار 
النهضة العرببة وحركة التجديد الإسلامى . 


فنتيجة لجملة عوامل داخلية وخارجية ٠‏ ظهرت . فى 
النصف الثاني من القرن التاسع عشر - إلى جانب 
الايديولوجية الصوفية ٠‏ ايديولوجية عصر النهضة أو التنوير 
ذات الأبعاد البرجرازية . وهل البرجوازية تشعبت إلى 

تيار التجديد الإسلامى . 

- التيار العلمانى الليبرالى . 

ومع ظهور أفكار التنوير فى الدولة العثمانية شددت 
الرجعية الممثلة فى السلطان عبد الحميد ( ١875‏ - 
4 ) من هجماتها لمقارمة التقدم والانعتاق . نقد سعى 
السلطان عبد الحميد لكسب تاعدة أجتماعية عريضة عن 
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قضابا نكرية 


طريق الدين ٠‏ ويخاصة عن طريق مشايخ الطرق وفى 
عقدمتهم أبو الهدى الصيادى الرفاعى ٠‏ الذى أصبح شيخ 
مشايغ الطرق فى استنبول (5) فعيد لكين ايع على 
أبى الهدى الآموال ومنحه السلطان ‏ وأبو الهدى وصفه بأنه 
" الخليفة المعظم ظل الله فى العالم وارث سرير خلافة سيد 
المخلوقين تبينا وسيدنا محمد (ص) ناصر الشريعة الغراء ٠‏ 
وتاشر ألوية الطريقة السمحاء خادم الحرمين الشريفين إمام 
المشرقين والمغربين ... " (۷) . 


لقد تم فى مجرى التطور التاريخى وفى خضم احتدام 
التناقضات بين الحاكمين المتسغلين والمحكومين المستفلين 
. استخدام الدين فى كلا طرفى الصراع الاجتماعى لحشد 
الجماهير المؤمنة . إما فى طريق الثورة ضد الاستغلال 
والاضطهاد ٠‏ أو فى سبيل تحذير الجماهير وتحولاتهم إلى 
کنل تسج الخيرات لمصلحة الفثات الحاكمة المتربعة على آرائك 
الخلافة وعروش السلاطين . 


وفى عصر النهضة والتجديد الإسلامى أيام السلطان عبد 
الحميد جرى استخدام شعار " الجامعة الإسلامية " فى اتجاهين 
متتاقضين : 


اتجاه السلطان عيد الحميد وسلطته المستيدة الإقطاعية 
الرامية إلى إبقاء شعوب الدولة العثمانية ترسف تحت تير 
العلاقات الإقطاعية .وتئن من وطأة الاستثمار الاستعمارى 
ويخاصة الرأسمال الأجنبى ( القرنسى والإلجليزى ومن 
م الألانى ) ٠‏ الذى غزا الدولة العثمانية فى عهد 
السلطان عبد الحميد وحوكها إلى دولة نصف مستعمرة . 
وتكشف وثائق وزارة الخارجية الألمانية كيف أمسى عبد 
الحميد وبطائته أداة فى يد ممثلى الرأسمال الأجنبى فى 
استنيول (۸) . تم ذلك فى الوقت الذى كان دعاة عبد 
الحميد يدعون لنصرة " الخليفة المعظم ظل الله فى العالي ... 
إمام المشرقين والمغريين ... " . 


اتجاه جمال الدين الأفغانى ٠‏ الذى استخدم شار 
* الجامعة الإسلامية " للعمل على تحرير الشعؤب من ربقة 
الاستعمار » إذا استطاع إلى ذلك سبيلاً . وهنا استخدم 
الأنغانى ؛ الذى عبر عن تطلعات القوى الاجتماعية الراغبة 
فى التغبير ٠‏ شعار الجامعة الإسلامية لاستنهاض شعوبها 
ضد الاستعمار والظلم الاجتماعى . وهذا المرقف يبدو واضحا 
فى ممارسات الأفغاتى وكتاباته فى ” العررة الوثقى " 
وفى خاطراته التی جاء قيها : (9] 


" ولا كان لحياة الأمم والدول أدوارا وآجال ‏ رلحدوثها 


كي 


وتكوّنها ٠‏ وتعاليمها ثم توقفها وانحطاطها ٠‏ أسباب 
وعوامل . هكذا وجب أن يكون الاستعمار خاضما لتلك 
النواميس الكونية ٠‏ بمعتى أنه يصل إلى حد محدود وأجل 
معلوم . وانقضاء أجل الاستعمار إنما يتم بزوال الأسباب التى 
منت العلة من التسلط ؛ وأكرهت الشعوب على المتضوع 
لهم *. 1 


من هنا يمكن فهم الرؤية الواضحة لدى دعاة التنوير 
الدينى فى يلاد الشام المرتبطين بالأفكار القرمية العربية . 
وأتى فى طليعة هؤلاء الشيخ طاهر الجزائرى . المتوفى 
۰ الذی نتح طريقاً جديداً فى دمشق وتخرج من حلقند 
عدد من قادة الحركة الوطلية فى الربع الأول من القرن 
العشرين . 


أهم أثكار الجزائرى ٠‏ التى كان لها الريادة فى حركة 
التنوير الدمشقية هى : 


١‏ - الوقوف ضد المؤلفين . الذين يضيعون الوقت 
بالمؤلفات الفارغة ٠‏ إذ يتناولون كتاباً قد شرحه من سلفهم ' 
شروحا عديدة على أساليب مختلفة فيعيدون بنفس ألناظ 
الشراح السالفين بدون إدخال إصلاح أو تجديد أو اختراع فى 
الأسلوب : 


۲ - توحيد المكتيات الموجودة فى دمشق وجمع الكتب 
النفيسة المخطوطة فيها . ”* 


, سعيه لإحياء اللقة العربية واستثارة دفائتها‎ - ٣ 
. والعناية بإحياء التاريخ ونبش الآثار‎ 


السعى وراء التوفيق بين الدين والعلم والعمران . 
فقام أولاً بنسخ واستنساخ كتب ابن تيمية وابن القيم الجوزية 
وأبى شامة القدسى وأمثالهم ١‏ ممن لهم اليد الطرلى فى 
مكافحة البدع ٠‏ فكان يدعو إلى العودة إلى روح الشريعة 
وحكمتها والعمل على تنقيحها ما ألصق بها من الحشو 
والبدع وجميع ما لم يثبت يه تقل ولا يقبله عقل . رجاهد 
للبرهنة على أن الدين يسير معد العلم والعمران والرقى 
الاجتماعى وإقامة الأدلة الشرعية على أن الدين لا ينانى 
العلوم الكونية . وهكذا يتقلص جمود أعداء التجدد ويتضح 
أن علة انحطاط المسلمين ليست منبثقة عن دينهم ٠‏ بل ناشئة 
عن انحرافهم عن منهج ديهم القويم . 


ديرى الجزائرى أن جمود المعلمين السطحيين المنكرين 
للخسوف والكسوف والقائلين يعسطح الأرض وارتكازها على 


قرن الشور ( هذا فى أواخر القرن التاسع عشر ) يبعد 
خريجى المدارس العصرية عن الدين . ولهذا تجب الحرب ضد 
جمود الجامدين من أدعباء نصرة الدين الذين يحاولون 
الحيلولة بينه وبين العلم والعمران ويضعون العقبات فى سبيل 
التجدد والرقى . 


٠‏ دعا إلى مطالعة الصحف والمجلات . وكان له شغف 
بالاطلاع على ما تنشره الصحف من الترجمة عن الغرب 
واقتطاف ثمرات علومه اليافعة . وكان يدعو إلى الأخذ 
بالنافع من التمدن الحديث ماديا كان أو أدبيا ونبذ الضار 
منه . ولهذا حث على تعلم لغات الأمم الحية ليتسنى فهم 
معنى الحياة . 


١‏ - كان عدوا للاستيداد ١‏ ساعيآ لتنوير علرم المسلمين 
عن طريق الاتصال بالعامة من أرباب الذكاء الفطرى الذين لم 
يهارسوا التدريس والبحث على الأصول بالتلقفى من 
الأساتذة ( ورجال الدين الجامدين ) . 


ولكن حركة النهضة الغربية - ومن ضمنها حركة التجديد 
الإسلامى - لم تستطع قبل الحرب العالمية الأولى الوصول 
بعمق إلى قلوب العامة واضطرت للتقوقع فى جزر محصورة 
ببحار من العامة المخدوعة والمضللة . وليس أدل على ذلك غا 
كتبه أحد رجال التنوير ٠‏ الدكترر صلاح الدين القاسنى . 
فى جريدة " القتبس " الدمشقية عام ١9١١‏ تحت 
عنوان "العلسم و«العامة " ١‏ كتنب 
القاسسى )١١(‏ :" ... العامى لا مذهب له ؛ وإغا مذهبه 
قول مفتيه - فى الضغط الفكرى على العلماء واضطرار 
هؤلاء لاتخاذ التقية شعاراً فى أغلب الأحابين . ولكم مرة 
كتم العالم ما يجول بخاطره ؛ من الحقائق العلمية وشرد 
الآخررن إلى بلاد نائية ... " . 


۲ - الاتجاهات الديئية فى مرحلة التضال 
ضد الاحتلال الاستعماری )١948  ١91.(‏ 


فى خريف ۱۹۱۸ انتهى إلى غير رجعة كابوس الحكم 
العشانى الإقطاعى البغيض . واحتلت الجيؤش الإنجليزية 
والفرنسية بالتعاون مع جيش الثورة العربية: بقيادة الأمير 
فيصل بن الحسين سورية . ولكن القضاء على الدولة 
العثمانية وانتصار الحلفاء لم يؤد إلا إلى استبدال النير 
الإقطاعى العثمانى بالنيرين الاستعماريين البربطانى 
والفرنسى . وعلى الرغم من ذلك ٠‏ فإن انهيار الدولة 
العشمانية وزوال حكمها الإقطاعى كان حدثا تاريخياً مهما 
وخطوة اجتماعية إلى الأمام ٠‏ حررت قوى وطنية جبارة من 


الملامح العامة للحركة الإسلامية نى سورية 


الفلاحين وجماهير المدن الفقيرة المضللة بشعارات الطبقة 
الحاكمة العثمانية . لقد نشط انهيار الدولة العثمانية الحركة 
الجماهيرية فى يلاد الشام ‏ وكذلك العراق ‏ وأكسب حركة 
الاستقلال العربى صناء وقوة لم تعهدهما من قبل . كما قلب 
تدريجيا ميزان القوى داخل حركة التحرر الوطتى العربى 
لصالح الجماهير الكادحة . أى أن حركة التحرر العربى 
أخذت . نتيجة اشعراك الجماهير النشيط فيها » تتجه رويد 
رويداً نحو اليسار , فى حين أخذ يمين الحركة يساوم 
الاستعمار أو يعقد الصفقات معه ٠‏ وفى كثير من الأحيان 
يرقى فى أحضانه مستسلما هانثاً بدفء التربع على كراسى 
الحكم المزيفة المحروسة يحراب جئود الاحتلال . 


بعد انهيار الدولة العثمانية عام 1514 تراجعت الدعرة 
إلى الجامعة الإسلامية عموما وانتعشت بصورة خاصة الأفكار 
القوعية فى يلاد الشام والرافدين . ومع أن الشيخ محمد 
رشيد رضا ٠‏ الشامى الأصل والذى كان يقيم فى مصر , 
استمر يدعو إلى الجامعة الإسلامية على صفحات جريدته 
* المنار " القاهرية , إلا أن حركة الجامعة الإسلامية لم 
تستعد أنفاسها إلا بعد الحرب العالمية الثانية ويلغت أوجها 
فى السيعيتيات . 

عموما قيزت الأقسام الرئيسية قى الوطن العربى بضغف 
حركة ال جامعة الإسلامية فيها فى فترة ما بين المحريين 
العالميتين ٠‏ وبتضاؤل نفوذها ؛ فى وقت كانت تزدهر فيه 
الدعوة إلى العلمانية والليبرالية والعقلانية والحدائة فى 
أوساط البرجوازية الصاعدة ‏ وقد استطاعت البرجوازية ( أو 
بالأصح البرجوازيات ) العربية ٠‏ العى تزعمت قيادة الحركة 
الوطنية استخدام الشعور الدينى لتأجيج النضال ضد 
المستعمرين الأوروييين وتوجيه هذا الشعرر وجهة وطنية . 
معني أن شكل الشعور كان دينياً وجوهره العام كان وطنيا 
معادياً للاستعمار . وقد حاصرت تلك المشاعر الوطنية 
والقومية نشاط أنصار الجامعة الإسلامية على النمط 
العثمانى ٠‏ وحت من تفرذهم بين الجماهير المؤمنة ٠‏ التي 
رفعت أثناء تظاهرها فى المدن السورية شعار " الدين لله 
والوطن للجميع " .. وكانت تهتف للوحدة الوطنية يملء 
حناجرها هازجة : " فلتحيا الوطنية إسلام ومسيحية ' . فى 
تلك المرحلة برزت التبارات الدينية الرئيسية التالية : 


أ ہ تیار دينى رسمى : 

ظهر فى سورية ‏ كما فى غيرها ‏ تيار دينى رسمى 
يساير اشكام ويصدر فتاوى ضد التقم . وتشل هذا التيار 
يقسم من أئمة الساجد ٠‏ الذين ارتيطوا ماليا بدائرة الأوقاف 
واعتمدوا على واردات الوقف من جهة وعلى مساعدة الدولة 
من جهة أخرى . 


قضايا فكرية 

مثّل هذا التيار خير تثيل الشيخ تاج الدين الحسينى 
قاضى دمشق ٠‏ الذى ألف الوزارة مرتين ( ٠١‏ شباط ) 
( فبراير ) ۱۹۲۸ - ۱۹ تشرين الثانى ( توفمير ) ١3191‏ 
شم آذار ( مارس ) ١94‏ شباط ( فبرایر ) 
٠. ١‏ وعين رئيس للجمهورية السورية فى ۲١‏ أيلسول 
( سيتمير ) !94١‏ حتلى وناته فى موز 
( يوليو ) ۱۹4٤۴‏ , 


وقف الشيخ تاج منذ سنة ١51.‏ ضد الكتلة الوطئية 
قائدة النضال. الوطنى ضد الانعداب الفرنسى وتزعم إحدى 
الكتل الرجعية المتسربلة يثوب الدين ٠‏ لجذب جماهير 
المؤمنين وصرفها عن النضال الرطنى ٠‏ وتخديرها بإنشاء يعض 
المؤسسات الديئية وغير الدينية ٠‏ وإيهامها بأن الأمور تسير 
على ما يرام 
أدركت ل النضال ضد الاستعمار ٠‏ أن حليفها ليس 
الإقطاعية وبورجوازية الكومبرادور بل البورجوازية الوطنية 
أو بخاصة جناحها الراديكالى )۱١(‏ . 


جاء فى الكتيب الذى وضعه الدكتور عبد الرحين 
الكيالى المطيوع فى حلب عام ۱۹۴۴ تحت عنوان : " رد 
الكتلة الوطنية على بيان المفوض السامى للجمهورية 
الفرنسية " الرصف التالى للشيغ تاج وأبية المحدث الأكبر 
الشيخ بدر الدين )1١(‏ . 


" الشيخ تاج هو ابن الشيخ بدر الدين الحسينى الذى * 


ذكر عنه جمال باشا فى مذكراته بأنه أنتى بقتل قادة الحركة 
العربية أثناء الحرب الأولى . ومع تظاهره بالتقشف والعلم 
فإنه قبض ٠...‏ ليرة بدعوى معاشات متراكمة له ولزاويته 
أخذها أيام حكومة اينه فى أوقاف السلمين وهو يتقاضى 

٠. ٠‏ ليرة سورية شهريا فى الوظائف العى هيأتها له حكومة 
ابنه . ويجتمع حوله مشايخ يأكلون أموال المسلمين ويقاومون 
كل تجدد وإصلاح نافع ويثورون ياسم الدين كلما أرادت الأمة 
أن تشق لها طريقاً لإصلاح أوقافها وأمورها الدئيوية 
والدينية " 


كان الأمير شكيب أرسلان إحدى الشخصيات المعروقة 
التى انتقدت سلوك ممثلى التيار الدينى الرسسى هؤلاء . 
ويبدو ذلك واضحاً من خلال رسالة أرسلان لمجلة " المنار “ 
القاهرية سنة ٠۹۴.‏ ردأ على استفسار أحد تلامذة الشيخ 


رشيد رضا حول أسباب تخلف | لمسلمين وهى " - العلم 
الناقص ‏ فساد الأخلاق ولا سيما ... الضاربون بالملاعق فى 


خلواتهم ٠‏ والذين أباحوا لأنفسهم ياسم الدين خرق حدود 
الدين ٠‏ هذا والعامة والمساكين مخدوعون يعظمة عمائم هؤلاء 


f 


. ولكن الأكثرية الساحقة من الجماهير المؤمئة ٠‏ 


العلماء .. - الجبن والهلع واليأس والقنوط فى رحمة الله ” . 
ويبستطرد أرسلان قائلاً : " فقد أضاع الإسلام جاحد 
وجامد " 


ب - بدايات الإخضوان المسلمين فى 
سورية : 
إن الدعوة إلى الجامعة الإسلامية وفق النمط العثمانى 
اتخذت فى بلاد الشام والعراق طابعا ممالئا للإقطاعية 
وايديولوجيتها قبل الحرب العالمية الأولى ٠‏ أى قبل اتهيار 
الدولة العثماتية عام 1418 . ؤلكن الدعوة إلى السلفية 
والجامعة الإسلامية اتخذت بعد انهيار الدولة العثمانية طابعا 
" بورجوازيا صغيراً " حذب إليه عددا من مثقفى " الطبقة 
الوسطى " فى مذن سورية ٠‏ والدعوة السلفية والجامعة 
الإسلامية بشكلها الحديث انتقلت من مصر إلى سورية عن 
طريق قسم من الطلاب السوريين ٠‏ الذين درسوا فى مصر 
ولا سيما فى الأزهر . واتخذت هذه الحركة أسماء مختلفة 
باختلاف ال مدن . قتأسس أول مركز لها فى حلب باسم " دار 
الأرقم " سنة 130 , ثم توالى تأسيس المراكز فى المدن 
السورية كل مركز باسم خاص ورخصة خاصة . فعا 
3 1 ا " فى حلب جمعية " المكارم " فى القدس 
" الإخوان المسلمين " فى حماه وغيرها . وكانت مع 
تعدد ا ء تشكل جماعة واحدة وتعارفت فيما بينها على 
التسمى ( بشياب محمد ) . فعقدت أول مؤتر لها فى 
دمشق فى سئة 1978 . الذى قررت فيه اتخاذ " دار 
الأرقم " فى خلب كمركز رئيسى لسائر الجمعيات ٠‏ واتخذت 
عدداً من القرارات ٠‏ منها إحداث منظمات السرايا والفثرة 
فى كل مركز )١8(‏ متأثرة داخليا بتشكيلات التمصان 
الحديدية التابعة للشباب الوطنى ٠‏ وتاريخيا ينظام الفترة ٠‏ 
وخارجيا بقيام المنظمات الفاشستية ٠‏ التى تمتعت تسبي 
بشعبية فى سنوات 'الثلاثينيات . 


أسست بعد 


اهتم الإخوان المسلمون ٠‏ منذ بدايات تأسيس تنظيمهم ٠‏ 
بالشباب . فمصطفى السباعي ٠‏ الذى سيصيح عام 1944 
المرشد العام للإخوان المسلنين فى سورية ألتى فى مديئة 
حمص ؛ مسقط رأسه ؛ فی صيف 191 محاضرة بعنوآن': 
' أثر الشياب فى نهضات الأمم * (11) وقد طلب السباعى 
من الشباب التحلى بالصفات التالية : 


١‏ . الرجولة .. ؟ ‏ الإخلاص . الثبات ٠‏ أى ثبات 
الشياب على العهد وثباته على البدا . ٤‏ - التضعية. 

- الترفع عن الوقوع فى حمأة الرزائل . ١‏ . الإخاء 
وال بين الشياب العامى والمتعلم .واين المدرسة والغنى 
والققير وخاصة بين المسلم والمسيحى . 


بالإضافة إلى هذه الصفات طلب السباعى من الشباب أن 
يتحلرا قبل كل شىء بالتدين وهو يقول ٠‏ ” لعايد صنم 
أنضل عندى من ملحد لا يعترف بالله ولا بدين ... والملحد 
لا يجد ما منعه عن ارتكاب الفراحش التى تهدد مجموعة 
الأمة " )١۷(‏ . 


ويرد السباعى على من يقول بأن الغرب لم يسد إلا بنيز 
الدين وأن الشرق لن يسود كذلك إلا بنيذ الدين ٠‏ ويعتبر 
أن هذا من خطل الرأى . فأورويا فى رأيه لم تزل معدينة . 
ومن الأمثلة.العى ساقها للبرهان على " تدين " أوروبا " أن 
دول الغرب امتنعت عن الاعتراف بدولة روسيا الشيوعية 
لأنها تسعى إلى هدم الأديان " .. 


ولكن من المعروف أن دول الغرب الرأسمالية الاستعارية 
لم تعترف بأول دولة اشتراكية فى العالم لأسباب طبقية وليس 
بسبب تدين دول الغرب . ولأن " روسيا الشيوعية تسعى 
إلى هدم الأديان " وهذا غير صحيح ودعاية صدقها كثير من 
الناس بعد أن روج لها الاستعمار وأنصار الرأسمالية 
والاقطاعية والاستثمار من كل شأكلة ولون » لصرف الجماهير 
الشعبية الفقيرة عن اعتناق الاشتراكية والكفاح للخلاص من 
النظام الرأسمالى الإمبريالى . ١‏ 


ومن الأمثلة التى ساقها أيضا الشيخ مصطفى السباعى 
سنة ۱۹١١‏ للبرهنة على " تدين " أورويا هو أثهم " أغلقوا 
فى برلإن معرض الدعاية اللادينية الذى فتحه الحزب 
الشيوعى ٠‏ ولكن هل هذا هو السبب الحقيقى لإغلاق 
المعرض ؟ ومن الذى أغلق هذا المعرض ؟ أليس الثازيون ٠‏ 
الذين يدعون إلى إخضاع كل الشعرب والسيطرة على-العالم 
وسيادة العنصر الجرمانى وتقوية وحدة استثمار الرأسمالية 
الألانية للطبقة العاملة الأكانية ولساثر شعرب العالم ٠‏ هم 
الذى أغلقوه !! والحزب الشيرعى الألمانى الذى ناضل ضد 
هذه السياسة النازية المجرمة ودعا إلى السلام والإخاء بين 
الشعوب وكافح من أجل منع نشوب الحرب العالمية الثانية 
وضد اجتياح الجيوش الهتلرية لدرل أورويا ٠‏ هدف من وراء 
إقامة معرضه إلى هذه الغاية النبيلة . ولا علاتة لهذا 
المعرض بالدين من قريب أو بعيد . وال معرض امقام هدفه 
لفضح السياسة العدوانية الرأسمالية الألمانية والحزب النازى . 


وأخيرا اختتم السباعى محاضرته قائلاً : " أيها الشباب 
اربوا أهواءكم قبل أن تحاربوا أعداءكم وتخلصوا من 
استعمار الشهوة لقلريكم تيل أن تتخلصوا من احتلال 
الأجنبى ليلدكم وقبل أن تتحرروا من احتلال العدو 
لأوطانكم " . 


الملامح العامة للحركة الإسلامية فى سورية 


ولكن أفكار الإخوان السلمين فى مرحلة التضال ضد 
الانتداب الفرنسى لم تلاق رواجا ٠‏ إذ إن الشعرر الديتى 
الإسلامى كان أحد العوامل التى زادت فى إذكاء شعلة 
النضال الوطنى وحشد طاقة الجباهير المؤمتة لطرد المحتلين 
الأجانب ٠‏ وأدى ذلك إلى ضعف حركة الجامعة الإسلامية 
التى لم تضع حلولاً واضحة لطرد المحتلين وحل مشكلات 
الجماهير الاجتماعية . رقد اتصفت أفكارها وشعاراتها 
بالصوفية والغموض ٠‏ هما سيب إعراض الجماهير المحتدمة 
حماسا وطنياً عنها » كما أن مرور هذه الحركة في مرحلة 
الانتقال من تأبيد الاقطاعية رالاعتماد عليها » قبل الحرب 
العالية الأرلى إلى تأييد بعض أجنحة البورجوازية الصغيرة 
فى المدن وتأرجحها بين الفكر الإقطاعى والبورجوازية 
الصغيرة فى فترة ما بين الحربين أسهم ببطء فى نمر هذه 
الحركة . ولم تحظ بنصيب نسبى من النجاح إلا بعد الحرب 
العالمية الثانية ٠‏ حيث برز اتجاه الإخوان المسلمين كتيار 
من تيارات البورجوازية الصغيرة فى المدن . وقد سعت حركة 
الإخوان المسلمين آنذاك للتلاءم مع التيارات العالمية 
السائدة ٠‏ وحاولت عدم الاصطدام العنيف مع التيارات 
القومية وأخذت تنادى بالاشتراكية الإسلاصية ٠‏ أو اشتراكية 
الإسلام . ويعد التأميم والإصلاح الزراعى غيرت من أهدائها 
هذه إلى سياسة معادية عداء ساقرأ للتقدم بختلف مظاهره . 


ج - تیار * عروبى ۔ إسلامى " ترواج 


بين الأصالة والحداثة : 


تتميز بلاد الشام بقوة التيار القرمى العرينى ورسوخ 
جذوره فى أعماق المجتمع . ولهذا فإن التيارات الدينية أو 
القربية منها كانت مضطرة لراعاة هذه الظاهرة ؛ وها أحد 
أسياب ظهرر تیار ` عرویی - إسلامي " أو ” إسلامى - 
عروبى " يسعى للتوفيق بين القومية العربية والإسلام . ولا 
يزال لهذا التيار أنصاره الكُثر حتى الآن . 


من مثلى هذا التيار " العروبى . الإسلامى فى 
الثلاثيئيات الأمير شكيب أرسلان ٠‏ الذى قتع باحترام 
ملحوظ فى أوساط كثيرة فى مختلف البلدان العربية » رلكن 
عروبة أرسلان ذات الطابع الإسلامى عرضقه للانتقاد من 
الجيل الناشىء ؛ جيل الحركة الوطئية المؤمن بالقومية العربية 
فى مجال النضال ضد الاحتلال الاستممارى ١‏ التى كان 
شعارها فى سورية " الدين لله والرطن للجميع * . ولهذا 
كانت زيارة أرسلان القصيرة لسورية عام 15175 امتحانا 
قاسياً لتباره ” العرويى الإسلامى " . وقد أثارت خطبه 
ير من الانتقاد لتشديدها على الطابع الإسلامى للقومية. 


۳ 


قضايا فكرية 


العربية ؛ بأسلرب لم يجد قبولاً فى سورية الثلاثينيات ذات 
الأنكار القرمية الخالصة آنناك (.؟) . 


وكان بعض أنصار التيار " العروبى . الإسلامى " متغلقا 
على تفسه لا يتظر إلا إلى الماضى . ويالمقابل وجد آخرون 
مثلوا تيار منفتحا نادى بالجمع بين الأصالة والعصرة . ومن 
ملي هذا التيار مؤرخ الشام محمد كرد على الذى دعا إلى 
الإصلاح ناهلاً من أفكار الأففسانى ومحمد عيده وطاهر 
الجزائرى وطالب با يلى (۴۱) : 


. إحياء تراث العرب والسلمين‎ - ١ 
محارية الجمود عند المشايخ وتتقية الدين من البدع‎  ' 
. والقشور‎ 
. تهذيب الأخلاق والعادات‎  " 
. اتباع العقل والاهتمام بالأمور العلمية‎ - 
. اقتباس كل ما ينفع عن المديئة الغربية الحديثة‎ © 


وسار على المنرال نفسه الأمير شكيب أرسلان . الذى 
رأى " أن ثقافة المرب المستقبلية ستكرن عصرية آخذه من 
التجدد بأوفى نصيب لكن مع الاحتفاظ العام بالطابسع 
العربى * ؟؟ 


تيسار دينى مستئير وقف إلى 
جائب الطبقات المستمّلة 


تقدم فيما يلئ ٠‏ نموذجين من التيار الدينى المستنير . 
النموذج الأول شخصية العلامة الشيخ عيد القادر بدران 
التى أعد عنها الأسعاذ زهير ناجى دراسة غير منشورة 
وتنضل الأستاذ ناجى ٠‏ مشكور ٠‏ وقدم لنا العلونات: 
المتعلقة بدراستنا عن الشيخ عبد القادر بدران . أما 
الشخصية الثانية فهى الشيغ عثمان زكى اليوسفى ٠‏ التي 
استقينا أخباره من نضيلة الشيغ مالك الخطيب ١‏ قرية كفر 
سجنة إلى الجنوب من حلب ) ومن ابنه المحامى عدنان 
اليرسفى ٠‏ الذى يحتفظ بتراث والده ويعده للنشر . 


| - العلامة الشيخ عبد القسادر هدران 
AV - (FD AE‏ 

ينتمى الشيخ عبد القادر بدران إلى أصل فلاحى فى 
بلدة دوما ۲۱ كم شمال دمشق تق . وقد تلقى علومه فى مديئة 
دمشق على الأسلوب التقليدى لذلك العصر . وقى حدود 
سنة ۹۸۹۳ زار فرتسا والجزائر بصحية أحد أبناء الأمير عيد 
القادر الجزائرى . ومنذ نعرمة أظافره أتهد اتجاد عقليا خالص" 


YL 


وعمل فى الصحاقة وعمل فى التعليم ٠‏ وفى أواخر العهد 
العثمانى شن حملة شعواء على أكبر أسرة إقطاعية فى دوما 
وهى أسرة الشيشكلى ٠‏ التى كانت قابضة على زمام الأمور 
والسند الأول للسلطة الحميدية الاستبدادية . وحاول الشيخ 
بدران أن يحرض الفلاحين على هذه الأسرة الاقطاعية ودعاهم 
إلى رفض أسلوب توزيع مياة نهر ثورا ( أحد فررع بردى ) 
على الأراضى المسقية , ولرفع الإجحاف الذى حاق بالفلاحين 
اخترع طريقة مينية على حسابات رياضية لتوزيع مياة نهر 
تورا وتحويلها من الفدان إلى القيراط . وناضل من أجل ذلك 
مع الفلاحين الصغار , الذين سيستفيدون من التوزيع الجديد 
للمياة . 


وأثار الفلاحين من جهة ثانية ضد " زلم " الإقطاعيين 
من آل الشيشكلى . وكان هؤلاء " الزلم " مجموعة 
من الجاويين ( أندونيسيا ) وندوا إلى دوما د ريما بعد 
انتضاء موسم الحج ‏ فاصطنعهم آل الشيشكلى " سيا 
لاضطهاد الفلاحين العاملين فى ممتلكاتهم . ويفضل تكاتف 
الفلاحين تم طرد هؤلاء " الزلم " خارج منطقة دوما . لکن 
أسرة الشيشكلى الإقطاعية تمكنت من تأليب الجهاز الإدارى 
فى دوما ضد حركة الشيغ بدران . كما كنت أيضا من 
تأليب عدد من الفلاحين الدوامنة المحافظين ٠‏ الذين قبلرا 
الترقيع على عريضة ( مضبطة ) تنهم الشيخ بدران بالدعرة 
إلى الكفر والإخلال بالأمن ومعاداة السلطة . كما طالبوا 
ينفيه ( سركلته ) إلى خارج المنطقة . سلاح اتهام القرى 
الرجعية للثوريين بالكفر ٠‏ أمر قديم قدي التاريخ . فمنذ أن 
انقسم المجتمع إلى مسْتثمَرين ومستثّرين ٠‏ صار 
المستثمرون يتهمون كل منادر بالمساواة أو إلّغاء الاستشمار 
بالكفر والإلحاد وال مروق من الدين ٠‏ ولا يخفى أن الجر 
التقليدى المحافظ فى غرطة دمشق ووطأة الاستيداد العشمانى 
ويأس القوى الاقطاعية وسيطرتها على جانب كبير من 
الفلاحين , أدت إلى فشل حركة الشيخ عبد القادر بدران » 
فاضطر إلى الالتجاء إلى دمشق يعد أن ننض يده من دوما 
ومن النضال الفلاحى ٠‏ وتحول من داعية إلى الإصلاح 
الاجتماعى والتعليمى إلى الاهتمام بالتأليف ٠‏ وتحول من 
مفكر عقلى إلى مفكر دينى . وفى دمشق انطم الشيخ عبد 
القادر ٠بدران‏ إلى مجموعة المتنورين فيها . وخاض معهم 
نضالاً معروفا ضد القوى الرجعية . وقد اتهم بالوهابية ؛ 
شأنه شأن جميع المصلحين الدينيين المتنورين آنذاك . وكانت 
الوهابية فى ذلك الزمن ٠‏ وقبل استخراج النفط وغزو 
الرأسمال الأجئبى الإنجليزى «الأمريكى لشبه الجزيرة 
العربية ٠‏ تعتير فى نظر القوى الرجعية الظلامية فى يلاد 


٠‏ الشام كفراً وإلحاد . وكان أصحابها يعتبرون من رجال الشورة 


المتمردين . 


يعد أن تنفس الشيخ عبد القادر بدران الصعداء . إثر 
النشل الذى أصايه فى دوما ‏ شن حملة واسعة فى مؤلفاته 
وقسى دروسه ٠‏ التى كان يليها تحت قبة النسر فى جامع 
بنى أمية » على الارستقراطية ورجال الدين المرتبطين بها , 
الذين تسلطوا على أموال الأوقاف وأكلرها بالباطل(؟) . 
فدعا إلى إعادة أموال الأوقاف وإتفاقها على افتتاح الدارس 
وتخليص أبنية الأوقاف من المسئولين عليها وجعلها مدارس 
للعلم » واللافت للانتباه أن الشيخ بدران سمى أكلة أموال 
الأوقاف بأسمائهم *. ا أثار عليه خضب هؤلاء وتهجماتهم 
المتوالية . 


* - الشيخ عثمان زكى الیوسفی ۱۲۹٩‏ - 
الاح ۱۹0 م : 


وهر من أبناء معرة النعمان إلى الجنوب من حلب » 
ترعرع فى حضن والده المزارع ومالك حمام ومعصرة ومكان 
لصنع الحلوى . تعلم عثمان اليوسفى عند معلم الصبيان 
فى مسجد الكيال ٠‏ ثم اتتقل إلى الشيخة أمون بنت 
عوض ٠‏ التى كانت تعلم البنين والبنات معا . ثم درس مدة 
سنتين فى المدرسة الرشيدية العثمانية فى معرة النعمان . 
ويقول اليوسفى عن هذه المدرسة إنه لم يحصل فيها غير 
الذهاب والإياب » إشارة إلى ضحالة التعليم فى ذلك العهد . 
وعند بلوغه ثمانية عشر عاما » انتقل اليوسفى إلى حماة . 
فتلقى العلوم فيها مدة أربع سنوات ٠‏ وتأثر بالجى الاجتماعى 
والعلمى السائد فى المدينة . وبعد عودته إلى معرة النعمان 
شرع الشيخ عثمان زكى اليوسفى يلقى دروسه فى الجامع 
الكبير بالمعرة بعد صلا العصر . وهئاك ثار على الشعوذة 
والبدع ٠‏ ودعا إلى تحرير المرأة . كانت معرة النعمان مركزا 
لعائلة إقطاعية كبيزة هى آل الحراكى . وقى حماة كان 
أغراتها وبكواتها يسيطرون على القسم الأكبر من أراضى 
أواسط: سورية . وهنا شن الشيخ الحئور عثمان زكى 


اليوسفى هجوما عنيفا على الاقطاعية واستبدادها . مما أثار ' 


عليه حمقد الإقطاعية وطغيانها . ولم يكتف عثمان 
بالتبشير ٠‏ بل شرع ينظم القرى المناهضة للإتطاعية فى 
العرة وريفها . . 


وقد روى لنا الشيخ مالك الخطيب من كفر سجنة أن 
مجموعة من المناضلين من أجل الاشتراكية العلمية فى المعرة 
وريفها تحلقوا فى أواخر الثلائينيات حول الشيخ عثمان » 
الى كان يبث فيهم روح الكفاح ضد الطفاة والاستثمار 
بمختلف صوره وأشكاله . وكان' تلامذته يتناقلون أشعاره 
المنددة بالظلم الاجتماعى والاستغلال والاستيداد . وعلى 
الرفم من ركاكة أشعار الشيخ عثمان فالهدف من إيرادها 


الملامح العامة للحركة الإسلامية فى سورية 


تبيان محتراها ومضموئها » فى قصيدة " المحتكر " نقرأ 


الأبيات التالية : 

جعل العامل يبكى قوته 2 وأخ الإثراء يحتاج ثياباً 
ثروة من ثروة السوق جنى ٠‏ وبا يحتاجه المضطر حاباً 
ملا الشرق غلاء فاحشا منهد رأس الطفل يوم الرضيع شابا 
من دم قد أنعمت صندوقه ثم أعطى فائضاً عنه الجرايا 


وفى تصيدته " الزراع " يبدو عداء الشيخ عثمان 
للإقطاعية وممارساتها واضحاً حلياً . وفى الوقت نفسه نجد 
روح تفائلية بانهيار القديم وحلول الجديد محله . جاء فى 
القصيدة : 


هى الهمجية الحسقاء ظلت تجر ذيولها والغيسر بعرى 
رويداً باابئة الجبروت إنى أرى الزراع (أشرف منك قدرا) 
هو البطل الذى يحبى شعوباً ويجل تريسة الغيراء تبرا 
على محرائه قد شيد عرش عليه أجير دولته استقرا 

كسا الأحياء كتانا وقطنا وللأموات منه يكون سترا 
رفيقته ترافقه بحقل ولم تطلب على الإسعاف أجرا 
قهات المنجل المعرج واذعب لتحصد ما يذرت وأنت أدرى 
خذ الحيلان وأدرس كل ضغث ولا تسأم ٠‏ إن العمل استمرا 


- وتحرق كل سيطسية بنار ولا مهجة الطاغين جرا 
فلا تدمع المواشى مهملات فدر الضرع سوف يكون درا 


ولا تخضع لعجرفة وعنف لأن الأم قد ولدتك حرا 
وسوف العدل يأتى والعساوى وكسر الشعب سوف يكون جبرا 
فكم محن تجىء إلى البرايا * بها مئح يصير الششر خيرا 
إلى الزراع أهدى باحترام تحيات تعم الكسون نثرا 


هذه القصيدة ٠‏ التى يشيد فيها 'الشيخ عثمان 
بالفسلاح ( الزراع ) ومحراثه ومنجله وحيلاته ٠‏ علينا أن 
تفهمها فى إطارها التاريخى . فنى ذلك الزمن كان معظم 
الشعراء وحملة الأقلام يطيلون ويزمرون للأغرات واليكرات 
والأفندية أصحاب العالى والقامات . أما الشيخ عثمان 
اليرسفى شل التيار التقدمى بعامة » فأخل يرفع الصوت 
مشيدا بجهرد الفاح وفضله ٠‏ ومهاجما الإقطاعية التى 
تعتها الشيخ عخمان ب ' الهدجية " و ' ابنة 
الجبروت " مضيفا أن الفلاح أشرف قدرآ من الإقطاعيين 
الظالمين . ثم نرى الشيخ عثمان متفائلاً بقيام ثورة تحرق كل 
سيطرة بنار وتلا مهجة الطاغين جمرا . وعلي الرغم من 
الظلمة الحالكة ؛ قإن العدل قادم والمساواة بين أبناء الشعب 
أمر لا بد منه » والخير سيئيشق من قلب التناقضات التى تعم 
اة : 0 : 


واخترئا من تبصيدة " العامل " هذه الأبيات ؛ 


Ye 


قضايا فكرية 


أمتى أمى . وأوطائى أبی ورفاقى أخوتى فى النسب 
ثروتى علمى ٠‏ وقطرى معلمى ومعاشى طيب من تعبى 
أخدم الأرض لكى تخسدمنى بنتاج فيه الحسد سغبى 
حاجة الكل إلى شخصى كما حاجتى للكل؛ شيخا أو صبى 
أنا إن أخلصت للشعب أرى كل شعبى مخلصا فى طلبى 
سكسلا الإنسان فى مبدئه لم يبدل صدقه بالكذب 
وتسراه لم يصافع مجرما بسوى الصفح الحميد الأدبى 
وإذا يرما جبان لامنى قلت هذا فيه داء الكلب 
إنه كرب ومكسروب كما كان الإاقطساع شعر الذنب 
جربوا من عظمتى فى بعده تسلموا من فتك داء الجرب 
وهر كالظالم يرتاح إلى ظلمسه فى مأكل أو مشرب 
يسترق الحر قى روته وهو عبد الغتى والنشب 
سوف نجهم العدل يرمى شخصه عن قريب فى عظيم الشهب 
وإذا العلم ازدهسى فى أمتى رافسع الراية قرق القطب 
ستری كل ظلومم خائن وجهرل صارخاً : واحربى 


فى هذه القصيدة تبدو الدعرة إلى العمل والإنتاج واضحة 
جلية ؛ فى وقت كانت الإقطاعية الكسولة الخاملة لا تقدم 
أى إنعاج للمجتمع . وهنا فى هذه التصيدة يظهر الشيخ 
عثمان من الدعاة القوريين لإحياء إخواته وتنويرهم إلى 
الظالين وأذنابهم . وهو متفائل بأن " نجم العدل " سوف 
يسطع مبددأ ظلمات الخائتين والجهلة ٠‏ مع ارتفاع راية العلم 
والعمل انتج . : 


كان الشيخ عشان البوسفى فى آواخر الثلاثينيات وفى 
فترة تهوض الحركة الوطنية الجماهيرية متفائلاً بالخلاص مسن 
الاستعباد . ولهذا بدا يحرض الفلاحين فى إطار الوسائل 
الممكتة آنذاك ضد الإقطاعيين . وننقل فيما يلى ما سمعناه 
عن عثمان زكى اليوسفى : 5 


مليب اليوسفى نائب حزب البعث العربى الاشتراكى عن 
معرة النعمان فى برلمان ١588 ١3814‏ قال فى لقاء ممه 
فى ۱۹۷۵/۱/۳۱ : ' إن أول شيوعى فى المعرة كان 
عثمان زكى اليوسفى وهر قاضى الشرع وأديب ومفكر ولد 
أربعة دواوين شعرية * . 


- عبد الرحمن فارس من مواليد المعرة عام ۱١۹۳۳‏ قال 
أثناء لقائنا معه فى 1986/8/98 : " عثمان زكى 
اليوسفى فكره تقدمى جمع حوله شلة من الشباب الثوريين 
الماركسيين ؛ هجا بيت الحراكى الاقطاعيين بعدة قصائد . 
وكان أمام جامع بدون راتب وفى أواخر عمره اعتكف فى 


- الأستاذ مصطفى اليوسفى عضو مجلس الشعب فى 


۹ 


دورة ۱۹۸۱ ۔ ۱۹۸۵ ذكر أن الشيخ عثمان كان معروفآ 
بعلاتته مع الشيوعيين ٠‏ الذين شتتهم الاقطاعى طالب 
الحراكى ققد قلع طالب الحراكى أظافر عيسى الطوبش فى 
حديقة منزلة حوالى سنة 1548 . ونتف أزلام طالب الحركن 
شوارب عامل اليناء أبو تركى. وهجر الجميع من معرة 
التعمان " . 


من خلال أوضاع منطقة المعرة والجو العام وما سمعناه 
يقودنا إلى الاستنعاج ٠‏ بأن الشيخ عقمان زكى اليوسنى 
رجل دين متنور أعلن الحرب على البدع والخرافات ٠‏ وكان 
من أنصار تحرير المرأة ومن المعادين للاستبداد والظالمين . 
ولكن الشيخ عثمان لم يقف عند هذه الأهداف العى دعا لها 
أو ناضل من أجلها المتنورون ذوو التطلعات البورجوازية 
التقدمية آنذاك فى آواخر القرن التاسع عشر ومستهل القرن 
العشرين . وإنغا سار خطوات جريئة إلى الأمام ١‏ فنادى 
هالتحرر الاجتماعى من الاقطاعية أولاً » ومن كل استثمار 
واستغلال ثانيا . ومع أنه سعى لتنظيم المناصرين لآرائه فإن 


. ظروف الاستعياد الاقطاعى والاضطهاد الفكري حالت دون 


الشيخ عثمان من السير خطوات أجرأ إلى الأمام ٠‏ ولم 
تكلل جهوده بالنجاح ٠‏ فسرعان ما اضطر تحت وطأة 
الاضطهاد الاستعمارى والاقطاعى إلى الانزواء . 


٣‏ 2 متتل الشهيندر : طلقة فى جسم 
المشروع التهضوى العربى 


مثّل الدكتور عبد الرحمن الشهيندر زعيم الحركة الوطنية 
السورية والقائد الفكرى للغورة السورية الكبرى ( 1١978‏ - 
) التيار العلمائى العقلائى المناهض بصراحة للتيارات 
السلفية .. فقد عرى الشهيندر فى كتابه " القضايا 
الاجتماعية الكيرى فى العالم العريى " المطبوع عام ٠۹۳۹‏ 
دعوة التيار السلفى إلى القديم قائلاً : " إن النفخ فى أبراق 
المحافظة فى مثل هذه الحال ليس إلا تشجيعا على إطفاء 
جذوة الحياة وروح التقدم والقضاء الميرم على فكسرة 
الإصلاح " (4؟) 

وفى مقال آخر نشره الشهبندر سئة 1515 فى مجلة 
" الرابظة العربية " رد على التيار الفكرى الخائع المستسلم 
قائلاً : " ويجب أن يرسخ فى الأذهان أن الضعف لم يعد 
ينظر إليه كعاهة ‏ سماوبة - لا طاقة للضعيف أن ينجو 
منه ؛ بل هو مرض أخلاقى ينيغى للضعيف أن يعالجه يكل 
ممكن للنجاة ” .. واستطرد قائلاً : " فمدئع ذو فوهة كبيرة 
قد ينفع بهذا المعنى أكثر من جميع الآيات الأخلاقية 
والعظات الدينية التى تتلى فى المعايد لرقع الحيف 


والظلم*(8؟) 


وتبدو جرأة عبد الرحمن الشهبندر ‏ الحكرم عليه 
بالإعدام عام ٠۹١۷‏ حق سلطات الاستعمار الفرنسى 
والملتجىء إلى مصر - واضحة ٠‏ فى الموقف من الجماعة 
الإسلامية . فقد قال الشهيندر فى خطابة فى حفلة وداع 
الصحفيين السوريين فى القاهرة فى تيسان ( أبريل ) 
١‏ : " وأما الجامعة الإسلامية فهى رابطة روحية 
معنرية يقصد بها تطهير الأخلاق وإصلاح المجتمع » وكلما 
أبعدثاها عن السياسة ومخارجها والدسائس التى تحوم حرلها 
نكون قد أحسنا لها وخدمناها وخدمنا المسلمين " )٠٠(.‏ 


ولكن القوى الظلامية سرعان ما اغتالت الشهيندر وهو 
يقوم بواجبه الإنسانى فى عيادته فى دمشق فى ١‏ تمسور 
( يوليو ) ١94.‏ . وقد تضاربت الآراء حول هوية 
المخططين والدافعين إلى القتل . وفى تلك الأجواء . أجواء 
اغتيال الشهبندر ٠‏ برزت عدة دوافع لارتكاب أول جرية 
اغتبال سباسى فى سورية . وكان من أبرز الأسباب المؤدية 
إلى ارتكاب الجرهة دافعان : 


ا الدافع الايديولوجى , أو بالأصح دافع أولئك 
النفر ٠‏ الذين لم ترق لهم المنطلقات الفكرية التنريرية 
النهضرية الجريئة التى طرحها الشهبندر بصراحة وعزيمة لا 

لقد مثّل الشهبتدر يسار عصر التهضة ٠‏ أو بالأصح أحد 
تيارات ذلك اليسار النهضوى ٠‏ الذى شرع يطرح آراء فى 
خضم عصر النهضة العربية مند آواخر القرن التاسع عشر . 
وكان افتيال الشهيندر على يد تلك الفئة النغلقة المتزمنة 
مثابة تحذير للمنادين بحرية الفكر العربى والداعين إلى 
العقلانية والتنوير والسير بالمجتمع العربى خطوات إلى الأمام 
فى هيدان التقدم الحضارى والتغلب على التخلف أو على 
الأقل بعض جوائبه , 1 


لقد كان المسدس الذى سدّد طلقاته إلى جسم الشهبندر , 
وتحديدا إلى رأسه ودماغه المفكر ٠‏ يعنى أن عصر النهضة 
العربية لم ينتصر كما حلم رواد النهضة العربية فى العقرد 
الماضية ٠‏ وأن حرية الفكر ليست سهلة المنال ... 


ألم يُهدر دم الشهبندر لأنه دعا إلى السقور وتادى 
بالديوقراطية وطرح أفكارا علمانبة وتحدث عن ( الاشتراكية 
المعقولة ) وسلخ ( عمره فى الدفاع عن حرية الفرد وحرية 
الجماعة سياسياً واجتماعيا واقتصادياً ) ... 


لقد كان من السهل على أعداء النهضة ومناهضي التقدم 


الملامح العامة للحركة الإسلامية فى سورية 


اتهام الشهبندر بالكفر وتحليل قتله وإلقاء الرعب في تفوس 
رواد النهضة ودعاة العحرر والتقدم 3 


جاء فى بيان " جماعة الإصلاح الاجتماعى العربى " 
بدمشق إذا صح أن النهرض الدينى ساعد على اغتيال 
الشهبندر كان معنى ذلك أن العالم العربى يعيش فى بؤرة 
التقهقر الاجتماعى وأن حرية الفكر فى بلاد العرب أصيحت 
قى خطر ٠‏ وأن كل مفكر لا يستطيع التفوه با یعود على 
الحضارة العربية بالتقدم ... * 


ب - الداقع السياسى ٠‏ حيث ظهر محلبلان أرجما. 
عملية الاغتيال إلى أسباب سياسبة هى : 


١‏ - رغبة السلطات الاستعمارية الفرنسية فى تصفية 
هذه الشخصية الوطنية ال مناهضة لها ء فتصيب فى ذلك 
عصفورين بحجر واحد . تنهى الحساب مع رجل وطنى 
ناصيها العداء ردحا من الزمن ١‏ وتلصق التهمة بأعداء 
الشهبندر السياسيين ٠‏ أى رجال الكتلة الوطنية . 


لقد اتهم المكتب الثانى الفرنسى بتدبير عملية اغتيال 
الشهبندر عن طريق استغلال الشائعات حول اتهامه بالكفر 
ودفع الكتلة الوطنية بواسطة ( عملائه ) للقيام بالجرهة . 


؟ - رغبة بعض قادة الكتلة الوطنية فى الخلاص من 
الشهبندر المناقس لهم فى تزعم الحركة الرطنية . 


وليس مجال اليحث هنا فى تتبع الآراء حول المخططين 
لقتل الشهبندر . ما يهمنا هنا هو علاقة القتل باغتيال 
الشروع النهضوى العربى ٠‏ التى عبر عنها أحسن تعبير بيان 
" جماعة الإصلاح الاجتماعى العريى " الصادر فى دمشق فى 
أعقاب اعتيال الشهيندر » وقيما يلى نص البيان : 


أيها المرب 


فى الوقت الذى يخطر فيه العالم ا متمدن خطوات واسعة 
نحو التقدم والازدعار دون أن يعير المسائل الدينية غير 
أهتمام واحد وهو أن الإيان ليس إلا رابطة تؤلف بين الإنسان 
والله » تشاد فى هذه البلاد جماعة لا هم لهم إلا التفريق 
بين الله والإنسان با تدعيه من ركالة: تخولها الدفاع عن 
حقيقة الله تعالى فوق هذه الأرض ٠‏ لقد أقام حؤلاء أنقسهم 
وكلاء عن الله قزعموا أنهم بعمائمهم وقلانسهم ينطقون باسمه 
ويعبرون عن مشيئته ٠‏ إن من المؤسف حقا أن يني الشعب 
السورى ثل هذا الرهط من الناس فيتصدر قيادته ويتزعم 


¥ 


قضايا فكرية 
حركته كما حدث فى قضية اغتيال الدكتور شهبئدر . لقد 
هدر رهط من الناس دم هذا الرجل الكبير زاعمين أنه دعا 
إلى السفور وقال إذا كانت الديوقراطية كفرأ فأتا أول كافر 
رأرجفوا عليه يأن له صلة بالجاسوسية الإنجليزية . ونحن 
نقول إن الدعوة إلى السفور لم تكن فى يوم من الأيام كفرا 
وإن القائلين يخروج المرأة من سجنها لم يخالفوا أى نص 
شرعى صريح ... إذا دعا الشهبتدر إلى السفور فلم يكن 
أول من دعا له . والقول بأن كلمة الشهبندر عن الديوقراطية 
كلمة فيها تحد للدين قول باطل لأن الديوقراطية من أهم 
غیزات الدين الإسلامى بدليل قله تعالى " وأمرهم شورى 
بينهم ' . أما القول بأن الدكتور شهبندر كان جاسوسا 
إنجليزياً تلقى ثقافة أنجلوسكسونية فهو قول باطل وإلا لكان 
جميل مردم جاسوسا فرنسيا لأنه تلقى ثقافية فرنسية , 
وفارس خورى جاسوسا أمريكيا لأنه تلقى ثقانته فى المعاهد 
الأسريكية ٠‏ ورياض الصلح جاسوسا تركيا ‏ لأنه تلقى ثقافة 
تركية ٠‏ وبالتالى لوجب أن يكون كل مثقف بثقاقة أمة 
جاسوسا لدولة تلك الأمة . وإن " جماعة الإصلاح 
الاجتماعى العربى " قد اهتمت بقطية اغتيال الشهبندر لأنه 
إذا صع أن العهرس الديئى ساعد عليها كان معنى ذلك أن 
العالم العربى يعيش فى بؤرة من التقهقر الاجتماعى وأن 
حرية الفكر فى بلاد العرب أصبحت فى خطر . وأن كل 
مفكر لا يستطيع التفره بما يعود على الحضارة العربية 
بالتقدم وأن کل مفكر عربى تقدمى يقضى عليه سياسية 
واجتماعيا باسم التعصب الدينى الذى لا يمت يآصرة من 
الآواصر إلى روح الدين ٠‏ رأن الرضوخ لإرادة من لا ينهمون 
من الدين إلا القشور دون اللباب سيؤدى إلى كارثة كبرى . 
إن جماعة الإصلاح الاجتماعى العربى لم يهتموا بقضية 
اغتيال الشهبندر إلا لأنه اغتيال لحرية الفكر العربى '. لقد 
سلخ الشهبندر عمره فى الدفاج عن حرية الفرد وحرية 
الجماعة سياسيا واجتماعيا واقتصاديا » وأن اللسدس الذى 
سدد إليه إا سدد إلينا جميعا كعرب نقول ونؤمن بأن حرية 
الفكر والوجدان هما من أكبر الدعائم التى ارتكزت عليها 
الشريعة الإسلامية . لقد كان من المخجل أن لا يدافع 
الجماعة الذين يسمون أنفسهم جماعة الشهبندر عن فكرة 
الشهبندر فى قاعة ا محكمة . كما كان من المؤسف ألا تسمع 
المرأة العربية المنسلمة صوتها فى الدفاع عن الذى دانع عنها.. 
أيها المرب : إن اغتيال الدكتور الشهبندر كان اغتيالة 
للفكر العرتى التقدمى ١‏ هتا القكر الذى لا يمكن لنا بدرنه 
إبداع مكاتنا تحت الشمس * ١‏ 
" جماعة الإصلاح الاجتماعى العريى * 


٤‏ - التيارات الديتية فى مرحلة الاستقلال 
الوطنى ( يعد ۹۹٤۳‏ ) . 


4 


تتميز هذه المرحلة باستمرار النضال الوطنى وتصاعده 
من جهة . واحتدام الصراع الاجتماعى ويروزه على سطح 
الأحداث فى جهة : ى . وقد كان لإقامة دولة إسرائيلية 
على أرض فلسطين وقيام هذه الدولة بالغزو والتوسع 
والعدوان أثر واضح فى صباغة التيارات الفكرية وتبلورها . 


فى هذه المرحلة استعادت العيارات الديئية أتفاسها , 
ولكنها بقيت من حيث القوة والتأثير وراء التيارات 
القومية ٠‏ ألتى احتلت مكان الصداره فى تلك المرحلة . 
ويلاحظ أن كثيراً من التيارات الدينية فى الخمسينيات 
أخنت موقق الدناع وسعت جاهدة للظهرر بمظهر النادى 
بالديموقراطية والاشتراكية وعدد آخر من الشعارات التى كانت 
رائجة فى ذلك الحين . 


أهم التيارات الدينية فى بلاد الشام فى هذه 
الفترة هى : 5 


أ - تيار يمينى مثله حزب التحرير 
الإسلامى ورئيسه تقى الدين التبهانى . 
والنبهانئ يشترط تغيير الفكر سبيلاً للنُوض ب " الدولة 
الإسلامية " » التى ضعفت بسبب ضعف فهم الإسلام وإساءة 
تطبيقه . وثمة تنازع وتنافس بين حزب التحرير الإسلامى 
والإخوان المسلمين ٠‏ الذين يرون أن حزب التحرير انحرف 
فكرياً , لأن الفكر ليس كل العوامل . " وهلا نما أبعد 
*" - فى رأيهم . * حزب التحرير عن ثلفى الإسلام إن لم 
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تفل كله "° (۲۸) . 


وحزب التحرير لا يزال يدعو إلى إقامة " الخلافة 
الإسلامية " .. " لأن إقامتها هى التى تنقذ الأمة مسن 
الفناء " ؛ كما ورد فى بيانه الصادر فى ١4‏ تشرين 
الأول ( أكتوير ) ۱۹٩۲‏ . 


ب 2 حركة الإخوان المسلمين . التى لاقت رواج 
ملحرظا فى مصر وإلى حد ما فى سورية . وقد تراوحت 
حركة الإخوان المسلمين بين العمل المسلح والاغتيالات من 
جهة والعمل السلمى عن طريق الدعوة ثى المساجد والوسائل 
الأخرى الكثيرة المتوفرة للجركة من جهة أخرى ؛ وبعد مصرع 
حسن البنا أمكن تمييز تيارين داخل الحركة : 


: التيار العتدل‎ - ١ 


الذى مثله فى سورية مصطقى السياعى المرشد العام 
للإخوان المسلمين رمحمد مبارك النائب فى المجلس النيابى . 


انتعش هذا التيار فى سورية فى أجواء النضال الوطنى 
وهو يحتوى على خيوط وطنية واضحة وسعى لكسب 
الجماهير المتطلعة إلى الاشتراكية عن طريق الدمج بين 
الإسلام والاشتراكية . كما أنه لم ينظر إلى الاتحاد السوفيتى 
والمعسكر الاشتراكى نظرة عداء مطلق شأن العيارات الدينية 
ال 


فى جلسة المجلس النيابى السورى فى ١‏ تشريسسن 
الأول ( أكتوير ) رد مخمد المبارك على عبد الرؤوف أبو 
طوق ( مغل أحد التيارات الدينية اليميئية المتطرفة ) 
يا 


ع 


" ... إن الخوف من الشيوعية ليس علينا تحن أبناء 
الشعب بل على إقطاعياتهم وعروشهم وزعاماتهم وثرواتهم 
التى باعدت بيننا وبينهم ... الإسلام يُجيز مسالمة الدول 
الأخرى ولوكانت مخالفة له فى المبدأ والعقيدة ويجيز 
مصادقتها ... " 


وقرأ محمد تبارك فقرة من كلمة قالها فى اجتماع شعبى 
فى دمشق عام 1945 . كممثل للجبهة الاشتراكيسة 
الإسلامية ؛ ومنها الفقرة العالية : 


" ... إن علينا أن تعادى من ناصبنا العداء حتى اليوم 
وأن نيدأ على الأقل يصداقة من صادتنا ونفترض أن هناك 
أموراً ماضية بيننا وبينه ولكته قد بدأ هنا بصداقة فلتبدأ 
بصداتة جديدة ... أما موضوع العقائد والمبادىء والأنظمة 
فذلك موضوع داخلى تعالجه بأنفسنا وفيما بيثنا . وأعتقد 
أن هدا موقف الإسلام فى هذا الموضوع " . 


أردف مبارك قائلاً : " ... والشيوعية من الرجهة 
الدولية دولة ذات قرة نسالمها إن سالمتنا.وتصادقها إن 
صادقتنا ... للشيوعية عقيدتها ولنا عقيدتنا لهم دينهم 
ولنا ديتنا . والاشتراكية مذهب اقتصادى يكن أن نستفيد 
من بعض نراحيه " . 


فى عام ۹ صدر فى دمشق كتاب * اشتراكية 
الإسلام " مصطفى السياعى المرشد العام للإخوان المسلمين: . 
وتعكس مقدمة الكتاب الأفكار السائدة فى الأجواء الديئية 
حول الموقف من الاشتراكية وفيما يلى بعض فقرات القدمة : 

" لقد سميت القوائين والأحكام التى جاءت فى الإسلام 
لتنظيم التملك وتحدقيق التكافل الاجتماعى أ باشتراكيسة 
الإسلام . وأنا أعلم .أن بعض الغيورين على الإسلام 
يكرهرن هله التسمية ٠‏ لأن الاشتراكية فى رأيهم " موطة ” 


الملامح العامة للحركة الإسلامية فى سورية 


هذا العصر ولا يصع أن نبادر إلى القول “ بالاشتراكية 
الإسلامية " تمشياً مع هذه " الموضة " ويسود القول يذهب 
اقتصادى آخر ١‏ فتضطر حينئد إلى العدرل عن القول 
باشتراكية الإسلام ٠‏ وهناك من يحاذر القول بالاشتراكية 
الإسلامية خوفأ من أن تستغل المذاهب الاشتراكية ‏ وخاصة 
الشيوعية منها ‏ هذه التسمية لتستخدمها فى الدعوة إلى 
مذهبها ؛ وأيضا فالإسلام نظام مستقل قائم بناته وقد سماه 
الله " إسلاما ” فلا يجوز أن نسميه باسم جديد " . 


ومن الئاس من ينكر أن تكون فى الإسلام أية نزعة 
اشتراكية ... ويقوله بعضهم ظا منهم أن الإسلام 
* وأسماكن * وهؤلاء هم الجاهلون بالإسلام مع حبهم له ؛ 
ويقوله غيرهم خدمة للغرببين ومن يدور فى فلكهم من 
الأغتياء وذوى الثروات والملكبات الكبيرة ٠‏ وهؤلاء هم ' 
المتاجرون بالدين الذين يطجون أنفسهم فى خدمة من 


* لا كنت فى زيارة الاتحاد السوقياتى مع وفد جامعة 
دمشق بدعوة من جامعة موسکو فى حزيران ۱۹۵۷ أتيع , 
لى أن أبحث مع عدد من المستشرقين السوفبات رجال 
الخارجبة السوفياتيه آراء فى الإسلام والشيوعية ... وكنت' 
ممن ينادون ومنذ عام 4۸ على الأقل ‏ بالتعاون مع 
الاتحاد السوفياتى فى الميادين السياسية والاقتصادية كوسيلة 
من وسائل الانتصار فى معركتنا ضد الاستعمار الغربى - 
على أن نحتفظ بعقائدنا وحيادنا ... " 


ردأ على كتاب مصطفى السياعى ٠‏ الذى قال فيسسه 
إن " الكون كله لله " اعتمادا على قوله تعالى " ولله ملك 
السموات والأرض " » نشر صيف ١90١‏ محمد حمدى 
الجويجاتى إمام جامع الروضة بدمشق كتابا " فى الرد على 
الدكتور مصطفى السباعى فى كتابه " اشتراكية الإسلام " . 
وكان واضحا أن الجويجاتى يتكلم باسم الرأسمالية الكييرة ٠‏ 
العتى تلقت بعد تأميمات تموز ( يوليو ) ١45١‏ ضربات 
أليمة . وفى رأى الجويجاتى أن " تطبيق الاشتراكية متاهفض 
لحكم الله وحكمته ... " 


والواقع أن السباعى لم يكن الشخصية الديئية الأولى 
التى حاولت الجمع بين الإسلام والاشتراكية بل سبقه إليها 
كثيرون ومنهم محمد مهدى الاستنبولى الذى أصدر فى 
دمشق عام 1445 كتاب " الاشتراكبة الإسلامية " التى 
أعتبرها مذهباً وسطأ جمع محاسن المذهبين 


والاشتراكية الإسلامية . التى يدعو لها العيار المعتدل 


۹4 


اقضايا فكرية 

تختلف مفاهيمها من كاتب لآخر ‏ فهى عند السباعى 
" حقوق طبيعية لكل مواطن ٠‏ وقراتين لضمان هذه الحقرق 
وتنظيم طرقها وقوانين للتكامل الاجتماعى ‏ مع تأكيد على 
أن " الكرن كله لله " . 
مصر ) " الاعتدال فى كل شیء ‏ وهى." لا تقوم على 
أساس حرب رأس المال ونضال الطوائف والطبقات ” وهى 
“ اشتراكية مرئة معتدلة متدينة ” تقرب " الشقة بين مختلف 
الطبقات تقريبً يقضى على الثراء الفاحش والفقر المدقع " 


وجميع المنادين بالاشتراكية الإسلامية يرون في الزكاة 
أحد مبادىء الاشتراكية الإسلامية . والزكاة بالإضافة إلى 
تحريم الرها والغش وإتصاف العمال ومنع الاحتكار وتسعير 
الإنتاج ومتع المنافسة الجنوتية هى من قيود الملكية قى 
الاشتراكية الإسلامية .۲ - تيار متزمت ٠‏ مثله فى 
مصر سيد قطب ومحمد قطب وكان له امتدادات 
فى سورية : 5 


فسيد قطب يؤكد فى كتابه " العدالة الاجتماعية فى 
الإسلام " أن جوهر الصراع مع الاستعمار هو صراع صليبى 
ولیس اقتصادى أو مالى أو سياسى " . ومحمد قطب يكتب 
فى مؤلفه المشهور الواسع الانتشار فى مختلف الأتطار 
العربية والمطبوع لأول مرة عام 1954 بعنوان " جاهلية 
القرن العشرين " ٠‏ الفقرات التالية " الجاهلية ليست محصورة 
قى الجاهلية العربية ولا فى فترة من الزمن معيئة .. تاريخ 
أدروبا كله تاريخ جاهلية متصلة الحلقات .. الجاهلية 
البونانية هى التى قدست العقل على حساب الروح .. 
الرأسمالية بدعة بهردية يستغل فيها المرابون اليهود نشاطهم 
الربوى الشيطانى .. وأما الطواغيت فما أكثرهم :طاقوت 
الرأسمالية تارة ٠‏ وطاغوت البروليتاريا مرة ... * 


وبلاحظ هنا أن الإخوان المسلمين " لم ييلغوا - كما كتب 
محمد عمارة ‏ فى فهمهم للإسلام وطرحهم الحلول الإسلامية 
لمشكلات العصر ما بلغته حركة الجامعة الإسلامية . التى 
بلور فكرها الأفغانى ومحمد عيده .. فعقلانية تيار الجامعة 
الإسلامية لا تجدها عند الإخوان ؛ كما لا نجد عندها الجرأة 
فى تناول القضايا . ولا الحسم إذا ما عرضت لهم هله 
القضايا " (۲۹) , : 


ومعروف أن تيار الإخوان فى سورية تجدب فى وثائقه 
ونشاطه الخوض فى مشكلات المسألة الزراعية وإدائة الملكية 
الإتطاعية أو الدعوة إلى خلخلة بنيانها المتخلف . كما هرب 
من معالجة العلاقة بين الإقطاعيين المستثمرين والفالحين 
المستثيرين . وفعروف أن الوسط الاجتماعئ الى نشط 
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وهى عند البهن الخولى ( فى ٠‏ 


الإخوان المسلمون فى صفوفه آتذاك هو وسط النئات 
المتوسطة وبخاصة فى المدن . ويبيدو ذلك واضحا من خلال 
كلمة مصطفى السباعى المرشد العام للاخوان المسلمين فى 
جلسة المجلس النيابى السورى فى ۲١‏ آب ( أغسطس ) 
. 158 أثناء القراءة الغانية للمادة ۲۲ من دستور ٠۹۵.٠‏ 
المتعلقة بالمسألة الزراعية وتحديد الملكية فقد قال السياعى : 
* أنا لست بحاجة إلى دعاية انتخابية بين الفلاحين لأن 
الوسط الذى انتخبنى لا يحتاج إلى تطبيق هنا المبدأ " . أي 
ميدأ وضع سقق للملكية الزراعية . 


ومع أن التيار اليمينى فى الإخوان يرفضٍ التأميم إلا أن 
التيار المعتدل أخذ موقفا وسطا . فمصطفى السياعى يعلن 
فى كتابه " اشتراكية الإسلام " حول التأيسم 
مايلى: (.۴) : 


" ولا كان ميدأ " التأميم " كنظرية اقتصادية محل نقاش 
بين علماء الاقتصاد وخاصة غير الاشتراكيين متهم . فنحن 
نوى ألا تلجأ الدولة إلى تأميم صناعة أو مرفق من المرائق 
العامة إلا بعد أخذ رأى الخيراء الاقتصاديين والاجتماعيين 
عملا بقرله تعالى " فاسألوا أهل الذكر " . 


ولا حاجة إلى القول إن رأى هؤلاء الخبراء سيكون 
متناقضا تبعا لمنبتهم الطبقى وايديولوجيتهم المكتسبة . 


لقد وقف تيار الإخوان متخلفا عن نهج مدرسة الأفغانى 
ومحمد عيده ٠‏ الذى لم يكن يرفض النظر فى الحضارات 
الأخرى ٠‏ ولهذا " فقد رفض الإخوان  "‏ كما كتب محمد 
عمارة )۴١(‏ - مع العلمانية التمييز ‏ ولا تقول " الفصل ' 
- بين الدين والدولة . فكانوا أقرب إلى دعاة " الدولة 
الديئية " و " السلطة الدينية " ٠‏ على الرغم من قولهم 
بنبابة الحاكم عن الأمة . لأنهم فى النهاية » يجردون الأمة 
من السلطات السياسية والتشريعية ٠‏ ويتحدثون عن " قانون 
إلهى " جاهز .. لقد عدوا فى نقد القضية ‏ ودون رعسى 
' شيعة " يقولون " بالحكم بالحسق الإلهى " ؛ رغم أتهسم 
* سنه " وليسوا " بشيعة " ؟) .. " كما دقعهم هذا الموقف 
إلى موقع المدائعين عن خلافة آل عثمان " (0") , 


وقد هاجم بعض العيارات الإخوان القومية العربية + 
ری فيها سيد قطب فى كتابه " معالم فى الطريق " " أحد 
الأصنام والطواغيت » مثلها فى ذلك مثل الاشتراكية , 
والوطنية + “لا بد من تحطيمها حتى تخلص التوحيد 
والعيودية لله * ا ... 

ولا بد من الإشارة-هنا إلى أن مواقف تياراث الإخوان 


فى القضية القومية العربية لم تكن جميعها تتسم بالعداء 
السافر للقومية واتخذ يعضها مرقفا وسطأ . ويخاصة تيار 
الإخوان فى سورية فى الخمسينيات . 


أما العداء للشيرعية ٠‏ فقد شمل مختلف تيارات 
الإخران » مع اختلاف فى درجة العداء والتفريق أحيانا بين 
العقيدة والدولة ٠‏ أو بين الاقتصاد والفلسفة المادية . 


8 - التيار السلفى فى سورية بعد الإصلاح 
الزراعى والتأميم 

لابد من الإشارة إلى أن إضفاء صفة " الاعتدال " على 
التيار؛ السورى للاخوان المسلمين يقتصر على فترة 
الخمسينيات . فقبل هذا التاريخ وقف الإخوان المسلمون 
مراقف متزمته معادية بصوررة سافرة للعصرنه والتقدم 
ودعاته . ولكنهم في الخمسيتيات أجبروا . أو اضطروا 
لتغيير ١‏ أو بالأصح لتعديل ٠‏ مواقفهم تكتيكياً بسبب 
النهوض الوطتى الجماهيرى ذى الأبعاد اليسارية فى 
الخمسينيات . وكان هدذهم قطف يعض محاصيل ثمار تلك 
الفترة الخصية من تاريخ سورية . 


أما موقف الإخوان المسلمين فى الستينيات والسيعينيات 
فيختلف عن موقفهم فى الخمسينيات ؛ إذ عارضوا الإصلاح 
الزراعى ورفعوا السلاح فى عدد من المدن ضد التأميم 
والتفيرات الاقتصادية الاجتماعية » التى كانت جارية آنذاك 
فى سورية . 


ويسترعى الانتياه أن عددا من شخصيات الإخوان 
السلمين ٠‏ أو تمن يسيرون قى خطهم ٠‏ شئوا حملة شعواء 
على التقدم ٠‏ وأصدروا فى بيروت سلسلة من الكتب 
سنستعرض أهم مؤلفيها ومحتوياتها وهی : 


أ البشير العرف . الذى نشر عام ١555‏ فى 
ببروت کتابا بعنران " .اشتراكيتهم وإسلامنا " جاء 
فيسه : * الاشتراكية الثورية ليست إلا وجه خلفى 
للشيوعية الماركسية و " ليس لنا نحن المسلمين ‏ عرياً وغير 
عرب إلا هذا النظام الإلهى المثالى الخالد " .. وفى عام 
۷ نشر العرف فى بيروت كتاباً بعنوان لا ثورية ولا 
اشتراكية ٠‏ بل تظام تطورى شورى هادف فى ظل 
عدالة اجتماعية " جاء فيه : " محمد رسول وليس بثائر 
والإسلام دين وليس بثورة * .. ورمى العوف كما كتب إلى 
" الرد على دعاة الثورية والاشتراكية من أجل الوصول إلى 
قلوب العامة " 

ب - معروف الدواليهى ا معروف بتصريحه ا مشهور 


الملامح العامة للسركة الإسلامية فى سورية 


عام ١‏ والذى جاء فيه : ' وإته لمن التضلبل أن تصرف 
أذهان العرب وافتمامهم عن الخطر الصهيونى القريب إلى ما 
يسمى بالخطر الشيوعى البعيد قى مكانه واحتباله ‏ * 


ولكن الدواليبى هذا تشر عام 15186 كتابا أعيد طبعد 
عام 1555 بعنوان :" تظرات إسلامية فى الاشتراكية 
الثورية * ١‏ رد به على تيار تاصرى يزج بين الدين 
والاشتراكية ويسخر الأخبر لخدمة الاشتراكية قال الدواليبى + 
" مادام هؤلاء ‏ ما ادعوا قط أن اشتراكيتهم العلمية هى 
الإسلام ٠‏ فلماذا تدعى نحن أن إسلامنا هو الاشتراكية 
العلمية ” .. وجاء فى كتاب الدواليبى : " .. رإن المملكة 
العربية السعردية بصفتها دولة إسلامية أقامها الله فى منبت 
العروبة وفى مبعث الإسلام لمدعوة بقيادة فيصلها العظيم لأن 
تفتح معركة ... ضد الرجعية الصريحة فى الرجعة إلى 
الصراع الطبقى كما دعا إليه ماركس قبل أكثر من قرن فيبا 
مضی 


ج - صلاج الدين المنجد وهو مهتم بالأبحاث الترائية 
فى العصور المتأخرة ومع تصاعد اليسار العربى صرف جهدا 
فكرياً لمقارمته ؛ وبخاصة فسى كتابه * التضليل 
الاشتراكى " النشور فى بيروت عام 1958 ١‏ اقش 
مهاجما قضية الموانقات بين مبادىء ماركس وميادىء الميثاق 
ا مصرى الناصرى . وائتقد عددا من الكتب ٠‏ التى ظهرت فى 
مصر مثل " أم الاشتراكية خديجة بنت خويلد " لإبراهيم 
السباعى . كما هاجم مقالات مجلة الكاتب الصادرة بعنسوان 
” الصراع بين البمين واليسار فى الإسلام " رفى رد 
المنجد نستطيع أن نتصور جانياً من الصراع الفكرى فى 
الستينيات . كتب المنجد : 


* وفى بلاد العرب ذهبوا إلى أبعد من هذا فسلكوا 
طريق التضليل باسم الإسلام جاعلين الإسلام أولا ديناً 


٠‏ اشتراكيا والاشتراكية من الدين الإسلامى ٠‏ ثم تدرجوا فى 


الغلى اني فجملوا الماركسية تابعة من تراثنا الروحى كله , 


١‏ وقى تاريخه الطويل . ولا بد أن نشير إلى أن الاشتراكية 


غريبة بصورة خاصة عن ' الدين الإسلامى وأهدافه » وعن 
تاريخنا وتقاليدنا " ... وأردف المتجد قائلاً : " إن هدف 
كتابه هو " تبيان هذا التضليل الاشتراكى الذى يرافق الدعوة 
اماركسية فى البلاد العربية " 


د ۔ أحمد الشيباتى نشر فى بيروت عام 1335 
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العربية " . وفى هنا الكتاب يكيل الشيبانى المذيع 
للسعودية . " ... ولقد رأيت بأم عينى أن النضيلة هى 


il 


قضايا فكرية 


التى سك بأزمة الأمور فى السعودية والعقل هو الذى 
يسوسها ... إن في السعودية أرستقراطية لكن تلك 
الارستتراطية هى أرستقراطية الأخلاق القائمة على التواضع 
والنخرة والشهامة والكرم * 


وبالمقابل , يهاجم الشيبانى القرامطة القدامى ويصفهم 
يال " ملحدين دهربين إباحيين يستحلون المحرمات " . 
" والثوريون العرب هم القرامطة الجدد وهم أربعة أقسام : 
البعثيون ‏ الناصريون , الشيوعيون . الحركيون " ( أى 


الهرامش 


)١(‏ أشهر الختصرفة الذين خلدت طرقهم فى بلاد الشام هم : عبد 
القادر الجيلاتى ( ت 00١‏ ه ) . الشيخ عبد الغنى النابلسي ( ت 
۳ هم = ۱۷۴۱ م ) » الذى شرح دیوان عمر بن الفارض وأوغل فى 
العفسير والتأريل . ولاتزال حتى الآن أصداء الشيخ عبد الغئى وكراماته 
قتردد أصداؤها كى الأوساط المتأثرة بالصرفية . وأخيراً وليس آخرا محيى 
الدين بن عربى ٠‏ الذى آثار مذهبه اختلاقا كبيرا فى الآراء . 

راجع حول الصوفية : صليب » جميل : " العجم الفلسفى " المببلد 
الأول ص ۲۸۲ . قاموس مابر الحديث المجلد الثالث , برلين ۱١١۴‏ , 
مادة الصوفية ( بالأمانية ) . فورخ ٠‏ عمر " التاريخ الفكر العربى إلى 
أبن غلدرن " » بيروت 1555 . العرا » عادل : " التصوف فى الفكر 
الفلسفى فى مائة سنة ” بيروث 18587 . 

(1) هنا مع العلم بأن طفرس الطرق الصوفية فى الشرارع ألقيت 
فى كل من سورية ومصر عام 1944 . 

(؟) حول الطرق الصرفية راجع ؛ الزركلى ٠‏ خير الدين : 
" الإعلام " عدة مجلدات ٠‏ " حاطر العالم الإسلامى * تأليف لوثروب 
ستودار وترجمة عجاج نوبهض ٠‏ القاهرة ١787‏ ه , الجلد ! . ص 
٩‏ . الشطبى ٠‏ محمود جمهل : " أعيان دمشق فى القرن الثالث 
عشر ونصف القرن الرابع عشر " دمشق 1548 .. مردم بك ٠‏ خليل : 
* أعيان الترن الثالث عشر " دمشق ٠‏ بلا تاريخ .. الحيى : * خلاصة 
الأثر فی أعيان القرن الحادى عشر " ج ١‏ ص 9" , ج ۳ ص ۲.۸ .. 
الطربل ؛ توفيق : " التصرف فى مصر إبان العصر العثمانى " القاهرة 
.۰„ 0 

(4) راجع ١‏ حتا ٠‏ عبد الله : " حركات الهامه الامشقية فى 
القرنين الثامن عشو والتاسع عشر ٠‏ موذج لحياة المدن فى ظل الإقطاعية 
الشرقية ' بيروت 1548 . الفصل الثالث والرايع ٠‏ , 

(۵) البيطار ٠‏ عبد الرازق : " حلية البشر فى تاريخ القرن الثالث 
عشر " ۴ أجراء دمشق 1331 / ۱۹۹١‏ . القدمة بقلم الشيخ محمد 
بهجت البيطار . 1 

(5) حول ياة ” أبو الهدى الصيادى " راجع 

8, Abou - Manneh a " Sultan Abdulhamid 
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اوا 


) حركة القوميين العرب  المؤلف‎ 
ko ok oF 


إن دراسة مواقف التيارات الدينية فى سورية من 
الإصلاح الزراعى والتأميم والتغيرات الاقتصادية الاجتماعية 
والتنوير التهضوى والقومية العربية وغيرها من الأمور بحاجة 
إلى دراسة خاصة تتناول مراحل الستينيات والسبعينيات وما 


(۷) “ كتاب الطريقة الرفاعية ٠‏ تأليف الرارث التبوى .. السيد 
محمد أبر الهدى أفندى الرفاعى الصيادى لا زال ينس سواد الجهل ببيض 
الأيادى آمين * مصر . ۱۳۲۵ . ص ۷ . 

(۸) راجع مؤلفات المؤرخ الألمانى الدموقراطى لوتر راقن . 

(4) عن كتاب " خاطرات جمال الدين الأفغانى " للمغزومي نقلا 
عن : رئيف غووى " الفكر المربى الحديث ٠‏ أثر الثورة الفرنسية فى 
ترجيهه السياسى والاجتماعى " بيروت 1541 , ص 73.1 . 

* البانى محمد سعيد : " تنوير البصائر بسيرة الشيخ طاهر‎ )١.( 
. ص 8/ ومايليها‎ . ١81. مطبعة الحكومة العربية السورية . دمشق‎ 

(11) نقلاً عن : الدكتور صلاح الدين التاسمسى : " صفحسات 
من تاربخ النهضة العربية فى أراثل القرن العشرين " قدم له وستقه محب 
الذين الخطيب . المطيعة السلفية 19484 ص .۸ 

(؟1) حول الشيخ تاج الدين الحسيتى رالكتلة الرطنية راجع : 
حنا ٠‏ عيد الله : " الحركة العمالية فى سورية وليثان ...15 1548 , 
دمشق ۱۹۷۳ ؛ ص ۲۴۳ . ,۴۷ 

(۳ رد الكتلة الرطنية على بيان المنوض السامى للجمهررية 
الثرنسية ؛ تأليف الدكتور عيد الرحمن الكيالى . حلب ٠۹۳۴۳‏ . ص 
.A‏ 

* شكيب ؛ ".اذا تأخر المسلمون ولاذا تقدم غيرهم‎ ٠ أرسلان‎ )١4( 
. ٤ ط۲ ۲ مصر ۱۳۵۹ ,ص‎ 


)١8( ٠‏ الحسينى ١‏ إسحق موسى : " الإخوان المسلمرن ‏ كيرى 


الحركات الإسلامية الحديثة " , بيروت ۱۹۵۵ ؛ ص 10 2 
(17) أنظر نص الخطاب فى جريدة الأيام الدمشقية فى ۱۵ أب 
( أغسطس ) ٠۹۳۹‏ . 1 
 ۷(‏ المصدر تقسه . 


+ هنا لابد من المقارنة بين ما كتيه السياعى سول تدين أورويا 
وإغلاق معرض برلين ٠‏ الذى فتحه الحؤب الشيوعى المتوع فى ألانيا فى 
عام ۱۹۳۲ وبين ما كتيه بمبملة * رسالة العمال " الكاثوليكية فى حلب 
نقلاً عن مجلة * البشير " التبشيرية البيروتية الاستعمارية حول طرق 
مكائحة الشيوعية التى انتشرت فى كل قرية ومزرعة وقد دعت هله 
المجلة فى كانون الثائى ( يثاير ) ۹۴۷ إلى مكانسة " الشيرعية هلاه 
الإنسانية الأعظم وأكبر آفات المجتمع فى هلا العصر " وقالت المجلة ؛ " 
أن الدواء رد شرورها وصد رسلها هو فى يد الحكومة وفى يد الأغنياء 


رنی يد رجال الدين ٠‏ وفی يد كل سورى مخلص " (18] . 

(14) مجلة رسالة العمال ” مديرها المسئول ميغائيل أجبا . السنة 
السابعة حلب 1995 , ص ٣‏ . 

(15) انظر القسم الأخير من هله الدراسة : ” التبار السلفى بعد 
الإصلاج الزراعى " . 

(.۲) حررائى ١‏ البرت : " الفكر. العربي قي عصر النهضة ١۷۹۸‏ 
۔ ۱۲۹ " بيرووت بلا تاریخ ۰ ص ۳۹۹ , 
... راجع أيضا : " الأمير شكيب أرسلان وتحديات عصر النهضة 
4 - 1525 " كتساب الأنياء ١‏ , ليتان 1١545‏ . 

(11) أنظر الحطابين الذين ألقيا خلال الجلسة التى عقدها المجمع 
العلمى العربى لاستتبال الدكتور كامل عياد فى .؟ كانسون الأول 
( ديسمير ) 1988 . إصدار المجبع العلمى العربى . 

(۲۲) تقلا عن صليب » جميل " محاضرات قى الاتجاهات الفكرية 
فی بلاد الشسام " التاهرة ۱۹۵۸ ص .۱۳١‏ 

)١1(‏ راجع الشيخ عبد القادر يدران : " منامة الأطلال ومسامرة 
الخيال * . دمشق 177 ١‏ ؛ ص 8# . 

: الشهبندر » عبد الرحمن‎ )۲١( 


القضايا الاجتماعبة الكبرى فى 


الملامع العامة للحركة الإسلامية قى سورية 


العام العسربى * القاهيرة 1185 ص 5 ( أبريل ) 1575 

(8؟) الشهيندر ٠‏ عيد الرحمن : * هل يزول الاستعمار ” قى مجلة 
” الرأبطة العربية " القاهرة . العدد ٠١١‏ . تمرز ( يولير ) 
,۱ يت 

١‏ ) تقلا عن جريدة الأيام الدمشقية * ٠‏ تيسان 

(لا؟) سيصدر لنا قربياً عن دار الأغالى بدمشسق كتاب يعثران : 
” الدكتور عيد الرحمن الشهبندر ٠‏ علم نهضوى ورجل الرطنية والتحرر 
الذكرى ” فيه تناصيل وافية عن الشهبندر وحياته وإنتاجه الذكرى 
وظروف اغتياله . 

(18) نقلاً عن : “ التوية غازى : " الفكر الإسلامى الحديث " 
؟ بيروت ۱۹۷۷ . ص ۳٤‏ . 

(۲۹) عمارة » محمد : 
۱ ص 14 

(.*) السباعى مصطنى : " اشتراكية الإسلام " :مشق ٠۹۵۹‏ , 
ص ۹۳ . 

(1؟) عمارة ... ص ٠.‏ . 

المصدر ثقسه . 


* الإسلام والعروبة والعلمانية “ يبروت 


rr 


الإسلام 


بين السلطة والعارضة 


فى الأردن 


الإسلام السياسى عربيا - 8 


د . إياذ البرغوثى 


من النهاية ٠‏ فإذا كنا نعنى بكون الإسلام هو وجود حزب أو تنظيم إسلامى يقود الدولة ويطيق قوانين الشريعة 

لندأ الإسلامية » ونعنى يكونه فى المعارضة هو عدم موافقة ذلك التنظيم.على النظام أو سياسته وسعيه لتفيير ذلك 

: على قاعدة إسلامية ٠‏ فإننا نستطيع القول إن الإسلام ليس فى السلطة ولا فى المعارضة الجادة فى الأردن ؛ 
على الرغم من أنه استعمل لصالح السلطة وضدها فى كثير من الأحيان . 


غنى عن القول إن الأردن لم يكن شاذا عن بقية دول 
المنطقة عن حيث تأثير الصحوة الإسلامية عليه ؛ فمظاهر 
تلك الصحوة تبدو واضحة حتى لأولئك الذين لا يبدون 
اهتماما لرؤية الجديد : الزى الشرعى الذى ترتدية الفتيات ٠‏ 
الشيان يذقوتهم الطويلة ‏ المساجد الكثيرة والفخمة التى 
كلفت ملايين الدنانير ؛ الجمعيات الإسلامية ‏ رياض الأطفال 
الإسلامية ٠‏ المدارس الإسلامية ٠‏ المستشفيات الإسلامية » 
البنوك الإسلامية ... ... .. وغيرها الكثير . 


وعلى مستوى الحركات الدينية ٠‏ فلقد ازدادت بصورة 


كبيرة أعداد المنتمين إليها . هله الحركات منها ما هو 


مسيس بصورة مباشرة مثل حركة " الإخوآن السلمين " و 
" حزب التحرير الإسلامى " ؛ ومتها مأ هو بعيد عن 
السياسة مثل حركسة " الدعوة " و " التبليغ " وحركة 
” السلفبين " وإن كانت تصب فى بوتقة التأثير السياسى فى 
تهاية المطاف . وحيث أن كلامنا يدور بالأساس حول الحركات 
الدينية المؤثرة فى السلطة ٠‏ قيقتصر'الحديث على حركة 
الإخوان المسلمين وحزب التحرير . 


الإخوان المسلمون 


البدايات : كانت حركة الإخوان المسلمين التى تأسست 
على يدى الإمام حسن البنا فى مصر فى آذار ‏ مارس ۔ 
۸ حريصة على عدم إبقاء دعوتها داخل الحدود 
اللصرية ٠‏ ومن هنا انطلق العديد من الدعاة إلى البلدان 
العربية والإسلامية المجاورة حيث كانت فلسطين والأردن من 
أوائل البلدان التى وصل إليها أولئك الدعاة فى أواسط 
الثلائينيات . والذين نجحوا قى التصف الثانى من 
الأربعينيات فى إنشاء العديد من الفروع للحركة في بعض 
امدن الفلسطيتية والأردنية ٠‏ ثم شارك بعض متطوعى 
الإخوان فى الأردن ٠‏ بقيادة المراقب العام فى ذلك الوقت عبد 
اللطيف أبو قورة . فى الحرب الفلسطينية عام 1548 . 


فى البدء ٠‏ حقق الإخوان المسلمون فى فلسطين باح 
أكبر من إخوانهم فى الضفة الشرقية لتهر الأردن » بالرغم من 
الترحيب الذى أيداه تجاههم الملك عبد الله الى اعتيرهم 
شباباً مخلصين (۲) ؛ وحاجزا أمام انتشار الشيوعية ؛ كما 


* د. إياد اليرغوثى : قسم علم الاجتماع - جامعة النجاح الوطنية ‏ تابلس - فلسطين ‏ 


كرفا 


أفادت الملفات البريطانية والأمريكية (") ٠‏ فنقلاً عن رئيس 
وزراء الأردن عام ١947‏ سمير الياشا كان عدد الإخوان 
السلنين فى تلك الفترة حوالى ٠..‏ شخص فى حين أن 
عددهم فى ذلك الوقت فى فلسطين قدر ما بين عشرة إلى 
عشرين ألف عضو )٤(‏ , مع أن هذا العدد يبدو مبالغآ 
فيه . وعلى إثر ضم الضفة الغربية إلى الأردن بعد اغتصاب 
فلسطين وبعد جهود كبيرة بذلها المراقب العام للإخران فى 
عمان عبد اللطيف أبو قورة » تم توحيد الفروع المختلفة 
للاخوان فى الضفة الغربية والشرقية ٠‏ وانتقل ثقل الإخران 
إلى الضفة الشرقية حبث فاز فى انتخابات 1965 النيابية 
أربعة مثلين للإخوان منهم ثلاثة فى الضفة الشرقية وواحد 
فى الضفة الغربية . استمر الإخوان فى الضفعين بالعمل 
كتنظيم واحد بعد حرب ۱۹٩۷‏ بالرغم من تجميد تنظيم 
الإخوان فى الضفة الغربية بأمر من القيادة فى عمان » بل 
استمروا كتنظيم واحد حتى بعد إعلان الملك الأردنى لفك 
العلاقة الإدارية والقانونية بالضفة الغربية فى حزيران 
- يونيو ‏ ۱۹۸۸ نتيجة للانتفاضة الفلسطينية . 


فكر الإخوان ٠‏ المسلمين : 


لا تختلف حركة الإخوان المسلمين فى الأردن فكرياً عن 
لحركة الأم فى مصر » وإن اختلفت معها فى يعض الممارسات 
والمواقف التى تحتمها علاقة الإخوان المسلمين فى الأردن 
بالنظام الأردنى واضطرارهم لاتخاذ مواقف منسجمة - أو 
ليست متعارضة على الأقل ‏ مع ذلك النظام » فى حين أن 
الإخوان المسلمين فى مصر أكثر حرية فى تحديد مواتفهم 
اتاد قراراتهم . وهم أى الإخوان المسلمون الأردنيون - 
أقل استعمال؟ للعنف من إخوان مصر وذلك يسيب علاقتهم 
الجيدة مع النظام تاريخيا ؛ ولكون الأردن ‏ وحتى فترة 
بسيطة ‏ أقل تأثرا بالحضارة الغربية من مصر » حيث كان 
لعنف رد فعل على مظاهر تلك الحضارة فى الغالب . 


وكما هو معروف » فإن الإخوان المسلمين يهدفون إلى 
إقامة الدولة الإسلامية وتطبيق الشريعة بها عن طريق خلق 
الفرد المسلم الواعى . 


وعلى صعيد المواقف السياسية التى يتخذوتها . قود 


الإشارة إلى ثلالة مواقف نراها الأهم ٠‏ ميزت فكر الإخوان” 


المسلمين عن غيرهم من التنظيمات السياسية الأردنية . 
الأول ؛ العداء المطلق للشيوعية وللشيوعييت المحليين 
ايديولوجيا وجسديا قى يعض الأحيان . الثاني : أنه على 
الرغم من أن إسرائيل "ربيبة * الاستعمار إلا أنهم يقولين 
من ناحية أخرى أن الاستعمار والشيوعية والماسونية 


الإسلام بين السلطة والمعارضة فى الأردن 


وإسرائيل كلها من خلق الصهيرنية العالمية ٠‏ كما أوضح 
الإخوان الذين قابلتهم . اثالث : أن الصراع على فلسطين 
هو صراع بين المسلمين واليهود ؛ وعو مؤامرة عالمية على 
الإسلام » وهو صراع تتاحرى إلى أن ينتصر المسلمون بعد 
مذابح رهيبة كما تقول السنة النبوية . 


الإخران والنظام : 


باستثناء أشهر معدودة فى أواشط الخمسيتيات ٠‏ لم 
يعمل أى تنظيم سباسى في الأردن بحرية وعلنية شبه كاملة 
باستفناء الإخران المسلمين ٠‏ فمكاتبهم موجودة فى مختلف 
المدن الأردنية وأكثر من مرة دخلت شخصياتهم الوزارة ٠‏ بل 
لا تكاد تخلو حكومة أردنية من وزير ينتمي للاخوان 
المسلمين ٠‏ على الرغم من أنهم يؤكدون دوما أن هؤلاء 
الأشخاص الذين يدخلون الحكومة إنما يدخلونها على عاتقهم 
الشخصى كأفراد وليس لكونهم أعضاء فى حركة الإخوان 
المسلمين ٠‏ على اعتبار أنهم لا يشاركون فى حكومة لا 
تطبق الشريعة الإسلامية . وهم الحركة الوحيدة التى شاركت 
فى الانتخابات البرلانية الأخيرة ووصل ائنان من شخصياتها 
9 البرئان ٠‏ يوسف العظم عن عمان وأحمد طبيشات عن 
اريد ٠‏ 


ومن الناحية الرسمية » لا تعتبر جماعة الإخوان المسلمين 
فى الأردن فى السلطة ولا فى المعارضة . بل إنهم لا 
يعتيرون حركة سياسية حتى يتقرو إن كانت فى السلطة أو 
فى المعارضة ٠‏ حيث يعتبرون جمعية خيرية أو " تادى ” وهم . 
مسجلون رسميا فى الوزارات الأردنية على هذا الأساس . 


إن عدم تسمية الإخوان المسلمين لأنفسهم كحزب سياسى 
- سواء عن قصد أو عن غير قصد ‏ بالإضافة إلى ثقة 
النظام بهم قد جنباهم: الحل فى عام 1587 , عندما أصدرت 
الحكومة الأردنية قرار بحل الأحزاب السياسية فى الأردن 
وإن كانوا يعزون تلك التسمية لأسباب دينية شرعية وليس 
لأسباب سياسية . لقد أدى استمرارهم للعمل بحرية فى تلك 
الفترة إلى كسبهم المزيد من الؤيدين ياعتيارهم المتنفس 
العلنى الرحيد للتعبير.عن بعض الواقف ٠‏ إلا أن ذلك سبب 
لهم حرجا كبيراً أمام الجماهير التنى شككت فى مواقفهم نظرا 
لموقف“النظام متهم , ما حدا بالشيخ توفيق جرار ٠‏ مسثول 
الإخوان فى منطقة حنين شمال الضفة الغربية فى ذلك الوقت: 
أن يقترح حل الإخوان لأنفسهم ولجوتهم إلى الغمل السرى 
أسوة ببقية الأحزاب الأخرى ٠‏ ولكن القيادة 'رفضت اقتراحه , 
كما أكد لى ذلك شخصيا . لتد فسر لى أحد قادة الإخوان 
فى تابلس ذلك الموقف بأنه نوع من " الإساءة للاخوان 


Fs 


تضايا فكرية 


المسلمين بعدم الإساءة إليهم  *‏ 


وعلى الرغم من اشتراك الإخوان فى المظاهرات الوطنية 
عام ۱۹۵١‏ , إلا أنهم فى الفترات التى كان النظام يشن 
فيها حملته على الأحزاب السياسية القومية واليسارية فى 
الأردن ٠‏ كم حدث فى أواسط الخمسينيات وبداية 
الستيتيات ٠‏ كان الإخوان المسلمون يساهمرن ينشاط فى 
هذه الحملات . ليس فقط من ناحية ايديولوجية ٠‏ وهذا 
جاتب مهم فى مجتمع شرقى محافظ ٠‏ بل ومن ناحية جسدية 
فی كثير من الحالات . 


فالإخوان المسلمون. ؛ بالإضافة إلى تمائل أهدافهم بصورة 
شبه تامة مع أهداف النظام الأردنى ٠‏ وبالإضافة للكثير 
المشترك بينهم ٠‏ داغلياً على مستوى استهداف ضرب 
الأحزاب " الملحدة " ومنافسة الحركة الوطنية الفلسطينية ٠‏ 
وخارجياً على مستوى معاداة بعض الأنظمة العربية - مصر 
عبد الناصر وسوريا ‏ من جهة ٠‏ والتقرب من الأنظمة 
الخليجية الننطية وخاصة نظام السعودية من جهة أخرى . 
فهم أيضا يستعملون كمبرر على أن ذلك النظام هو نظام 
مسلم » وهنا ما يحرص النظام على أن يظهر به أمام 
الناس ٠‏ فالملك حسين هر ٠‏ كما يقول ؛ وكما تحرص وسائل 
الإعلام الأردئية على تبيانه ٠‏ ” حفيد رسول الله وسليل 
الدوحة الهاشمية " . 


أما السب المباشر للعلاقة الوطيدة بين النظام الأردنى 
والإخوان المسلمين أنهم ‏ كما أكد لى أحد قادتهم ‏ " لم 
يفكروا فى يوم من الأيام أن يصلوا للسلطة فى الأردن ولن 
يفكرو! فى ذلك » بل لن يأخذوا الأردن حتى لر قدمه الملك 
لهم هدية ٠‏ فالأردن بلد فقير فى مرارده وقريب من 
إسرائيل. ٠‏ وبالتالى سيكون عبئا عليهم لن يستطيعوا 
تحمله " ٠‏ فيم يأملون بأن يصل الإخوان المسلمون إلى 
السلطة فى بلد قوى يستطيع الاعتماد على نفسه مثل 
' مصر أو العراق " كما قال » وحينها سيتيع الأردن لهم 
تلقائيا . ' 


إن ذلك . أي عدم تهديدهم للنظام الأردنی ' بل وعدم 
تفكيرهم بتهديده ولو ثظريا ؛ بالإضانة للدور الذى أدوه 
فلسطينياً فى منافسة الحركة القومية .ومعاداتهم. لاحقة 
لإنشاء دولة فلسطيئية كانت أهم الأسباب التى جعلت النظام 
يقبل بهم ويغض النظر عن الكثير من تجاوزاتهم . كل ذلك 
' " مكن النظام الهاشمى من أن يعترف ؛ بل وأن يتحد مع 
الإخران المسلمين . تلك الحركة التى اتطلقت أساسا احتجاجا 
على الوضع القائم بهدف التغيير الجذرى " (8) 


۳۹ 


ومع ذلك فلقد كان النظام الإدنى طرال تلك الفترة 
حذرآ منهم ومراقبا لتشيطيهم > وله فى ذلك الكثير من 
الأسباب » فهم قبل كل شىء تنظيم سياسى ٠‏ والنظام 
حساس جنا لكل ما هو سياسى حتى ولو كان مؤيدا له فى 
النهاية . ومن ناحية أخرى فلقد كانت علاقة الإخوان 
المسلمين فى الأردن بالإخوان المسلمين فى مصر تبعث الشك 
عند السلطة الأردينة ٠ ٠‏ فهو وإن كان يستطيع حصر 
وضبط تفكير الإخوان فى الأردن فهو لا يستطيع عمل ذلك 
فی مصر وبالتالى يبقى خطر اتخاذ الإخوان فى الأردن 
لمواقف مغايرة لمواقف النظام وارداً . 


ولقد كانت بعض المواقف للاخوان - وإن كانت سابقة - 
لاترضى النظام مثل علاتتهم الطيبة بالقائد الفلسطينى الحاج 
أمين الحسيتى ٠‏ وموقفهم النظرى فى معاداة الغرب والذى 
كان يتخذ أحياناً مواقف عملية فى اشتراكهم فى احتجاجات 
ضد وجود ضباط انجليز فئ الجيش الأردنى . كذلك 
مطاليتهم الملحة " بأسلمة " المجتمع واحتجاجهم على 
بعض السات السلوكية لبعض رموز النظام ٠‏ وإن لم يصل 
ذلك إلى الملك نفسه ولو لمرة واحدة ٠‏ واتتقاداتهم لتوجيه 
النظام للمجتمع الأردنى نحو " الغرينة " . 


لقد جعلهم هذا ورغم علاقتهم الطيبة بالنظام ‏ تحت 
لمراقية ٠‏ حبك قامت السلطات بالعضييق عليهم واغتقال 
بعض نشيطيهم فى فترات مختلفة بمن فيهم الراقب العام 


كل هذه " المنغصات " للعلاقة بين الإخوان المسلمين 
والنظام فى الأردن لم تصل فى أية فترة إلى استغناء أى من 
الطرفين عن الطرف الآآخر , فالإخوان المسلمون ورقة رابحة 
جد فى أيدى النظام ؛ ولينس فقط على المستوى الداخلى 
لتبيان الأردن كبلد مسلم ولكبح المعارضة الداخلية ٠‏ بل 
وعلى المستوى العربى المحيط بالأردن . لقد استعملهم النظام 
كورقة ضاغطة فى علاقته مع جارته الشمالية » سوريا » 
ونجح فى ذلك حيث دعم الإخوان المسلمين فى الأردن إخوان ' 
سوويا فى حركتهم ضد نظام الأسد » وهم أحد مبررات 
تحسين العلاقة مع الجارة الجنوبية ‏ الشرقية ٠‏ السعودية 
التى تتبنى الإسلام ؛ وهم .. وهذا هو الأهم ‏ احتياطى ضخم 
للملك فى محاولته بسط نفوذه على الضفة الغربية وعلى 
القضية الفلسطينية إجمالا » ففى الفترات التى يجرى فيها 
الصراع بين النظام فى الأردن وبين منظمة التحرير الفلسطينية 
لتأكيد نفوذ كل طرف على الفلسطينيين ‏ وما أكثر هذه 
الفترات . كان الإخوان المسلمون هم الجهة السياسية المنظمة 
الرحيدة التي تقف وراء الملك . 1 


من خلال هذه العلاقة » يتبين لنا أن الإخوان المسلمين 
ورغم مواقفهم المؤيدة للسلظة غالبة إلا أنهم ليسوا السلطة 
وليسوا جزءآ منها مع أنهم إحدى أدواتها ٠‏ وليسوا معارضة 
رغم أنهم يمارسون المعارضة الجزئية من وقت لآخر , ومع أن 
الإسلام أحد أدوات تلك المعارضة الجزئية . 


حزب التحرير الإسلامى : 


النشأة : أسس حزب التحرير الإسلامى أحد خريجى 
الأزهر الفلسطينيين الشيخ تقى الدين التبهانى . كان ذلك 
فى مدينة القدس عام ۱۹١١‏ على إثر خروج الشيخ النبهانى 
من صفوف الإخوآن المسلمين ٠‏ حيث تركز نشاط الحزب فى 
مناطق شمال الضفة الغربية ( نابلس ٠‏ طولكوم ٠‏ قلقيلية ) 
وجنوبها ( الخليل ) . واتخذت القدس مقرأ لقيادة 
لحزب فى البداية ثم انتقلت إلى عمان لفترة . استمر الشيخ 
النبهائى فى قيادة الحزب حتى وفاته عام ۱۹۷۷ فى بيروت 
حيث تولى فلسطينى آخر هو الشيخ عبد القديم زلوم 
لقيادة (5) , 


لم يحصل حزب التحرير أبداً على اعتراف الحكومة 
لأردنية ٠‏ رغم أن خمسة من مؤسسيه يرأسهم الشيخ 
لنبهانى نفسه تقدموا يطلب لتأسيس الحزب إلى وزير 
الداخلية الأردنى عام 1987 ٠‏ سعيد المفتى ٠‏ الذى رفض 
طلبهم بحجة أن مبادىء الحزب تتعارض مع الدستور 
الأردنى 27 


ومع ذلك » فحزب التحرير عمل مثله مثل الأحزاب 
لأخرى فى الأردن ٠‏ بصورة شبه علنية فى يعض الأحيان » 
وشارك فى الانعخابات البرلانية الأردنية » حيث فاز أحد 
أعضائه المعروفين وهو الشيخ أحمد الداعور عن منطقة 
طولكرم فى انتخابات عام 1984 وأعيد انتخابه ثانية عام 
حيث بقى فى البرلان إلى أن طرد منه عام ۱۹۵۸ 
بسبب معارضته الشديدة لسياسة الحكومة . لقد ترك 
الداعرر بصماته على حزب التحرير وعلى ال منظمة التى: مثلها 
فى اليرلان . ؛ 


نشط حزب التحرير ‏ كما قلنا ‏ فى نفس الأماكن التى 
نشطت فيها حركة الإخوان المسلمين ٠‏ أى فى الأماكن الأكثر 
محائظة من الضفة الغربية والشرقية ٠‏ كذلك نشطوا فى 
مخيمات اللاجئين وإن كان ذلك أقل من تشاط 
الإخوان (8) . لقد خاطبوا نفس الجمهرز ٠‏ أما فى المدن 
التى يسكنها مسيحيون والأقرب إلى الثقافة الغربية » فبقى 
تأثير الأحزاب الدينية بها محدودا . 


الإسلام بين السلطة والمعارضة قى الأردن 


وعلى الرغم من " الهدنة " الطريلة التى كانت قر بين 
النظام الأردني وحزب التحرير منذ نشأة ذلك الحرب وحتى 
خروج النظام من الضفة الغربية على إثر حرب حزيران 
۷ إلا أن النظام قام بلاحقة أعضاء الحزب بين وقت 
ور + كاننة عندما كان يشعر النظام ببعض الخطورة من 
نشاط الحزب وأحيانآ ضمن ملاحقة قوى ال معارضة ككل فى 
الأردن ٠‏ وضمن ذلك طرد التائب الداعور من مجلس الئواب 
كما قلنا . 


وفى إطار هذه العلاقة مع النظام شدد الحصار على الحزب 
فخرج النبهاتى من الأردن فى منفى اختيارى , وأبعد آخرون 
من قيادة الحزب خارج الأردن ٠‏ واتخذ النبهانى من دمشق ثم 
من بيروت مقرأ للقيادة . لقد كان مقر قيادة الحزب يتغير 
تبعا للبلد الذى يختاره الشيخ النبهانى للعيش فيه . 


عانى حزب التحرير أيضا مثله ‏ مثل أحزاب المعارضة 
الأخرى ٠‏ من القوانين التى كان يسنها النظام للحد من 
نشاط تلك الأحزاب . وكحزب سياسى - دينى يعتمد 
نشاطه بالأساس على التنظير من أجل إيصال أفكاره إلى 
الجماهير ٠‏ عانى من القاتون الذى سنه النظام سئة. ٠١۹۵۵‏ 
والقاضى جراقبة الطب الدينية التى يلقيها الشيوخ فى 
المساجد وخاصة خطب أيام الجمعة ؛ حيث كان قادة الحزب 
يستغلون خطب الساجد من أجل تشر أفكار حزيهم ٠‏ كذلك 
منع المدرسون فى نفس تلك السنة من التطرق للسياسة فى 
حصصهم ؛ وغنى عن القول أن قرة الحزب كانت تتركز فى 
أوساط رجال الدين والمدرسين . 


وبعد أن صدر قانون حظر المطبوعات الأردنى وأغلقت 
الصحف التى تبناها حزب التحرير وأهمها صحيفة " الراية " 
التی منعت فى آواخر عام 1584 ٠‏ أصبح الحزب يرزع 
بياناته السرية على أصدقائه فقط وليس توزيعا جماهيرياً , 
واقتصر الحزب فى التنظير على أعضاء الحلقات الحزبية 
وعلى النشاط فى القرى النائية والمعزولة البعيدة عن 
مخابرات النظام . لقد أدى ذلك إلى توجيه ضربة شبه قاتلة 
لعملية التثقيف الجماهيرى عند حزب التحرير . 

ومن وقت لآخر يضطر الحزب إلى توزيع يياناته فى 
الأردن بشكل جماهيرى وشبه علنى . حيث تتولى مجموعة 
من شباب الحزب توزيع الببانات باليد على المارة فى الشوارع 
وعلى أصحاب المجلات التجارية ١‏ ذيتخذ ذلك طابعا 
استعراضيا فى كثير من الأحيان ويعتقل البعض منهم 
أحيانا , 

حزب التحرير والنظام الأردتى : 

سيق أن أشرنا إلى أن وزارة الداخلية الأردنية قد رفضت 


FY 


قضايافكرية 


الطلب الذى تقدم به مؤسسو حزب التحرير للحصول على 
تصريح لإتامة الحرب . كذلك رفض الطلب الذى تقدموا به 
بعد ذلك للحصول على ترخيص " كجمعية " مثلما فعل 
الإخوان المسلمون . لقد ظن مؤسسو الحزب ٠‏ ببعض 
السناجة » أن الفرق بينهم وبين الإخوان السلمين عند النظام 
الأردنى هو فى الاسم ؛ وأن اتخاذ الاسم الذى اتخده الإخوان 
المسلمين لأننسهم سيحل المشكلة ‏ يعد الرقض الأردنى 
للجمعية أيضأ اتضح لمؤسسى حزب التحرير أن المشكلة مع 
النظام أعمق من أن يحلها تغيير الاسم وأن التحايل على 
النظام ليس بالعملية السهلة . 


كان سوء الظن وعدم الثقة هى التى حكمت العلاقة ٠‏ 
منذ الأساس ٠‏ بين النظام الأردنى وحزب التحرير ٠‏ ولم 
تستطع الفترات التي حاول الحزب فيها الاتدماج فى المؤسسة 
السياسية الأردئية ٠‏ والاشتراك فى الانتحابات البرئانية 
ووجود شل له فى البرئان والتوقف عن ضريه لفترات طويلة 
نسبيا ٠‏ أن حو عدم الثتة تلك بين الجانبين . 


لقد كان للنظام أسيابه لاتخاذ هذا الموقف من حزب 
التحرير منذ البداية ٠‏ فمؤسس الحزب الشيخ النبهائى ٠‏ خرج 
من صفوف الإخوان المسلمين ؛ تلك الحركة التى لم يسمح 
النظام لغيرها أن يعمل فى الأردن ؛ فمن وجهة نظر النظام ٠‏ 
لا داعى لوجود أكثر من حركة ديثهة سياسية وأحدة فى 
الدولة ‏ واخعار التظام بلا تردد أن تكون تلك الحركة هى 
حركة الإخوان المسلمين , 


بالإضافة إلى ذلك ١‏ فإن ايديولوجية حزب التحرير 
أيديولوجية انقلابية () رأديكالية لا يكن للنظام أن بغض 
العارف عنها . وعلى الرغم من عدم اتباع الحزب للعنف إلا 
أنه أعلن يصراحة عن أنه حزب سياسى لا يمكند التغاضى 
عن خروج الحكام عن تعاليم الإسلام . لذلك اعتقد قادة 
الحزب مند البداية أن عليهم الإطاحة بالتظام الأردنى وأتهم 
تادرون على ذلك بسرعة , إلا أنهم أخلوا يدركون رور 
الوقت أن المسألة أكثر تعقيدا مما كانوا يظتون فقرروا أن 
' يعملوا على زيادة أعضاء الحزب ومؤيديه حتى يتسنى لهم 
الإطاحة بالنظام . 


ويبدو كذلاك أن حزب التحرير لا يؤمن باتباع تكتيكات 
معينة للوصول إلى الهدف الرئيسى ٠‏ هر لا يؤمن بالعمل 
فى المؤسسات' التى لا تقس الحكم مباشرة ٠‏ مشل الأحزاب 
الأخرى ٠‏ فحزب التحرير يعتبر العمل فى النقايات والجمعيات 
والمؤسسات عمل ترقيعى لا فائدة منه . بل هو فى النهاية 


لصالح إطالة عمر النظام . حتى أنه لا يؤيد القيام بالمظاهرات 


A 


لأن ذلك لن يؤدى إلى النتيجة المتوخاه وهى أسلمة الحكم , 
ومن شأنها أن تكشف النشيطين للنظام ؛ إن هذه المبادىء لم 
تترك للنظام " مساحة * كافية لعتم فيها " اللعبة " بينه رين 
ال حزب . 


ومنذ اليداية تصرف الحزب بشكل لا يبعث على الارتيام 
للنظام . كان المرب ومؤسسه الشيخ النبهانى على علاقة 
با مفتى الفلسطينى الحاج أمين الحسينى مثل الإخوان 
المسلمين . كذلك فإن وجود قيادة الحزب خارج الأردن بحيث 
لا ہکن للنظام مراقبتها وضيط تصرفاتها أضاف مبررا آخر 
لعدم ارتياح النظام للحزب . 


أما السبب الأكثر أهمية لوقوف النظام ضد حزب التحرير 
فهو اهتمام الحزب بتنظيم ضباط وجنود فى الجيش الأردنى 
فى صفوفه أو كتصيرين له ؛ تلك المؤسسة التي لا يمكن 
النظام أن يتهاون مع من يقترب منها ٠‏ لقد فسر البعض 
ظاهرة اهتمام حزب التحرير بتقوية مركزه داخل الجيش 
بإخفاقه فى أن يكون حركة جماهيرية من ناحية ولتلازم ذلك 
مع مبادىء الحزب الداخلية الداعية إلى إسقاط 
الأنظمة )١.(‏ . 


لقد اتهم حزب التحرير بمحاولة قلب نظام الحكم فى الأردن 
عدة مرأت , وما زال بعض أعضائه فى المعحقلات ‏ إلا أثنا 
نعتقد أن معارضة حزب التحرير للحكم . على الرغم من 
اتفاقها مع مبادئه ‏ ثاجمة بالدرجة الأولى عن عدم سماح 
النظام له بالتكيف مع الوضع القائم» إنها معارضة النظام 
للحزب أكثر منها معارضة الحزب للنظام ٠‏ يغبت ذلك مسيرة 
الحزب الموائقة على النظام والمهادنة له طيلة الفعرة التى عمل 
فيها الحزب علائية . صحيح أن حزب التحرير يسعى لرجود 
الدولة الإسلامية . ولكنه يسعى لذلك لا بالشف بل 
* بالإقناع " ١‏ أي بأن يقوم الحزب بإقناع الحاكم بأن يعلن 
تفسه خليفة للمزمئين ٠‏ وعلى هذا الأساس قام الحزب ببعث 
رسائل إلى الحكام المسلمين ٠‏ مثل الخمينى والملك حسين 
وجمال عيد الناصر والقذافى . لإعلان الخلافة . أما أكثر 
الرسائل عنفا وجهها الحزب إلى الملك حسين فقد تضمنت 
* نصيحة الحزب للملك بتركه للحكم " كما روى قدماء 
الحزب 1 . 


يعمل حزب التحرير بشكل كامل السرية هذه الأيام ٠‏ 
وذلك منذ معارك أيلول ‏ سيتمير ‏ .۱۹۷ بين النظام 
الأردنى والمنظمات الفلسطينية » ومازال العديد من نشيطيه 


“فى السجون . لقد كانت الفترة بين هزية ۱۹١۷‏ وأيلول 


٠‏ فعرة ذهبية للعمل السياسى العلنى فى الأردن لزب 


التحرير ولكائة التنظيمات والأحزاب الأخرى , 
حزب التحرير والأحراب الأخرى : 


يستند حزب التحرير إلى النص القرآنى " ومن يتبع غير 
الإسلام دين فلن يقبل منه وهو فى الآخرة من الخاسرين " 
فى تحديد موقفه من التيارات السياسية الأخرى . وعلى هذا 
الأساس فإنه " يحرم على السلمين أن يتكتلوا على أساس 
رأسمالى أو شيوعى أو اشتراكى أو قومى أو وطنى أو 
طائفى أو ماسونى .. ويحرم عليهم الانتساب إليها أو الترويج 
لها فهى أحزاب كفر وتدعو إلى الكفر )١١(‏ . أما مرقف 
الحزب النظرى من الأحزاب الأخري التائمة على العقيدة 
الإسلامية " فللمسلمين الحق فى إقامة أحزاب سياسية 
لمحاسية الحكام أو الوصول إلى الحكم عن طريق 
الأمة ٠ )١١(‏ ويجوز أن تكون الأحزاب .الإسلاميسة 
متعددة . 


لقد كانت علاقة حزب التحرير بالإخوان المسلمين فى 
الأردن حساسة جد ومتغيرة من الوحدة شبة الكاملة. بين 
التنظيمين إلى القطبعة الكاملة . تلك الحركة التى تجدعها 
معه القاعدة الفكرية المشتركة ‏ الإسلام ‏ والهدف المشترك 
أى جعل هذه الشريعة أسلوب حياة ٠‏ ويجمعها معها كذلك 
حقيقة أن جماهير الحركتين واحدة وهى الجماهير المسلمة 
المؤمئة . 


إلا أن ذلك لا يمنع وجود الكثير من'الخلافات الفكرية 
والتنظيمية والسلوكية التى رسخت عدم الثقة بين الجانيين ‏ 
لقد كان رأى أحد مؤسسى الإخوان الذين تحدثت معهم بأن 
حزب التحرير " صنيعة الاستعمار للعمل ضد الإخوان " » 
بيلما کان رأى أحد قياديى حزب التحرير أن حركة الإخوان 
السلمين هى " صنيعة الأردن " وأنهم ‏ أى الإخوان 
المسلمين " لا يتورتجون عن إرضاء الحكام والاشتراك معهم 
يغض النظر عن هويتهم ٠‏ وأن الغاية عندهم تبرر الوسيلة 
وبذلك لا يتورعون عن استخدام العنفة من أجل الحصول 
على بعض أهداتهم » مع أن ذلك لا ينفى وجرد أفراد 
جيدين بين صفوفهم " . : 


وعند النظر إلى تلك الفروق العقائدية رالتنظيمية 
والسلوكية بين حزب التحرير وحركة الإخوان المسلمين فى 
الأردن نجدها كثيرة ٠‏ وأشد تأثيراً غا هو مشترك وأقوى من 
عوامل اللقاء بين الحركتين . 


فمن تاحية الميادىء ١‏ نجد أن حركة الإخوان المسلمين 


الإسلام بين السلطة وا معارضة فى الأردن 


تهتم بالفرد فى حين يرى حزب التحرير أنه لا يكن إصلاح 
الفرد بدون وجود مجتمع صالح . فالتغيير من وجهة نظر 


. التحريرييت يجب أن يأتى من الأعلى حيث تتولى ذلك الدولة 


الإسلامية نفسها . 


وهناك فروق أخرى من زاوية انتقاد الأنظمة العربية 
والإسلامية » ففى حين هادن الإخوان المسلمون الأنظمة إلى 
حد بعيد نرى حزب التحرير حاداً فى هجومه عليها . إن 
حزب التحرير حزب سياسى يستند إلى قاعدة دينية ديرى أن 
مهامه بالأساس هى مهام سياسية ٠‏ فى حين تتصرف حركة 
الإخوان وكأن الأمور الدينية هى الأهم وبمارسة السياسة شىء 
ثانوى لتدعيم وتوسيع القيم الدينية . إن الإخوان معنيون 
بهموم الجنة والنار أكثر من المصير السياسى للدولة . 


وفى هذا النطاق فإن تفسير الإخوان للأحداث غالبا ما 
يتم على قاعدة دينية بيئما تُفسير حزب التحرير لذلك يرجع 
في كثير من الأحيان إلى واقعها الاقتصادى الاجتماعى , 
فعند تفسيرهم لظاهرة الاستعمار مثلا يعمد الإخوان 
المسلمين إلى تفسيره على أنه جاء للقضاء على الإسلام فى 
الشرق بينما يفسره التحرير على أنه للسيطرة على الرارد 
الاقتصادية فى العالم الإسلامى . 


إن حزب .التحرير ؛ ورغم أنه يعتمد الدين الإسلامى 
كأساس لبادئه , ذلك الدين العالمى الذى يتجاوز حدود 
القومية ٠‏ يركز على العالم العربى كمجال لعمله » وهو 
يعتمد ذلك ليس من حيث عدم إمكانية امتداد نشاطة إلى 
البلدان الإسلامية خارج العالم العربى ٠‏ بل ينسر ذلك 
ايديرلوجيا ١‏ دينيا ) على أساس أن العالم العربى هر 
مركز العالم الإسلامى ٠‏ وأن كون النبى غربيا ولغة القرآن 
عربية بثابة تكريم وليست محض.صدفة . إن حزب التحرير 
أقرب إلى القومية العريبة من حركة الإخوان السلمين ؛ حيث 
يعتبر أن الدول العربية هى الأساس فى بناء دولة الإسلام ٠‏ 
رغم أنه يعتبر القرمية عن مخلفات الاستعمار وضد 
الإسلام (۱۳) , 

لقد ميز حزب التحرير كرته حزبة أتوقراطياً شديد 
المركزية ٠‏ تسيطر عليه لجنة القيادة ؤخاصة المؤسس نفسه 
الشيخ النبهانى حتى وفاته ‏ أينما كانت تلك القيادة فى 
القدس أو عمان أو دمشق أو بيروث ٠‏ لقد غدا النبْهَانى 
وكأنه هو حزب التحرير )١4(‏ ولم يكن بوسع القيادات 
المحلية أن تبت فى أمور تيدو قليلة الأهمية : بينما تيز 
الإخوان يغياب المركزية شبة الكلى . 

العقيدة : 

بصورة عامة ٠‏ يعتبر حزب التحرير . مشل جماعة الإخوان 


۴۹ 


قطايا فكرية 


- الإسلام العقيدة الوحيدة التى يتبعها . وكل المبادىء غير 
الإسلام ( رأسمالية أو شبوعية .أو اشتراكية ) فاسدة 
وتتناقض مع فطرة الإنسان لأنها من صنع البشر )١5(‏ . 
ويلخص التحريريون أهدافهم بأنها إنهاض الأمة الإسلامية من 
الانحدار , تحريرها من أنكار الكفر وأنظمته وأحكامه ومن 
سيطرة الدول الكافرة » والعمل على إعادة الخلانة الإسلامية 
(10) ء حيث يعتير الحزب اتتهاء الخلافة العثمانية نهاية 
للدولة الإسلامية . 


يعزى حزب التحرير الانحدار الفظيع للأمة الإسلامية إلى 
الضعف الشديد الذى طرأ على أذهان المسلمين فى قهم 
الإسلام وأدائه من جراء عرامل التغشية على فكرة الإسلام 
وطريقته منذ القرن الثانى الهجرى حتى الآن " )١9/(‏ . أمأ 
أهم عوامل التغشية فيلخصها قى " تقل الفلسنات الهندية 
والفارسية واليونائية ولمحاولة بعض المسلمين التوفيق يبنها 
وبين الإسلام مع وجود التناقض بينهما » دس الحاقدين على 
الإسلام أفكاراً وأحكاما ليست من الإسلام لتشريهه وإبعاد 
المسلمين عنه ٠‏ وإهمال اللغة العربية قى فهم الإسلام وأدائه 
وفصلها عن الإسلام فى القرن السايع الهجرى مع أن دين الله 
لا يفهم بغير لفته ٠‏ وأخيراآ الغزو التبشيرى والثقاقى ثم 
السباسى من الدول الغربية الكافرة فى القرن السابع عشر 
ا ميلادى يحرف المسلمين عن الإسلام وإبعادهم عنه بغية 
القضاء عليه (14) . 


وبالرغم من عداء حزب التحرير المبدئى للشيوعية ٠‏ مثله 
مثل حركة الإخوان المسلمين » إلا أنه يهاجم الاستعمار 
الغربى أكثر ويعتبره جزئين تتزعم أحدهما بريطانيا والآخر 
أمريكا ٠‏ وكل ما فى الدنيا من دول وانجاهات تقسم عادة 
بين الانعماء لبريطانيا أو لأمريكا ٠‏ إن عداء النظام الأردنى 
لهم هر " تحقيق املك لرغبة بريطاتيا فى ذلك * كما ربى 
أحد أتصارهم ٠.‏ 


من ناحية أخرى فإن العالم يقسم عندهم إلى قسمين ٠‏ 
دار الإسلام ودار الكفر ٠‏ وهذا يعتمده الإخوان المسلمون 
أيضا ؛ ويعتبر سرب التحرير البلدان العربية والإسلامية 
حالياً كجزء من دار الكفرز حيث لا تحكم بواسطة الشربعة 
الإبيلامبة ؛ ويدعر المسلمين إلى النضال من أجل تحريل 
وهم إلى دار الإسلام من أجل الهدف الأوسع وهر إقامة 
الدولة الإسلامية الواحدة وتحويل العالم كله إلى الإسلام . 


إن النضال من أجل القضية الفلسطينية مسألة غير واردة 
حاليا عند حزب التحرير ٠‏ لا فى الأردن ولا فى الأرض 
المحتلة حيث أنهم يعتبرون أتفسهم » واقتداء يرسول الله قى 


Yt. 


المرحلة المكية التى تتطلب منهم نشر الدعوة فقط ء أما إزالة 
الاحتلال والتحرير فلا يأتيان إلا فى المرحلسة " المانية " 
أى أنها من مهمات الذولة الإسلامية فقط . إن هذا يضع 
علامة استفهام كبيرة على ما تطرق إليه يعض الباحئين من 
أن حزب التحرير شبيه بحركة عز الدين القسام وجماعة الجهاد 
الإسلامى " حتى يبدو وكأن الحركات الثلاث تحمل أسياء 
مختلفة لحركة سياسية إسلامية واحدة )١9(‏ . صحيح أن 
حزب التحرير يؤمن يأن تحرير فلسطين لا يكن إلا بالجهاد, 
ولكن ليس الجهاد الذى يقوم به هو كجماعة الجهاد الإسلامى 
بل ذلك الذى تقوم به الدولة الإسلامية . 


إن حزب التحوير يقول إن على الدولة الإسلامية القيام 
بكل المهمات التى تهم المسلمين , وهدفه لا يتجاوز أن يأتى 
بتلك الدولة أو يخاطب الحكام حتى يعتمدوا الشريعة 
الإسلامية ويعلنوا الخلائة التى تعنى أن الدولة أصبحث 
إسلامية . وعلى هذا الأساس وحيث أن حرب حزيران - 
يونيو ‏ 1951 أتث بالإسرائيليين إلى الضفة ؛ وهم سلطة 
غير إسلامية ولا يمكن لها أن تكون » فلم يكن هاستطاعة 
حزب التحرير أن يعمل شيئا سوى أن يوقف نشاطه بأمر من 
القيادة لفترة فى الضفة الغربية ثم يعيد ذلك النشاط من 
أجل الدعرة الإسلامية . 

وحزب التحرير ٠‏ لا يفرق بین استراتيجيه وتكتيك » ولا 
يمكن له أن يعيد النظر فى أهدافه أو فى وسائله لتحقيق 
تلك الأهداف لأنها " متطابقة مع الوسائل التى اتبعها الرسول 
لإقامة الدولة الإسلامية " » كما يقولون ٠‏ وقى اعتقادنا أن 
هذا من أهم الأشباب وراء ضعف الحزب باستمرار حتى فى 
هذا الوقت الذى تبلغ فيه الصحوة الإسلامية أوجها . 


خلاصة : 


يصف كرهين العلاقة بين الأحزاب السياسية فى الأردن 
والتظام الأردنى بأنها تشبه لعبة الط والنأر (.؟) . 
والنظام طبعا هو القط . فى كل الحالات كان النظام هر 
القط حتى وهر يتراجع ليسمح للفأر بمزيد من الاطمئنان 
لينقض عليه انقضاضات ذات فاعلية أكبر . والغريب ؛ وريا 
المأساوى أيضاً . 'والكلام هنا عن الأحزاب الدينية ٠‏ وريا 
تستطيع تعميمه على بقية الأحزاب ‏ أنها رضيت بأن تقوم 
بدور الفأر ؛ رلم تفكر فى يوم من الأيام فى أن تستبدل 
دورها . . 1 


لقد أدى حزب التحرير الدور بنجاعة فائقة ختى وهر 
يعبر عن رأيه فى النظام ( القط ) ٠‏ لقد بعثوا له كما 
قلنا - ونصحوه بأن يستقيل ٠‏ إلا أن الملفت للنظر أن على 


الرغم من " دوجمائية " حرب التحرير فى الطروحات 

+ والأسالينية قإنه ” كان معارضا بشكل واضع لاستخدام العنف 
فى تحقيق أهدافه . وكان يدعو الناس الى العمل على 
التعاون مع النظام ٠‏ وعرض الكثير من الأمثلة من التاريخ 
الإسلامى التى يظهر فيها أن النبى قد قام بذلك أثناء عمله 
على تشر الإسلام فى المراحل الأولى من الدعوة )7١(‏ إلا 
أن هذا الوضع قد تغير بسبب ملاحقة النظام للحزب فى 
المراحل اللاحقة . 
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ماجد عمل 


احتجنا إلى عشر سنرات من الاحتلال حتى تنشأ في أجزاء دولة فلسطين المحتلة عام 1901 حركة أصولبة 
لقد بين قطاع الطلبة أساسا وبدرجة أقل فى المخيمات ١‏ واحتجتا إلى عشر سنوات أخرى حتى تقوم تلك الحركة بدور 


ما فى نضال شعينا الوطنى وتؤسس حركة المقاومة الإسلامية " حماس " 


ويسييها . 

ودنعا لأى التباس قد ينشأ فإن الحركة الأصولية فى 
فلسطين هى حزكة " اخران مسلمين ' أساسا . أما باقى 
التيارات والحركات : ” حزب التحرير الإسلامى " و" الجهاد " 
و" التبليغ " و" التكفير والهجرة “ و" المتصرفين " فهى 
ليست سوى حركات محدودة الفعل والتأثير ؛ ولرما يأتى 
تنظيم الجهاد فى المرتبة الثانية بعد الاخوان المسلمين . مع 
تركزه فى قطاع غزة ٠‏ وفى جنوب الضفة الفلسطينية . 


والأسئلة االتى تتوارد فى أذهان المثقفين العرب , 
وخاصة التقدميين منهم هى : كيف نشأت الحركة الأصولية 
فى فلسطين رغم وجود حركة وطنية فلسطينية قوية 
ومتأصلة الجذور ؟ ... وماهو حجم هذه الحركة بالنسبة لحجم 
الحركة الوطئية الفلسطينية عموما وحجم اليسار الفلسطينى 
خصوصا ؟ وماهو دور هذه الحركة الناشنة فى الانتفاضة راهنا 


ومستقبلا 1 .. وكيف ننظر كيسار فلسطيني لهذه الحركة 
والتحالف معها ؟ .. فى هته المقالة ستحاول الإجابة على هذه 
الأسئلة . 
)1١(‏ 
كانت نهاية السبعينيات هى القترة التى شهدت عودة 
* ماجد عمل  :‏ فلسطينى . 


YEY 


٠‏ وكان ذلك إبان انتفاضة كانرن المجيد 


انبغاق التيار الأصولى الفلسطبنى اتصالا بانبثاق هذا التبار 
على المستوى القومى العربى فى زمن صعود الثورة الإيرانية 
ومن ثم انتصارها . 


إلا أن تأثير الثررة الإيرانية ليس هو التأثير الرحيد 
وراء نشوء الحركة الأصولية الفلسطينية ٠‏ بل أثنا نتفق مع 
* هادى العلوى ” فى مقالته فى العدد السادس من " قضايا 
فكرية " حيث لفت الانتياه إلى أن تأثير الشورة الإيرائية في 
فلطين سيكون محدودا وهامشياً لعدم وجرد أغلبية من 
الشيعة بين ظهرانينا . 


إذن ثمة أسباب أخرى تبلور انبثاق الحركة الأصولية 
الفلسطينية فى الداخل ؛ منها الداخلية ومنها الخارجية : 


أما الأسباب الخارجية فمنها الثررة الإيرانية رغم 
هامشية تأثيرها ومحدوديته من الناحية الزمنية ( كان 
تأثيرها أكبر فى سنوات الثورة الإيرانية الأولى ثم تراجع 
التأثير ) ٠‏ ومنها دور الاخوان المسلمين والتيارات الدينية 
الصرية فى دعم إنشاء الأصولية خاصة ١‏ فى قطاع غزة ٠‏ 


ومتها أيضا الدور الهام والأساسى للسعودية التى دعبت 
الجامعة الإسلامية والمجمع الإسلامى فى قطاع غزة بالملايين . 
ركذلك دعمت مشروع إنشاء جامعة إسلامية فى فلسطين 
المحتلة عام 1544 وهى جامعة قى طور التأسيس .. إلغ. 

أضف إلى ذلك دور النظام الأردنى الذى أراد أن يوظف 
الإخوان كقاعدة اجتماعية له تناهض قاعدة م ت. ف 
وتنافسها ٠‏ إضافة لدورها فى الأردن كعامل لامتصاص 
النقمة بعد مجازر أيلول حبث فتحت أيواب المؤسسات 
الأردنية أمام قاعدة الاخران على مصراعيها . والاحتلال 
بدوره صب المزيد من الزيت على نار القوى الأصولية ودعبها 
بترا ٠‏ حتى أن الصحفى الإسرائيلى ( رون بن يشاى ) 
یعترف فى "يديعوت احرنوت " عدد( ۱۹۸۸/۹/۱٩‏ ) فى 
متدمة مقابلة له مع الشيخ أحمد ياسين زعيم حركسة 
" حماس " فى قطاع غزة ١‏ يعترف بأن إسرائيل فى 
السبعيئيات قد شجعت فو العنصر الإسلامى كقوة مضادة 
للمنظية فى قطاع غزة ٠‏ فبنيت منات المساجد بتغاضى من 
اللطة الصهيونية ٠‏ وغضت السلطة أيضا النظر عن الأموال 


السعردية للاخوان المسلمين وللمجمع الإسلامى فى قطاع 


غرة . 


هذه هى عوامل النشوء داخليا وخارجيا ٠‏ تماهى 
العوامل التى أدت لنمو الحركة الأصولية الفلسطيئية ؟ وما 
هر سر التباين فى حجم هذه الحركة بين كل من قطاع غزة 
والضفة الفلسطينيان لصالح قطاع غزة ؟ 


إن عوامل النمو هى ذاتها عرامل النشوء المذكورة أعلا 
مضافا إليها مايلى : 


١‏ الضربة العسكرية القاسية التى وجهت للثررة 
الفلسطينية فى ليئان عام 1587 > والتى انتهت بخروج 
المقاومة الفلسطينية من بيروت . وما أعتبها من مجزرة 

صبرا وشتيلا , ثم هجوم حركة أمل على المخيمات 
الفلسطينية لما يزيد عن عامين . هذا الأمر أدى بالقرى 
الإسلامية لمحاولة الظهور ممظهر البديل القادر على إيجاد 
طوق النجاة لشعبنا . 

ف اشم ا بعد ذلك . 

۳ الاقتتال الفلسطیتی . الفلسطينى عام ۱۹۸۲ ؛ بين 
جناحين من حركة فتح ٠‏ أحدهما يقيادة ياسر عرفات والثانى 
بقيادة المنشق أبر موسى , هذا الاقتتال الذى عكس نقسه 
سلب على الجماهير الفلسطينية هنا فى الداخل والتى كانت 
تحس بالمرارة والألم من الاقتتال فيما سياط الاجتلال مستمرة 


موقف اليسا ر الفلسطينى 
فى التزول على جلدها . 


هذه العوامل جعلت فترة ١947‏ -1947 فترة زاهية 
لتمو القوى الأصولية وتحديدا حركة الإخوان المسلمين وخاصة 
بين الطلبة فى جامعات النجاح فى تايلس ٠‏ وجامعة الخليل ٠‏ 
والجامعة “الإسلامية فى غزة ١‏ والعديد من المعاهد 
المترسطة » كما تأسست أنوية لتلك القوى فى المخيمات فى 
الضنة والقطاع سواء بسواء حيث اللاجئون من ١١48‏ ء 
فيما بقى نفوذ هذه القرى محدودا فى المدن والقرى حيث تقل ٠‏ 
نسبة اللاجئين من فلسطين المحتلة عام 544 . وإن التفاف 
قسم من لاجئى ١9448‏ حول الحركة الأصولية يجعل منها 
موضوعيا توعا من الرفض الشامل لوجود الكيان الصهيونى 
بأسره على أرض إسلامية ٠‏ أى أنها تظهر الرفض الشامل 
للكيان الصهيونى بليوس دينى ٠‏ ولهذا السبب نجد أن نفوذ 
الحركة الأصولية فى القطاع أكبر منه فى الضفة حيث 
اللاجئون يمثلون .۸ بالمائة من سكان التطاع 8 فیا 
لايتجاوزون ٠١‏ بالائة من سكان الضفة . وسئرى أن هذا 
الجانب قد جمل من قاعدة الإخوان المسلمين قوة ضاغطة على 
قيادتها لأخذ دور فى الانعفاضة ٠‏ وأتى تشكيل حركة 
المقاومة الإسلامية " حماس " بمثابة استجابة اضطرارية لهذا 
الطغط . 


(۲) 

خلال السنوات العشر الأولى لرجردها تميزت حركة 

الإخران المسلمين فى بلادنا يكرنها قرة مناهضة لنظمة 
التحرير الفلسطينية ووجود فصائلها فى الوطن المحتل ؛ ولم 
تكن أيداً حركة موجهة ضد الاحتلال » والجماهير داخل 
الرطن المحتل لازالت تذكر بأسى أحداث جامعة بيرزيت يوم 
8/6/4 يرم حشدت الكتلة الإسلامية كل قواها فى 
الوطن المحتل " لاحتلال " الجامعة و " تحريرها " مسن 
” الكفار وال منافقين " ٠‏ وكانت أحداث مشابهة قد وقعت فى 
جامعة النجاح قبل ذلك وصلت إلى درجة إلقاء أحد الأساتذة 
من سطوح مبانى الجامعة من جانب الكتلة الإسلامية 'بحجة 
أنه " ماركسى و ملحد " ... وجرت فى آرئة ميختلفة مغارك 
بالجنازير والسكاكين فى مدينة الخليل كان التيار الأصرلى 
هو.المبادر لانتعالها ٠‏ .وكذلك فى مديلة غزة . وقسراء 
" قضايا فكرية " لاشك لازالوا يذكرون حادثة .إحراق 
مؤسسة " الهلال الأحمر " فى غزة من جانب هذا التيار 
قبل عدة سنوات . إن الانقصام فى الحركات الأصولية بين 
وعيها بضرورة الجهاد ضد اليهرد ٠‏ وفى تفس الوقت فصل 
إسرائيل عن هذه الضرورة طالا أنها تحترم العقائد الديئية 
ولاتتدخل فى المساجد وحرية العبادة ... هذا الانفصام تجلى 
بصورة ساطعة فى الحركة الأصولية الفلسطينية.. بل إن 


ir 


قضايا فكرية 


أطروحة هذه الحركة لتغيير المجتمع أولا ومحارية الأفكار 
الإلحادية أولأ جعلها تقف فى تناتض مع القوى الوطنية 
أساسا وليس مع الاحتلال . 


إن الحركة الأصولية الفلسطينية ١‏ الإخوان المسلمين ) 
قد نشأت كحركة ذات طابع مردوج : 

- فمن جهة طرحت ما تطرحه عموم حركات الإخوان فى 
الوطن العسربى من تأجيل تحرير فلسطين لما بعد دولة 
الخلانة » وطرحت أيضا تغيير المجتمع عير الدعوة وتشر 
الأفكار الإسلامية دون التصدى لمسألة السلطة وضرورة 
تغييرها . وهذا ما جعلها ترهن تحرير فلسطين يجهاد 
المسلمين من الخارج بوصف ذلك فرض عين على هؤلاء وليس 
على مسلمى الداخل ٠‏ وجعلها أيضا لاتدخل فى تنافس مع 
الاحتلال ياعتياره سلطة ٠‏ بل مع القوى الوطنية واليسارية 
الفلسطينية بوصفها قوى اجتماعية لها نفوذ بين الجماهير . 


ومن جهة أخرى انتمى لصفوفها بعض قطاعات اللاجئين 
الذين رأوا فى الحركة الأصولية رافعة الخلاص «استعادة 
ماسلب من الرطن عامی 57 ۱۹٤۸‏ سواء يسواء ٠‏ وقيما 
نشأت حركة الإخوان المسلمين كحركة دينية تناهض القوى 
الوطنية ولا ترجه لها ضد الاحتلال . فإن وجود مثل هذه 
التراعد فى صغوفها قد فرض تجويل المسار ضد الاحتلال 
مع بدء الانتفاضة ٠‏ وقد كانت هنالك حاجة ماسة للانتفاضة 
لتحول حركة الإخوان إلى حركة وطنية مناضلة ولو مؤقعا . 
هذا فيما كانت ممارسات الإخوان قبل الانتفاضة أحد العوامل 
لبروز " حركة الجهاد الإسلامى " كحركة وطنية مكافحة لها 
انتقاداتها على الإخوان ومارساتهم ؛ وتتخد موقفا منفتحا 
على القوى الوطنية والتحالف معها ضد الاحتلال باعتباره 
العدو الأساسى » وليس القوى الوطنية . 


وقد اتسم دور حركة " حماس " فى الانتفاضة بالسمات 
التالية : - 
)١ -‏ بروز تناقض داخل الحركة بين تلك القيادات التى 
تعايشت مع القوى الوطنية فى السجون وفى الحياة 
اليومية ٠‏ وبين تلك القيادات ذات الطابع الدينى المحض من 
أئمة مساجد وشيوخ وخريجى معاهد دينية وجامعات , 
وبديهى أن الأوائل هم الأكثر نضالية واستعدادا للائفتاح 
والتعاون مع القوى الوطنية . 


؟) بروز تداقض أخر بين القيادة الأقل استعدادا 
للنضال » وبين قاعدة " حماس " وخاصة أبناء مخيمات اللجوء 
من قاعدتها , والذين وصل الأمر ببعضهم إلى درجة القيام 
بأعمال مسلحة (وإن كانت محدودة العدد ) بدون تنسيق أو 
توجبه من القيادة . 
it‏ 


۴) العناقض الثالث ہرز بين " حماس " ككل وبين مجمل 
الحس الشعبى الذى وقف مع يداية الانتفاضة مطالبا الإخوان 
ا مسلمين بالمشاركة فى الانعقاضة ٠‏ بدل الاستمرار ضد القرى 
الوطنية كما كان حالهم قبل الانتفاضة . وهذا اضطر قيادة 
الإخوان لإعلان تشكيل حركة المقارمة الإسلامية لكى لا 
يفقدوا قاعدتهم الشعبية ٠‏ قفى زمن النضال يسقط 
ويتلاشى من الوجود جماهيريا من لايناضل . 


وطبيعى أن دور المسلبين العاديين غير المؤثرين سياسيا 
قد مثل الدور الرئيسى فى الضغط على الإخوان المسلمين 
لأخذ منحى نضالى . 


 ؛ يز سلوك حركة "حماس" الانتفاضى بايلى‎ )٤ 


أ) فى الشهوز الأولى للانتفاضة : إصدار ببانات مغايرة 
لنداعات القيادة الوطنية الموحدة للانتقاضة بدون أن تنضمن 
هذه البيانات برامج نضالية وأيام فعاليات ضد الاحتلال . 


ب) فى الشهور اللاحقة ( من تيسان حتى تشرين 
ثان ) : إصدار بياتات مغايرة مع تضمينها دعوات لأيام 
إضراب بحيث تكون الدعوات الإضرابية منسقة مع ما يرد 
فى بيانات القيادة الموحدة . وإن صدرت أيام إضراب مغايرة 
فى يعسسض نداعات ' حماس" فقد كانت لا تجد صدى فی 
الشارع ولاتستجيب لها الجماهير . 


ج) بعد تشرين الثانى راحت "حماس" تدعو فى بياناتها 
لأيام إضراب هغايرة لإضرابات القيادة الموحدة واستطاعت 
فرض هذه الأيام على الشارع بفعل عاملين. : 


الأول : تهديد الجماهير من جائب "حماس" ورشق الحجارة 
على السيارات والناس الذين يتحركون فى أيام إضراباتها ؛ 
وإحراق المحلات التجارية لمن لايلتزمون بإضراباتها . وهنا ما 
خلق لدى الجماهير التزاما بإضرابات " حماس" قائما على 
الخوف. 


الثانى : التراجع النسبى فى بيانات القيادة الموحدة من 
حيث عدد أيام الإضرابات الشاملة » ومن حيث مستوى 
الفغاليات النضالية الى تدعو لها هذه البيانات » وهذا ما 
أتاح لدعوات "حماس" الإضرابية أن تبرز على السطح 
وتنجح . وقد ترافق ذلك مع عدم إقدام القوى الرطنية على 
تعبئة الجماهير بدرجة' كافية للتصدى لإضرابات "حماس" » 
كما أن القوى الوطنية أبت الإقدام على الصدام مع "حماس" 
فى أيام دعواتها الإضرابية خشية تحول الصراع من صراع ضد 
الاحتلال إلى صراع فلسطينى ‏ فلسطينى ٠‏ وقد استغلت 


"حماس" هذا الانضباط العالى من القوى الوطنية أسوأ 
استغلال ولازالت تستفله حتى لحظة كتابة هذه المقالة - 


6) بالنسهة 2 "حماس" قى النضال الانتفاضى فقد 
أخذ الأشكال التالية : 


أ) إصدار البيانات والنشرات والتى راحت لغتها تتصاعد 
أكثر فأكثر من م . ت . ف . بعد المجلس الوطنى التاسع 
عشر . منددة بالوافقة على ۲٤١‏ والتنازل عن أجزاء من 
نلسطين للعدو ٠‏ حتى أن "أحمد ياسين” فى مقابلته الاک 

مع الصحفی الإسرائيلى (١‏ رون بن يشاى ) ( يديعوت 
E‏ قد قال بأنه ضد الحكم الذاتى والتفاوض 

مع إسرائيل وإنه مع دولة على كامل التراب الفسطينى . 
ê‏ ياسين هذا هو رئيس المجمع الإسلامى فى قطاع 
غزة ٠,‏ سجن عام ۱۹۸٤‏ لوجود سلاح فى منزله واتهم 
بالانتماء للجهاد الإسلامى ٠‏ وبعد أن آقرج عنه فى صفقة 
التبادل عام ٠‏ أصيح من قادة "حماس" الأساسيين قى 
قطاع غزة ... وفى نشرة "حماس" (بدون تاريخ ) هجوم 
على قرارات المجلس الوطنى التاسع عشر ٠‏ وفى نشرة سابقة 
لها هجوم كاسح على مبادرة شولتز ( انظر اللاحق ) . 

ب) الإحجام عن المشاركة فى إلقاء 'الزجاجات الحارقة 
وأعمال الطعن ومجمل الأشكال العليفة سوى لحالات فرذية 
وبدون قرارات من القيادة والاكتفاء بالشاركة فى السيرات 
الجماهيرية السلمية الواسعة . 


ج( القيام بسيرات وتحركات وكتابة شعسسارات ضد 
" المؤقر الدولى " و"سياسة' م.ت.ف. وتنازلات قيادتها , 
وإحراق العلمين السوفيعى والأمريكى معا وإطلاق هتافات 
ضد الشبوعية والولايات المتحدة سواء بسواء ٠‏ وهذا حصل 
فى أكثر من صيغة ٠‏ وسترى بعد قليل أن هذه الشعارات 
المزايدة قد ارتبطت بالسعى نحو عقد مساومات مع الاحتلال 
من وراء الكواليس . 


» التناقض بين مقولات "حماس" وشعاراتها العالية‎ )١ 
, وبين ممارستها السياسية كما يتبدى من النقطة السابقة‎ 
:وهذا ما يؤكد أن الشعارات ليست سوى شعارات وليست‎ 
وقد أتت موافقة الشيسخ‎ ٠ برنامجا للعمل والتطبيق الفعلى‎ 
أحمد ياسين " فى مقابلة مع التليفزيون الإسرائيلى على‎ 
شعار " الانتخابات السياسية " الذى طرحه رابين شاهدا على‎ 
ما نقول .. فيمجرد بإعلان تلك الميادرة وافق عليها الشيخ‎ 
ياسين , ولايخنى أن المشاركة ميعثها منافسة م. ت. ف.‎ 
والرغبة فى إجراثها لإثبات أن ساحة الداخل هى للقوى‎ 
الأصولية وليست ل م.ت.ف. وقد ساعدت اعتقالات الاحتلال‎ 


موقف اليسا ر الفلسطيتى 
لبعض قيادات حماس على تشجيع الاتجاد التسارمى عند 
بعض هذه القيادات ولدى البعض الأخر ممن لم يعتقلوا . 


إن هذه الموافقة تقرع جرس الإنذار بإمكانية تحقيق 
مساومة بين الاحتلال وبين "حماس" فى لحظة تخفت فيها 
حدة الانتفاضة . وطابع "حماس" كحركة دينية غير ذأت طابع 
نضالی وطلى هو عامل إضاتيى قد يجرها باتجاه إجراء هذه 
المساومة . والعودة من خلالها لطابعها وإعادة توجيه حرابها 
حيث كاتت ٠١‏ أى ضد القوى الوطنية واليسارية ا يخدم 
الاحتلال وسياساته . وإذا كانت الاعتقالات فى حالة القوى 
الوطنية تفرز جذرية مواتفها ؛ فإن حالة حماس المتأرجحة بين 
التضال ضد الاحتلال من جهة . والنضال ضد " الكفر 
والإلحاد * من جهة أخرى يجعلها على استعداد للمساومة 
نتيجة ضغرطات الاعتقالات . وفى الفترة الأخيرة اعتقل 
الاحتلال قياداتهم فى كل من الضفة وغزة . 


(r) 


فى ظل الانتفاطية' ات 
"حماس" بالسماث اة" 


تسم تعامل القرى الوطلبة جميعا مع 


)١‏ الترحيب الشديد بانخراط حركة الإخوان المسلمين فى 
النضال الوطنى بعد طول استنكاف . 


٠‏ ؟) دهرة حركة "حناس” الناشئة للمشاركة فى القيادة 
الوطنية الموعدة » باعتيارها إطارا نضالبا ٠‏ وبدون أن يعنى 
هذا الأمر إلزاما كاملا " حماس" ببرنامج منظمة التحرير ' 
الفلسطينية . فالقيادة الوطنية الموحدة إطار ميدانى نضالى 
والالتزام به لا يشترط الالتزام الكامل ببرنامج المنظمة . 
وهكذا قيل "حماس" وكان هذا القول تعبيرا عن موقف فى 
غاية المروئة وهدفه اجتذاب حماس للمشاركة وإنهاء دورها 
النشاز الذى يبر وكأن هتالك قيادتين للشعب الفلسطينى 
فى الداخل . 


بل إن المرونة قد تجاززت هذا الحد إلى درجة أن طرحت 
بعض القوى الوطنية الحديث المباشر مع "حماس" على 
ا 


أ) إما أن تلعزم بندا ءات القيادة الموحدة ولاتصدر نداعات 
خاصة , 


ب) وإذ! ما أصرث على الاستمرار فى إصدار نداءات 
خاصة أن تكون هذه التداءات حاملة لنفس البرتامج التضالى 
الذى تتضمنئه ندا أت القيادة الموحدة ٠‏ وذلك كيلا حدث بلبلة ' 

ع 


'قضايا فكرية 


للجماهير » ولكى لا تصيح زيادة أيام الإضراب إأقالا 
عليها . 


٠‏ وقد أحجمت "حماس" عن الاستجابة للدعوات الوطلية 
للتنسيق ٠‏ وبرز التباين واضحا بين قيادات منها ترغب فى 
الاستجابة » وأخرى لاترغب ٠‏ واستطاعت الثانية كبح الأولى 
ولجمها . خاصة.وأن لها الأغلبية . 


وجاء لاحقا عامل ساعد "حماس" على الإحجام عن 
التعاون .مع القوى الوطنية ٠‏ وهذا العامل هو ” جبهة 
الإنقاذ " وتحديدا أبو موسى واحمد جيريل » فهؤّلاء فتحوا 
حواراً ا البعدين من عناصر "حماس" للخارج ٠‏ ويعد 
المجلس الوطنى التاسع عشر اتفقوا على تشكيل * جبهة 
وطنية متحدة " تشكل أساسا لتكوين بديل عن منظمة 
التحرير الفلسطينية ٠‏ على أن يعقد مؤفر شعبى فى غضون 
عدة شهور لتشكيل هذه الجبهة . وراحت "إذاعة القدس” 
التى يديرها أحمد جبريل تذيع بيانات "حماس * بدل بيانات 
القيادة الوطنية الموحدة . ومعروف أن القيادة العامة يوجد 
داخلها تبار إسلامى ؛ وهذا التيار يريد اليوم ركوب موجة 
"حماس " نلق تواجد للقيادة العامة فى الداخل من خلال 
"حماس" » ومعلوم أن قوى " جبهة الإنقاذ " عموما لاوجود 
لها فى الداخل , 


وحتى لحظة كتابة هذه المقالة كانت " حماس " لازالت 
تصدر بيانات مغايرة لبيانات القيادة الموحدة . ولكن امستجد 
منذ مطلع شباط هر مايلى : 


أ) أن الشارع لم يعد يلتزم بإضراباتهم ‏ كما أنهم قلصوا 
عدد أيام الإضرايات التى يدعون لها فى نداءاتهم الأخيرة . 


ب) أنهم لم يعودو| يستخدمون أسلوب التخويف وحرق 
المهملات ورشق الحجارة لفرض إضراباتهم على الجماهير , 
خاصة فى الضفة الفلسطينية . 


وهذا المستجد له علاقة با يلى : 

أ) تراجع نفوذهم جماهيريا بفعل ممارساتهم ضد الجماهير 
خلال الشهور الماضية للانتفاضة ٠‏ وهذا ما يبين أن "حماس " 
ليست سوى "فورة " وستنتهى . وهذا نعالج أسبايه ومبرراته 
فى القسم اللاحق من هذه المقالة . 


ب) وجود مصلحة لهم فى شعار " الانتخابات السياسية * 
الذى طرحه رابين ٠‏ ما يجعلهم غير معنيين بإبراز وجههم 


E 


النضالى ضد العدو من خلال إضرابات تسعترف اقتاد 
العدو . وأصيحت الدعوات للإضراب مجرد دعرات كلامية , 


وهذا يتقلنا للقسم التالى : حول مستقبل "حماس" . 


زفق 
هنالك عناصر متعددة تتحكم قى مستقيل حركلة 
* حماس " فى وطننا » منها ما يتعلق بالحركة نفسها , 
ومنها ما يتعلق بصلاتها مع الحركة الإسلامية فى الجزء 
المحتل من الوطن عام ٠ ١4548‏ وما يتعلق بصلاتها مع 
القوى الإسلاميمة وحركات الإخوان المسلمين فى الوطن 
العربى . " 


أما مايتعلق بالحركة تفسها فقد أثبتت فى السياق 
السابق أن بنية الحركة وعدم اتخاذها لوقف محدد من مسألة 
السلطة والانفصام فى داخلها بين مسألة الجهاد ضد البهود 
ومسألة الجهاد ضد إسرائيل ٠‏ والفارق الكبير بين شعاراتها 
وبين قدرة بنيتها التنظيمية على تنفيذ هذه الشعارات 
ركذلك الغارق بين أطروحاتها النظرية القصدية وبين مارساتها 
الفعلية اليمينية والهابطة .. كل ذلك يحول دون تمكين الحركة 
من الفعل فى الواقع القلسطينى يطريقة تجعلها تكون القائد 
المستقبلى لشعبنا ٠‏ وقد أتث موافقة الحركة على شعار 
الانتخابات السياسية لرابين ٠‏ وماتبعه من عدم جدية من 
جانيها فى فرض إضراباتها المغايرة لإضرابات القيادة الموحدة 
على الشارع .. أتت هذه المظاهر لتؤشر لبداية تراجع الحركة 
نضاليا ‏ وللشروع فى المساومة مع الكيان الصهبونى ١‏ وهذا 
فيما لو استمر سيؤدى لزيد من الخسائر لها . 


والملفت للنظر حقا هر التناقض الشاسع بين مواقف الحركة 
فى فلسطين المحتلة عام ٠ ۱۹١۷‏ وبين مواقف الحركة ذاتها 
فى فلسطين المحتلة عام 1444 . ومعروف هنا فى الوطن 
أن الأخيرة تتلقى الدعم من الأولى فيما أعلنت الأخيرة 
هرارا وتكرارا كوتها ملتزمة بالقاتون الإسرائيلى وأن أعضاءها 
هم مراطترن أسرائيليون ٠‏ فكيف يستقيم ذلك مع طرح 
الحركة فى فلسطين المحتلة عام ۱۹١۷‏ لمسألة التحرير 
الشامل ودحر الكيان يصورة كاملة ورفض شعار المؤمر الدولى 
لأنه يؤدى للتفريط بالجزء المحتل من الأراضى الإسلامية 
عام ١548‏ . .. أم أن " لكل مقام مقال * !! .. إن 
هذا لعمرنا ليثبت وبصورة ساطعة أن حركة الأخران المسلمين 
فى فلسطين المحتلة عام 1457 قد جرت للمساهمة فى 
النضال الوطنى عير الانتفاضة جرا » فيما كانت لاتضع النضال 
على جدول اعمالها البتة ٠‏ وكل ما سعت إليه هو نشر 
الأفكار الدينية والتصادم فى سياق ذلك مع القوى الوطنية 
ومع اليسار . 


إن هذا التناقض الشاسع بين مواقف جناحين للحركة داخل 
رطن واحد هو أحد العوامل التى تحول وستحول دون 
مستقبل أصولى فلسطين ١‏ خاصة وأن الجماهير لن تحسم 
الأرجحية لقوة تعيش هذا التناقض . 


أما على صعيد علاقة "حماس" مع الشقيقات 
العربيات ٠‏ فنترك الحديث فى هذا الشأن لكتاب صدر محلبا 
هذا العام باسم * المشروع الإسلامى المعاصر ومركزية القضية 

٠‏ الفلسطينية " بقلم الدكتور إسلام محمرد ( وعلي الأرجح أن 

هذا اسم مستعار كاسمنا الذى عنونا به هذه المقالة ) 4. 
فالدكتور محمود فى كتابه يشير إلى الحركة الإسلامية فى 
مصر منتقدا إياها فى رفضها مجابهة السادات وموقفها 
الداعى للتريث فى فرض الشريعة الإسلامية ١‏ أما السعردية 
فبقول بأن لا وجود لحركة إسلامية مستقلة عن النظام 
فيها ٠‏ فيما' أجل أصوليو الأردن إقامة الدولة الإسلامية فى 
الأردن لا بعد إقامتها فى العراق وسوريا » وفى السودان 
تحالفت الحركة الإسلامية مع النمبرى . وجميع الحركات 
الإسلامية المذكورة تؤجل الجهاد لتحرير فلسطين لما بعد قيام 
دولة الخلانة . طارحة جميعها بأننا نعبش البوم فى " العهد 
المكى " السابق لقيام الدولة الإسلامية فى المدينة المنورة فى 
عهد الرسول . والدكتور محمود فى كتابه المذكرر (بدون دار 
نشر ) يقول أن الحركة الإسلامية قد أثبعت فشلها لتأجيلها 
تحرير فلسطين لما بعد قيام دولة الخلافة . أما الحركة. الوطنية 
الفلسطيتية فقد أثبتت فشلها لأنها عملت ضد إسرائيل 
وأهملت الأنظمة العربية فضريتها الأنظمة . وبدل هذا وذاك 
فإن الدكتور محمود يدعر إلى حركة إسلامية جهادية ترحد 
القرى الإسلامية الجهادية وتشكل طليعة الأمة الإسلامية 
لتحرير قلسطين ٠‏ ويقول الدكتور محمود بأن تحرير فلسطين 
يجب أن يتم فى الوقت الذى تجرى فيه عملية جهادية 
لإسقاط أحد الأنظمة المحيطة بفلطين على أن تحدد القرى 
الإسلامية الجهادية معأ هذا النظام .. والملفت للانتباه أنه لم 
يطرح فى كتابه نظاما معينا لإسقاطه ٠‏ ولربما يكون باعث 
ذلك الرغبة فى الحفاظ على سرية الأمر ١‏ أو لريما لا بريد 
الدكتور محمود مهاجمة النظام الأردئى » خاصة وأنه يذكر 
فى كتابه بالنقد والتهجم النظام السورى مرارا ؛ قيما لايشير 
للنظام الأردنى بالنقد سرى فى موضمين صغيرين وبكلمات 
قليلة رخجولة وأقرب للأسلوب غير المباشر . 

ورغم عدم الوضوح فى موقف الدكتور محمود من النظام 
الأرانى فهر أقرب للطرح الجهادى ٠‏ وليس طرح الإخوان 
المسلمين وذلك لسببين : 


أ) لكونه يطرح مركزية القضية القلسطينية فى الإسلام 


موقف اليسا ر القلسطينى 


انطلاقا من ثلاثة أبعاد (البعد الترآنى . والبعد الواتعى , 
والبعد التاريخى ) . 
ا ا لكشونة يطرع: الكقاع. الل عوسيلة اجر 


فلسطين . وهذا ما لا تطرحه حركة الإخوان المسلمين . 


وبكل الأحوال ٠‏ فإن تحليل الدكتور محمود لواقع الحركة 
الإسلامية فى الوطن العربى (ملاحظة : لم يشر ولو يكلمة 
واحدة للحركات الإسلامية فى لبنان كحزب الله مثلا) .. هذا 
التحليل يؤكد أن هذه الحركة ليست ولن تكون داعمة 
لحركتنا الفلسطينية من أجل حسم مستقبل أصرلى 
لفلسطين .. وهنا قد يثار السؤال » ولربما بصورة قلقة على 
لسان بعض المفكرين التقدميين العرب : لكن ألن تشكل 
"حماس " بنهوضها النضالي حافزا لتحريك نضالى لنظيراتها 
العريئيات ‏ ما يؤسس بالتالى لمستقيل أصولى للعالم العربى 
يجلب الكوارث لكل ما هو تقدمى وإيجابى ۲ .. إن الجواب 
على هنا السؤال هو بالسلب يسبب طابع حركة " حماس " 
غير النضالى وطنيا ٠‏ على أن المسألة بالتحليل الأخير 
مرهونة بالقوى التقدمية العربية ومدى تدرتها على تفعيل 
طاقاتها باتجاه رسم مستقبل ديقراطى اشتراكى للعالسم 
العربى ٠‏ ويحتل هذا العامل أهمية . خاصة وأن التهديد 
الأصولى لايتأثر من جانب الإخوان المسلمين لوحدهم ؛ بل أن 
هنالك قرى إسلامية أخرى عديدة ٠‏ ولرا تكون أكشر خطرا 
من الإخوان المسلمين على المستقبل التقدمى للعالم العربى . 


وفى سياق التحليل السابق حول إمكانية المستقبل 
الأصولى لنلسطين أجملنا ٣‏ عرامل تحول دون ذلك اعتبرناها 
بديهية :1 - 


الأول : هر الطابع الكفاحى لحركة التحرير الوطنى 
الفلسطينى مثلة بفصائل منظمة التحرير الفلسطيئية 
الرئيسية على. وجه أخص ٠‏ والتراث النضالى الكبير لهذه 
الحركة ٠‏ والذى ينع إمكانية خلق وجود هراز أو متفرق 
عليه ٠‏ طلما أستمر الوهج النضالى الوطنى مشتعلا يدون 
تقديم تنازلات سياسية جوهرية لصالح الامبريالية 
والصهيونية 0 


الثانى: علاقات " حماس " المميزة :مع النظامين الأردنى 
والسعودى » ولم تنته بعد حملة النظام الأردتى ضد الإخران 
المسلمين فى الأردن إرضاء لسوريا ٠‏ بل استمرت . والملنت 
للنظر أن فك الارتباط الأردنى مع الضفة الفلسطينية لم 
يشمل دائرة الأوقاف الإسلامية 'التى يقيت مرتبطة بالأوقاف , 
الأردئية » كما استمر المال السعودى يتدفق على المؤسسات 


YEY 


قضايا فكرية 
الإعلامية فى قطاع غزة ٠‏ وفى فلسطين المحتلة عام 
24 يدون أن تر عبر قنوات منظمة التحرير 
الفلسطينية . 

الثالث : التراث النضالى المميز لليسار الفلسطينى والذى 
ارتقى إلى مستوى قرز رموز له من الصعب تجاوزها ٠‏ بل 
وإن موازين القوى فى الداخل ليست كموأزين القوى الوطنية 
فی الخارج. 


هذه العناصر جميعا تحرل دون مستقيل أصولى لفلسطين 
بقيادة " حماس " . وكما أن المستقيل فى العالم العربى هو 
أساسا بأيدى القوى التقدمية العربية ٠‏ فإن المستقبل 
النلسطينى هو بأيدى اليسار الفلسطينى أساسا . 


وكل العوامل التى ذكرتاها والتى تحول دون مستقبل 
أصولى لفلسطين ٠‏ لن تحول دون ذلك فعليا وستكون فقط 
' عرامل تعطيل وتأخير مؤقت . أما عامل التعطيل الحقيقى 
فهو نهوض اليسار الفلسطيئى وتناميه جماهيريا وتوحده ٠‏ 
واليسار القلسطينى لاشك لديه القدرة والمحفزات الكافية 
لاستنهاض طاقاته ٠‏ فتراثه فى العمل العسكرى والسياسى 
والجماهيرى متجذر رامتد إلى كل قرية ومديلة ومجتمع » 
وهلا التراث سيساعده أا مساعدة . 


(0) 


ولكن السؤال الذى يبقى عالقا هو : طالما أن إمكانيات 

" حماس " فى حسم المستقبل الفلسطينى ضعيفة ومحدودة 

' بعاملين فقط هما : دعم جبهة الإنقاذ » والثانى : التنازلات 

المجانية' لقيادة م.ث.ف. هما يجعل "حماس" تحاول الظهور 

مظهر اليديل ٠‏ ألا تعرقر فى المقابل إمكانية لأن تحسم حركة 

" الجهاد الإسلامى " أو أية تيارات إسلامية أخرى هنا 
المستقبل لصالحها ؟ : 


إن واقغ الجهاد الإسلامن نى فلسطين يتركز فى المعالم 
الأساسية العالية : 


)١‏ من ناحية القوى " فالجهاد الإسلامى * هم الترى 
السادسة بين القرى فى الداخل . 


1) ضعف الشعية فى فلسطين يحول دون تناس تيار 
" الجهاد الإسلامى " الذى هو تيار شعيى أساسا نا بقعل 
الثورة الإيرائية ٠‏ ولعل هذا ما يفسر تحول قادة كبار لحركة 
الإخوان المسلمين إليها من الجهاد الإسلامى ومنهم : الشيخ 


YEA 


أحمد ياسين فى قطاع غزة ٠‏ والشيخ عبد الله عز درويش 
من كفر قاسم . والأول قال فى مقابلتسه مع صحيفسة 
" يديعوت أحرونوت " الإسرائيلية إن إيران ليست دولة 
إسلامية " لأن الإسلام يحرص على الإتسان ولا يرسله للحرب 
ليقتل " على حد تعبيره ٠‏ وكلاهما ( أحمد ياسين وعبد 
ألله عر درويش ) اعتقلا وحوكما فى قضايا تمت بصلة 
للأسلحة, ثم " تابا " عن ممارسة هذه القضايا بانتسابهما بعد 
تحررهما لحركة الاخوان المسلمين . 


#) ما أوجدتد حركة " الجهاد الإسلامى " فى فلسطين 
حتى الآن لا يتعدى مجموعات عسكرية. تقوم ببعض 
العمليات ثم تعتقل » ولم تستطع الجهاد بناء وجود تنظيمي 


مركزى على' مستوى فلسطين بأسرها » أو على الأقل على 


مستوى فلسطين المحتلة عام 19317 ٠‏ ويبدو أن توجهها 
السريع للعمل الكفاحى وما يترافق مع ذلك' من " خيال 
اقتحامى " كما يسميه. هادى العلوى ٠‏ يحول دون تركيزها 
على البناء التنظيمى أولا » ثم الشروع بأعمال كفاحية 
كخطوة ثانية . 


)٤ ٠‏ ما تثيره " هالة مصطفى " فى مقالتها حول " الجهاد 
الإسلامى فى الأرض المحتلة " (١‏ قضايا فكرية الكتساب 
السادس ) حول علاقة الجهاد الإسلامى بحركة فتح يحتاج 
إلى تدقيق ٠‏ فحركة الجهاد الإسلامى هى حركة جهادية 
كفاحية » ترفض التسوية والؤتر الدولسى وأسلوب 
المفاوضات ٠‏ وبالتالى فإن علاقتها يفتح ليست علاقة تنسيق 
أو تحالف على مستوى قيادى ٠‏ بل دعم من عناصر قاعدية 
فى فتح أو من هنا المسئول العسكرى أو ذاك فى تح 
فقط ؛ والأرجح أن مساعدة فتح ليعض المجمرعات الجهادية 
قد تم على أساس تنظيمهم لفعح ولیس أى شىء أخر , 
ويبدو أن عناصر الجهاد قد تصرنوا بصورة براجمائية فى هذه 
المسألة : القول لفح نحن فمح لكسب التدريب والحصول على 
الأسلحة ٠‏ ثم القيام بعد ذلك بالعمليات باسم الجهاد 
الإسلامى . 


5) توجههم الأساسى ضد الاحتلال يجعلهم على تالف 
مع القوى الوطنية الفلسطيئية ٠‏ لذلك نرى أن علاقتهم مع 
هذه القوى علاقة طيبة وذلك بعكس الإخوان المسلمين .هله 
هى سمات " الجهاد الإسلامى " التى تجعلهم أقل قدرة من 
حماس على حسم مستقبل وطننا باتجاههم . أما باتى 


" فهى " التبليغ‎ ٠ التيارات الإسلامية الموجودة فى فلسطين‎ ٠ 


و " التكفير والهجرة " والمتصوقين " والسلفيين " و " حزب 


العصرن ا ٠‏ والأخير أكبر هذه القوى وموجود فى قطاع غزة 


وشمال الضفة ٠‏ وهو يطرح أن تحرير فلسطين هو فرض عبن 


على المسلمين خارج فلسطين وسكان فلسطين المسلمين لا 
يعدون كوتهم سيايا في أيدى الغازى الكافر » وقلسطين 
يتوجب الهجرة منها كأرض يسيطر عليها الكفارء ولهذا فهم 
يتخذون موقفا حازما ضد المشاركة في النضال الوطنى 
الفلسطيتى ١‏ وعناصرهم تلتزم بالإضرابات مرغمة لكونها 
لاتستطع الخروج عن الإجماع الجماهيرى فقط ٠‏ 
وف مجالسهم يتحدثون عن الانتفاضدة يوصفها هؤامرة بين 
بيريز وحسين وعن شهداء الثورة الفلسطينية بوصفهس سم 
" فطايس " ويعتبرون " الوطنية " مسألة كفر وإلحاد , 
فيما يتوجب ثقط الجهاد. من أجل إقامة الدولة الإسلامية 
نقط من خلال الطريق الانقلانى كما يسميه مؤسس ال حسزب 
" تقى الدين النبهانى " .. وهذا الحزب يتميز بتكوين 
عقائدى متزمت وروح الغلاق وعصبوية وبانطباط تنظيمى 
حديدى مبنى على فهم واسع لتضايا التنظيم ٠‏ ومن يريد 
.الاستفاضة فى هذا المجال عليه العودة لكراس * التكتل 
الحزبى " لتقى الدين النيهانى والذى حصلنا على طبعتسه 
الثانية (منشورات حزب التحزير الاسلامى ‏ ۱۳۷۲ هد 
10م( 


أما " التصوفون " و" السلفيون " فيتواجدون كأفراد فى 


( ملحق ) 

(قراءة فى بعض يترد 
"حماس 00 ( 

يتكون ميثاق حركة "حماس" من مقدمة » مضافا إليها ١١‏ مادة 
مرزعة على خمسة أبواب وشاتقة + 

. ۸ إلى مادة‎ ١ الباب الأول : التعريف من مادة‎ )١ 

")لباب الثائى : الأهداف من مادة 4 إلى مادة ١١‏ 

*) الباب الثالث ؛ الستراتيجية والوسائل من ١١‏ إلى مادة ۲۲. 

)٤‏ الباب الرابع : تحت عنوان “مواقننا من ” رمتد من مادة ۲۳ إلى 
الاد ۳۴ . 

)١ 00‏ الباب الخامس : بعثران * شهادة التاريخ * وهو المادتان ۴٣‏ و 

5" . ومادة ۳١‏ وضعت تحت عنوان " الحاقة *. 

والنقاط الثالية تلقى الضرء على بعض ماورد فسسى اليثاق ؛ - 

* فى المقدمة ورد أن " انطلاق الحركة جاء عندما نضجت النكرة‎ )١ 
ولاندرى اذا لشجث الفكرة لقط بعد مرور عشرين عاما على‎ ( 
وتفوبت محاولات الدس‎ ٠ ووردت دعرة لنبل المئفف‎ ٠ الاحتلال ؟)‎ 
٠ ورفض التيئيس والمحاقظة على استمرار التضال‎ ٠ رالبيانات المزورة‎ 
. رنثمين لكل الجهود الهادئة لمقاومة الاحتلال مهما صخرت‎ 

؟) فى الباب الأول : 

المادة رقم ۲ . تحدد كون حركة “حماس * هى جتاح للإخوآن 
المسلمين فى فلسطين فيما المادة رقم - 8 تقول إن 'حماس” هى حركة 
لكل مسلمى بقاع الأرض ٠‏ رمادة 5 تتحدث عنها كحركة فلسطيتية 
متميزة تعطى ولامعا لله » وتسعى لرفع رايسة الله على كل 


مياق حركة 


مرقف اليسا ر الفلسطينى 
ألضقة وغزة ٠‏ فيما " التبليغ " و" التكفير والهجرة " 
يقتصرون على آحاد فى قطاع غزة . 


وأخيرا ٠‏ فإن واقع المروتة الذي تعاملت من خلاله التوى 
الوطنية واليسار الفلسطينى مع التيارات الأصوليسة 
الفلسطينية يجعل من المستيعد أن تتحقق الاحتمالية الأولي 
التى طرحها " هادي العلوى " فى مقالة له ( أى 
احتمالية الصدام مع تلك التيارات على حساب الصدام مع 
الاحتلال ) ٠‏ هذا إلا إذا بادرت القرى الأصولية نفسها 
بالصدام وكزرته. مرارا ٠‏ وهنا الأمر الأخير مكن ؛ والرجعية 
هى دائما أول من يضع اللجلوء للسلاح على رأس 
الأجندة حسب تعبير لينين . هنا فيما يبقى الباب مفتوحا 
على مصراعيه أمام احتمال " هادى العلوى * الغاتى 
( احتمال المياراة الكفاحية بين اليسار ومجمل القوى الوطنية 
الفلسطينية وبين تلك القوى ضد الالال ) ء 
هذه المبارأة التى يتوجب أن تخاض وأن يتم كسب جولاتها 
بعتابع لتتوج بتحقيق الانتصار لليسسسار 
الفلسطينئ أساسا » ولعموم الحركة الوطنية الفلسطيئية ٠‏ 


وإنشاء مجتمع فلسطبتى ديتراطى اشتراكى بعد دحر 
الاحتلال . 


شير من فلسطين * وتشير المادة * ١‏ * إلى كونهم امتدادا لجهاد عر الدين 
التسام » وجهاد 1448 ؛ وتتحدث المادة عن عمليات جهادية لهم عام 
۸ .؛ والمادة تتضمن حديغا عن " تباعد الحلقات التى خالث دون 
مراصلة الجهاد الخ " .. ونتسال هنا : ماهى العرامل التى حالت دون 
التراصل ؟ .. وبالتالى هل جهادهم أثناء الالتفاطة سيعراصل أم 
سيتوقف كما توقف بعد 1964 , ثم بعد 1938 ؟ 
") فى الياب الثائى : مادة * ۹" تتحسدث عن منازلة الياطل 
وقهره ودحره بدون تحديد اهية " الباطل * ؛ مما يشير لإمكائية الانتقال 
للصراح مع القوى الوطنية مجددا تن التتنايل بيت قاد كوتها " باطلا * 
)٤‏ فى الباب الثالث ؛ 
مادة 11 : عدم التفريط بأى شير من فلسطين لانم * 
إسلامى ” . 
مادة ١‏ : تتحدث عن الوطنية بوصنها جريا من العقيدة الذيتبة . 
مادة ٠١‏ : تتحدث عن رئش الحلول السلمية «المؤقرات الدرلية . 
والتغريط بأجزاء من فلسطين ‏ وتأكيد أن فلسطين تستعاد بالجهاد 
فقط . 
مادة 14 : تتحدث عن تعيثة الدائرة العربية والإسلامية لتحرير 
فلسطين » وأن ذلك هو فرض عين على كل مسلم حيث كان . 
مادة 18': تتحدث عن محاربة ‏ الغزو الفكرى " وبث روح الجهاد 


فى الآمة » ثم القيام بالجهاد نفسه . وهذا اليند يحوي فى طياته أيضا 


1 


قضايا فكرية 


إمكانية التراجع عن النضال ضد الاحتلال للتضال ضد الشموعية 
واليسارية والتوى الوطنية . 

مادة 15 : تتحدث عن ضرورة الجمع بين دراسة الإسلام ومواكبة روج 
العصر . 

المادتان ١۷‏ ر 18 : تتحدثان عن دور المرأة وواجباتها فى تربية 

٠‏ الأطفال والأعمال المنزلية. أى بطريقة فيها انتقاص من حرية الرأة وابقاء 

تبعيتها للرجل . 

الملاتان .۲ و ۲١‏ ؛ تتحدثان عن التكافل الاجتماعى » وضرورة 
اندماج أعضاء حماس بين التاس وتبتى مطالبهم والسعى لتحقيتها . 

المادة ۲١‏ : تتحدث عن وقرف الأعداء وراء ” الثورة الفرنسية 
والشيوعية ومعظم ما سمعتا وتسمع من ثورات هنا وهناك ” ٠‏ أضف إلى 
ذلك فالاعداء هم الذين أسسوا هسية الأمم ؛ ثم هيئة الأمم المتسدة 
ومجلس الأمن لبحكسوا من خلالها العالم . وتنتهى المادة 
بالتأكيدعلى أن الغرب والشرق يدعمان العدو سراء يسراء 114 . 

9) فى الباب الرايع : : 

المادة ٠۴‏ ؛: تعحدث هن نظرة احترام وتقدير للحركات الإسلامية 
الأطرى . 


المادة ٠١‏ : هالنسبة للحركة الوطدية الفلسطيتية * ستبادلها 
الاحترام ... ونشد على يدها مادامت لاتعطى ولاءها للشرق الشيوعى 
أو للغرب الصليبى ( لاحظوا الشرط : الكاتب ) " ٠‏ وتؤكد المادة أنهم 
سمكوقون سندا وعوتا للحركات الوطنية من أجل تحرير فلسطين . 

المادة ۲۷ : حول م.ت.ف. تقول الادة بأنها " أقرب المقربين * ٠‏ ينيا 
ترقض المادة الفكرة العلمانية " المتاقضة للنكرة الدب 
وتؤكد على أنه " يوم تتبنى م.ت.ف. الإسلام كمنهج حياة ٠‏ فتن 
جتودها * ( أى أن الدخرل فى م.ت.ف. ليس مطروحا للعطبيق الآن , 
الكاتب ) . وتطرح المادة التعاون مع م.ت.ق. إلى حين تحولها إلى تبنى 
الإسلام تبتيا كاملا 

الادة وقم ۲۸ : تطالب الدول العربية بفتع حدردها أمام الجهاد 
لتحرير فلسطين » ومطالبسة الدول الإسلامية بتسهيل تخسركات 
المجاهدين. 

المادة رقم #١‏ : تتحدث عن أن محارية أتباح الديانات الأخرى 
لاتكون سوي " إذا نازلونا على هذه المنطنة " . 

والمواد اللاحقة إنشائية ولا جديد فيها . ولرها يحقز هذا الاستهراض 
بعض الأتلام لتحليل ميثاق حماس تحليلا شاملا . 


Ye. 


تأخير التيار الدينى 


على الانتفاضة 
فى قطاع غزة 


الإسلام السياسى عزبيا - ۷ 


يونس العاصمى 


الاش)ى | بالشمولية : حيث تميزت بالامتداد الجغرانى رشملت المدينة والريف والمخيم سواء فى الضفة أو القطاع أو حتى 
فلسطين الداخل ٠‏ واتسمت من جهة ثانبة بالاستمرارية » واتسمت من جهة ثالغة بالمشاركة الواسعة لقوى رفثات 


أن الانتفاضة الحالية قشل حالة نوعية جديدة بالنسبة لنضال الشعب الفلسطينى . ونوعيتها تيرز فى كونها تعسم 


اجتماعية وسياسية شملت التجار والعمال والفلاحين والمرأة والمشتفين وإن كانت هذه المشاركة متمايزة . 


وهذه الحالة النوعية لابد من وجود عرامل وتطورات 
محددة أفرزتها تند عير سنوات الاحتلال العشرين والتى تجد 
جذررها فى الأربعين سئة الماضية » ولاشك أن هذه الانتفاضة 
قد تركت أسئلة محددة فى ذهن أي باحث سوسيولوجى , 
وهى : ماهى تلك العوامل والتطوراث التى أفرزت هذه 
الانتفاضة وأعطتها تلك الكيفية والخصرصية ؟ ثم ما الذى 
جعلها تأخل تلك الصفة من الاستمرارية والشمول . 


وقد برز فى هذه الانتفاضة عدد من الظراهر تستحق 
الرقوف مليا أمامها ؛ ولعل أبرزها هو بروز التيارات الدينية 
كقوى سياسية تلعب دورها فى الانتفاضة ولا سيما فى قطاع 
غزة » حبث أن دهوة التيارات الديئية للإضرابات تلقى 
صداها بالالتزام . ولاشك أن دور وتأثير تلك التيارات 
الدينية فى الانتفاضة يجد جذوره فى نشاط وفكر تلك 
التيارات فى مرحلة ما قبل الانتفاضة » وقد دفعتى هنا إلى 
البحث فى دور تلك التيارات الدينية فى الانتفاضة عبر رصد 
حركة تلك التيارات واتجاهها المستئدة أساسا إلى فكر التيار 
الدينى نفسه من جهة » ومن جهة أخرى التعرف على 


* يونس العاصمى باحث فلسطينى . 


الأوضاع الاقتصادية الاجتماعية الثقافية للقطاع وإلى أى 
مدی ساهمت هله الأوضاع فى تشكيل مناخ خصب لبروز 1 
وانتعاش التيار الدينى كحركة سياسية متجنبا الشكل 
الرسمى والفردى للدين منتقلا به إلى شكله الشعبى ا مادى 
المؤثر كشكل من أشكال الوعى الاجتماعى. وقد قمت بالبحث 
مستندا أساسا إلى افتراض حاولت ؛ وبطريفة مرضوعية »> 
أن أثبته أو أنفيه . وهو أن الانتفاضة أجبرت التيار الدينى 
قسريا على الدخول فيها ؛ وقد استندث فى ذلك إلى عدد 
من المحددات للفرضية ٠‏ وهى : : 

أ ب حفظ ماء الوجه . فالانتفاضة وما أفرزته وضعت 
التيار الدينى كقوة سياسية أمام وضع جديد . 


ب ضماان موقع فاعل ومؤثر بالنشاط السياسى 
بالقطاع 5 


. ج ‏ الحركة الدينية لها ثقل أساسى بالنشاط السياسى 
بالقطاع . 8 
. د الصراع مع منظمة التحرير الفلسطينية . 
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الأوضاع الاقتصادية 
الثقافية لقطاع غزة : 


الإجتماعية . الديوجرافية 


بداية ٠‏ وحتى تستطيع فهم دور التيار الدينى فى 
القطاع » يجب علينا دراسة الواقع الاقتصادى الاجتماعى 
الديتراطى الثقافى حتى نستطيع التعرف على ذلك الواقع 
الذى نا فيه التيار الديتى وشكل له بيئة ومناخا صحيا 
لنشاطه . وفى تصورى أن القطاع » وإن كان لا يختلف عن 
الضفة فى ظروف كثيرة ٠‏ إلا أن القطاع يمتاز بسمات محددة 
شكلت خصوصية لنشاط التيارات السياسية وبضمنها التيار 
الديئى ٠‏ ومعرفتنا لتلك الظروف والتطورات فى ظل 
الاحتلال ستساعدنا فى فهم العلاقة المتبادلة بين التيار 
الدينى والمجتمع ٠‏ أى دور الواقع بمميزاته فى إثراز التيار 
الديتى ودور التيار الديثى على الجتمع . 


اولا + ديجرافيا : 


بلغ عدد سكان قطاع غزة عام ١585‏ ...ركام 

نسمة . ۷۵ منهم لاجثون يسكنون بشکل أساسى فى ۸ 

ا مخيمات حيث بلع عددهم ٤۳0٤۷۸‏ . وهم موزصرن 
كالتالى : 


ترزيع السكان فى قطاع غزة ( 1558 ) (1) 


غزة + ( معسكر الشاطىء ) 

ان يونس + ١‏ معسكر اللاجئين ) 
رفع + ( معشكر اللاجئين ) 

دير البلح + ١‏ معسكر اللاجئين ) 
جباليا / النزلة + ( معسكر اللاجئين ) 
بيت لاهييا 

بيت حاترن . 

ينى سهپلا 

عبسان الكبيرة 

عبسان الصغيرة 

خزاعة 

التصيرات 

مسك البريج 

معسكر النازی 

الزرايدة 


14¥ 


توزيع اللاجئين فى مخيمات القطاع لعام ۸٩‏ (9) : 


. وهؤلاء السكان يمتدون عبر مساحة من الأراضى قدرها 
.0 کم ١‏ والتسى يعتير 9# منها أراض غير 
حكومية . ويتبقى .۲۲ ألف دونم ٠‏ يتمركز فرقها 
السكان ؛ ومن هنا يتبين أن الكثافة السكانية لقطاع غزة 
۴ نسمة لکل ١‏ كم؟ » بينما تبلغ فى إسرائيل ٠۸١‏ 
نسمة لكل ١كم!‏ وفى الضفة ١6.‏ نسمة لكل ١‏ كم؟ , 
وهذا يعنى أكتظاظا سكانيا عاليا يفوق الاكتظاظ السكانى 
فى الصين الشعبية ٠‏ وكما يقول رشاد المدئى : " فإن مخيم 
الشاطى ألبالغ مساحته أقل من ١كم؟‏ يقطنه 27105 نسمة 
في عام ۱۹۸٩‏ (۳) .'أما على صعيد التركيب العبرى 
للسكان لسنة ۱۹۸١‏ فإن أكثر من . 78 من السكان تبلغ 
أعمارهم مابين ١4‏ سنة وأقل و 59 سنة فما فوق أى حوالى 
.. 4 نسمة . وهذا يعنى أن أكثر من .8/ من ' 
السكان غير قادرين على العمل ٠‏ هذا إذا أضفنا الأعداد 
الكبيرة جدا من النساء اللواتى لا يعملن واللواتى يقعن 
خارج هله الفئة العمرية . 


الجدول التالى يبين 'توزيع السكان حسب فثات العمر 
بالألاف العام 4£ (Jp‏ :` 


له .أ مانس انان ا 
lleh epee]‏ 


وقد بلغ مجموع المواليد الأحياء فى القطاع سنة 4م 
۲ هم ۱۲۵۸۵ ذكور.115448 إثاث ٠‏ أى أن نسبة 
الذكور بلغت ٠١‏ والإناث 48/ وهى نفس النسبة تقريبا 
من المجموع الكلى للموالسيد بين ستوات .194 - 
4ذا )8( 


فى أعقاب حرب حزيران (يونيو) طرأ تفير ما على 
الكم السكانى لقطاع غزة بسبب الحرب » وسياسة السلطة 
العسكرية القائمة على ضرب وتحجيم العمل الفدائى المسلح . 
ففى الشهور الأولى للاحتلال هجر من القطاع بالقوة ۲٠‏ 
ألف نسمة لشرق الأردن ؛ وقد استمرت الهجرة حتى 
١ ٩۹‏ إطافة إلى تهجير عدد كبير من سكان المخيمات 
إلى مخيمات أخرى فى الضفة الغربية أمثال معسكر فحمة 
قرب جنين » وفى طولكرم وقلقيلية وعقبة جبر وغيرها . 
ويوضح د. سمير عبد الله للدلالة على ضخامة حجم الهجرة 
أنه بالاستناد إلى أرقام عام 1558 حول عدد السكان 
وبفرض أن معدل الزيادة السنوية الطبيعية للسكان ١0ر۲‏ 
وهو رقم غير مبالغ فيه ٠‏ فمن المفروض أن يبلغ عدد سكان 
القطاع حرالى *ر. 557 ألف نسمة ٠‏ وهذا يبين أن كر. 16 
ألف نسمة هاجروا من القطاع پعدل ۷ر۲۲ ألف مواطن 
سنويا (5) . 


ثانيا : على الصعيد الاقتصادى : 

قبل أن نبين البيئة الاجتماعية والتحولات التى طرأت 
عليها على مدى سنوات الاحتلال » لايد من مناقشة أوجه 
التأثيرات والتطورات التى' حدثت على اقتصاديات القطاع 
الرئيسية الزراعة والصناعة بشكل سريع . فالاتتصاد المحلى 
فى القطاع قد تضرر يشكل مباشر من الاحتلال عبر زمن 
السياسة العامة والاقتصادية لسلطات الاحتلال والتى عملت 
على تطرير اقتصاد القطاع بالاتجاه الذى يخدم المصالح 
الإسرائيلية ٠‏ ومن جهة أخرى برزت العلاقة غير اللتكافئة بين 
الاقتصاد الإسرائيلى المتطور والاقتصاد العربى الضعيف عبر 
تحويل القطاع كسوق حرة للاقتصاد الإسرائيلى . 


أولا : الزواعة : كاتنت الزراعة أهم فروع الاقتصاد 

, فى قطاع غزة ؛ سواء من حيث المساهمة فى الدخل المجلى 

الإجمالي أو من حيث توظيف العمالة فى هذا القطاع أو من 

حيث الصادرات ٠‏ وقد اصطدم تطور هنا القطاع مباشرة 

بالإجراءات الاحتلالية . حيث كان للقطاع الزراعى نصبب 

الأسد من التأثر بالاحتلال ٠‏ ويمكن تحديد العوامل التى 
أثرت على القطاع الزراعى فيما يلى : 


١‏ - مصادرة الأراضى واتساع الاستيطان الإسرائيلى 


تأثير التيار الدينى .. 


على حسابها : وقد بلغت مساحة الأراضى المصادرة من 
القطاع حوالى ١5‏ آلاف درنم ٠‏ أى ما يعادل /#١‏ 
من مساحة القطاع (9؟). ؛ فى حين بلغت مساحة 
الأراضى الزروعة فى قطاع غزة سنة 15484 ..لار81١‏ 
دوتم من مجموع أراضى التطاع البالغة .۷ر۹٠٠‏ أى 
حوالى /8١‏ من أراضى القطاع ٠‏ ينما كانت مساحة 
الأراضى الزراعية ستة 1955 حوالى 8هلار./1١‏ دونم , ' 


. وإذا ما أخلنا بعين الاعتيار عدد السكان فى ١555‏ , 


۸٤‏ ومدى الزيادة التى تطرأ يتضح أن عده السسكان 
يزيد بنسبة كبيرة » بينما مساحة الأراضى المزروعة تقريبا 
ثابعة . 


؟ ‏ نقص كميات المياه المستخرجة بسيب حاجة السكان 
وبسيب استخدام الزراعة المكثفة وكذلك استهلاك ال مستوطئات 


, كميات كبيرة من المياه . ففى سنة ۱۹۸٤‏ وضع مابين .؟ - 


.” ليون متر مكعب من المياه تحت تصرف - ر١١٠‏ 
مستوطن اسرائيلى مقابل ١١.‏ مليرن متر مکمب من اللياه 
تحت تصرف . . .ر. .8 عربى فى القطاع فى نفس السنة . 
وما يزيد المشكلة هر اعتماد الزراعة فى القطاع على الرى ٠‏ 
حيث تعتمد مساحة ...ر.؟ دونم (48/ من المساحة 
الكلية) على الزراعة المروية (۸) وليس على الأمطار 
فقط . ولتحقيق الاستيلاء على المياه فقد عمدت سلطات 
الاحتلال إلى منع حفر آبار جديدة ؛ كما أنها نفلت استخدام 
المياه واستهلاكها بتحديد كميات محددة للمزارعين من أجل 
استهلاكها وذلك بتركيب عدادات على الآبار . 2 


 '“‏ وقد برزت السياسة الاحتلالية على صعيد هذا 
التطاع بعدم السماح يتسويق المنتجات الزراعية الفلسطينية 
فى السوق الإسرائيلى حتى لا تنافس المنعجات الاسرائيلية ٠‏ 
وقد سمح لبعض المنتجات المحددة بالدخول إلى الأسواق 
الإسرائيلية والتى لا تخطع للمنافسة مع المنتجات 
الإسرائيلية مثل الوت الارضى (5). 


ومن جهة منعت السلطات المزارعين من تصدير منتجاتهم 
مباشرة الى الأسواني الخارجية باستثناء الأردن ؛ حيث غرض 
عليهم تصديرها عن طريق الشركة الاحتكارية الإسرائيلية 
(منوترعق ) ١‏ وقد أصبح ينعل مجمل السياسة الاحتلالية 
هناك انخفاض فى تصدير المنتجات الزراعية يسيب العراقيل 
التى تضعها السلطات أمام المزارعين . 

4 أدى كل ذلك إلى انخفاض العمالة الزوراعية بشكل 
واضح ٠‏ حيث شهدت العمالة الزراعية تدنياً ملحرظا منذ 
العام 1۷. حيث تقلصت العمالة الزراعية وبشكل واضح كما 


of 
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يظهر من الجدول لعدد من الستوات المختارة : 
العمالة الزراعية فى القطاع لعدد من السنوات 
ال مختارة( )١ ١‏ 


فعاف كك م كه 
للق نك م لك 
ETE‏ 


فقد تدنت نسبة العمالة الزراعية فى العام ۷١‏ من 
درا / من مجموع العاملين فى القطاع إلى ۲١‏ عام 
۸ إلى كرك ا/ز عام 45 . 


- أدى مجمل السياسة الاحتلالية إلى تدنى مساهمة 
الزراعة فى الناتج المحلى وأصبح الاعتماد على الأرض 
كمصدر رز ثاتوی . وعليه فقد توجه قسم كبير من 
المزارمين إلى سوق العمل الإسرائيلى يعرضون قوة عملهم 
للبيع فى سوق العمل الإسرائيلى . وبنظرة إلى مساهمة 
الزراعة فى الناتج المحلى الإجمالى عام 8 وهی ٤ر۲۸‏ 
إلى ١ر١١‏ عام )١١(۱۹۸4‏ يتضع التدنى الحاد لمساهية 
الزراعة خلال فترة الاحتلال . ا 


ثانيا : الصناعة : 

كانت الصناعة فى القطاع قبل ٠۷‏ يغلب عليها الطابع 
الحرقى فهى صناعة صغيرة يلكها ويعمل بها أصحايها » وقد 
بلغت نسية مساهمة الصناعة فى الناتج المحلى ۳ر فى 
قطاع غزة(؟١)‏ وبعد حرب حزيران (يونيو) ٩۷‏ فان 
السياسة الاحتلالية عبلت على جعل تطاع غزة ملحتا 
اقتصاديا بالاقتصاد الإسرائيلى عبر سلسلة من الإجراءات 
والممارسات التي أثرث سلبا على إمكائية تطور الصناعة 
المحلية ٠‏ ولعل أبرز أوجه تلك الممارسات : 


. - القيود الإداربة والتى فرضت قسريا من قبل السلطات 
المسكرية والعى أثرت سواء بشكل مباشر أو غير مباشر 
على الصناعة ٠‏ فإذا أخلنا بعين الاعتبار أن الصناعة فى 


التطاع تععيد على الواد الخام المستوردة وعلى الخامات ' 


الزراعية ٠‏ فإن التشريعات الإدارية كانت تمس بشكل مياشر 
حركة الاستيراد والتصدير سواء عبر الاستيراد والتصدير عن 
الموانى الإسرائيلية أو فرض الرسوم الجمركية العالية , بم 
يؤثر سليا على استيراد الواد الخام وبالتالى التأثير على 
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الصناعة وإمكانية تطورها واقتصارها على صتاعات متوفرة 
مرادها الخام كالفخار والخيزران . وبالمثل فإن التشريعات 
بخصوص الأراضى والمياه أثرت على تطور الصناعة المرتبطة 
بالزراعة واقتصرت على صناعة الحمضيات فقط . 


- إغراق السوق المحلى المحدود أساسا بالبضائع 
الإسرائيلية ؛ ا أدى إلى عدم قدرة الصتاعة ا محلية الضعيفة 
أساسا على مواجهة البضائع الإسرائيلية ذات الجودة العالية 
والتكاليف الأقل ٠‏ فقد بلغت نسبة واردات قطاع غزة من 
إسرائيل سنة ۱۹۸۲ حوالى ١5/ز‏ وسئة ١944‏ حوالى 
۲ من واردات القطاع(١)‏ . أما بالنسبة للتصدير فقد 
توجهت منتجات القطاع بشكل أساسى إلى إسرائيل حوالى 
47/ سنة ۸۲ من إجمالى صادرات القطاع فى حين جاءت 
الأردن فى الرتبة الثائية . 


۔ عدم وجود نظام مصرفى يقوم بتمويل الاستثمارات 
الصناعية وفقدان أدرات التمويل والتسهيلات الاثتمانية . 


غياب البيئة التحتية المعمثلة بشبكة الطرق والمواصلات 
والكهرياء والتلفرن والمياه مما يؤدى إلى رداءة ظروف 
الاستشمار ويعوق إمكانية الاستشمار وإمكانية التطوير 
الصناعة . 


بالنسبة للعاملين فى القطاع الصتاعى فقد زاد عدد 
العاملين بين السنوات ۱۹۷۰ ۔ ۸٩‏ من ٠۲‏ أى در/اا/ز 
وهى نسية زيادة ليست كييرة . فزيادة دره/ على مدار 
خمسة عشر عاما لاتعنى شيئا » فقد ظل العمل فى القطاع 
الضناعى محدودا وهذا يوضح طبيعة التطور الذى طرأ على 
هذا الفرع » فتوسع الصناعة كان أفقيا وليس عموديا معتمدا 
على مواقع إنتاجية مبعثرة محددة يغياب الإبدال البنائى » 
وتهيمن على استمرارية الأساس الصناعى المشاغل الصغيرة 
الحجم والتى ملك من قبل مديرها والعامل فيها(4١).‏ 


ثالثا : التحولات علس سعيسد البنية 
الاجتماعية : 

كان لسنوات الاحتلال تأثير واضح على البنية 
الاجتماعية ٠‏ ففى ظل سياسة الإلحاق الاقحصادى وتهميش 


٠‏ الاقتصاد المحلى فإن هذا حتما سيعكس نفسه على النسيج 


الطبقى الاجتماعى والذى سنتناوله بشكل سريع يساعدنا فی 
فهم التحولات وطبيعة الظروف فى القطاع . 


أ - الفلاحون : بالنظر إلى سمة رة الأساسية ٠‏ 
وهى الكثافة السكانية العالية والعى يشكل اللاجئون النسبة 


العالية لتلك الكثافة ٠‏ إضافة لوضع الزراعة المتدهور ١‏ قإن 
الحديث عن الفلاحين كطيقة قائمة بذاتها يصبع كلاما غير 
على دقيق ٠‏ فالفلاحون فى عة ينحصرون يشكل: أساسى 
فى قرى محددة فى القطاع ٠‏ وقد طراً بفعل السياسية 
الاحتلالية تغيرات مهمة على أوضاع الفلاحين ٠‏ فالفلاحون 
الذين بتوا يعملون فى نطاق حيازاتهم الصغيرة ٠‏ قد ترك 
قسم كبير منهم العمل فى الزراعة نتيجة لأن الزراعة قذ 
أخذت أرضاعها بالتدهور فلم تعد تشكل مصدر الدخل 
الأساسى لمعظم العائلات الفلاحية الصغيرة » لذا فإن ممارسة 
العائلة التى تملك الحيازة الصغيرة قد طرأ عليها تغير » 
فالزراعة قد أفرد لها فرد واحد من العائلة إضافة إلى النساء 
والأولاد ٠‏ ويقية أفراد العائلة القادرين على العمل لم يكن 
أمامهم نى ظل تهميش الاتتصاد المحلى بفعل سياسةة 
الاحتلال الالحاقية والتوسعية سوى أن يتجهوا إلى سوق 
العمل الإسرائيلى . هذا إضافة إلى أن الملاكين الكبار 
المحليين قد مارسوا ضغطا مباشرا على الفلا . فكما هو 
معلوم مثلا فإن آبار المياه غير مصرح بحفرها . ويبقى أن 
أصحاب الآبار من الملاكين الكبارء يتحكمون فى شروط 
الرى ٠‏ فمقابل رى قطعة الأرض ٠‏ فإن أصحاب الآبار 
يشترطون الحصول على ۲/١‏ الإنتاجية ٠‏ إضانة إلى 
احتكارهم جلى المخصول وبيعه ككل )١8(‏ (شروط 
الضان). ومن جهة أخرى ٠‏ فإن القرية أو الريف نفسه لم 
يعد إطارا فلاحيا خالصا كما كان فى السابق ٠‏ بل إن توجه 
قسم من الفلاحين للعمل فى إسرائيل واتفتاح الريف النسبى 
على المدينة ٠‏ إضافة إلى أن الزراعة نفسها لم تعد تشكل 
مصدر الدخل الأساسى . قد ترك أثره على العلاقات 
الفلاحية ٠‏ فلم تعد القرية تعيش فى عالمها الخاص بشكل 
كامل . 


ب ل العمال : لقد تركت الأوضاع الاقتصادية أثرها 
المباشر على أوضاع السكان ٠‏ ففى ظل تهميش الاتتصاد 
بفروعه المختلفة : الزراعة والتجارة » فإنه ستبرز حتما ظاهرة 
فائض الأيدى العاملة . ففى ظل عدم قدرة الاتتصاد المحلى 
على أستيعاب الأعداد المتزايدة من العمالة (بل إن العاملين 
فى الاقتصاد المحلى قد تقلصت نسبتهم فى الزراعة على 
مدى سنوات الاحتلال بينما زاد عدد العاملين فى الصناعة 
من سئة .191 ۔ ۱۹۸٩‏ حوالى .. 7 عامل )۱١(‏ معدل 
٤‏ عامل سنويا) . وكما تقول سارة روى فإن قوة العمل 
فى غزة تشكل ۱۸/ من مجموع السكان سنة 151/4 حيثه 
يقبت منق ذلك ثابتة وهذأ يعرد إلى عدة عرامل أهمها 
النسبة الكبيرة للسكان دون سن الخامسة عشر إضافة إلى 
النساء حيث عده العاملات محدرد جدا «إضافة إلى اليجرة 
الثايئة للتادرين على العمل . وأخيرا النسبة العالية من 


تأثير التمار الدينى . 
المتعلمين . وهذا كله فى ظل انخفاض ومحدودية الفرص 
الاقتصادية(/ا١)‏ , فقى ظل هلا الوضع لم يكن هناك أما 

ضع لم 3 
الإعداد الكبيرة القادرة على العمل من خيار سوى التوجه 
إلى سوق العمل الإسرائيلى حيث يتعرضون لأبشع أنواع 
الاضطهاد والاستغلال القومى والطبقى . 


المشتغلون من سكان القطاع حسب مكان العمل والنشاط 
الاقتصادى لسترات مختارة بالآلاف(؟) , 


للمتغلرن ني ایل 


0000 
t4 3 


من الجدول يتضح أن عدد العاملين لسنة ١945‏ من 
القطاع يبلغ . ٩٤ ٩.‏ عامل تقريبا ٠‏ وهم يتركزون بشكل 
أساسى فى أعمال البناء والزراعة . أما الصناعة فهى ثالئة , 
أى أن العمال العرب يتركزون فى الأعمال التى تحتاج إلى 
الجهد الجسدى بالدرجة الأولى وعدم المهارة ٠‏ فحتى عمال 
الصناعة فهم يعملون قى صناعات النسيج والصناعات 
الخفيفة والتى لاتحتاج لتدريب طويل أو مهارة , هذا نافيك 
عن ظروف عملهم . فهم ٠‏ وكما يقول د. سمير عبد الله 
" عرضة للبطالة الاحتكاكية الناجمة عن عدم الاستقرار 
والثبوت فى العمل )١15("‏ فإن العامل لا يعمل طول الشهر 
حيث يضطر إلى إضاعة عدة أيام فى البحث عن عمل ؛ هذا 
إضافة إلى التمييز الشديد فيما بين العمال العرب واليهود 
من حيث الأجور أو التأمين أو الضمان الاجتماعى: فالعامل. 
العربى محروم من كل ذلك ؛ وما يزيد الأمر سوط أن القسم 
الأعظم من العمال يغادرون التطاع يوميا إلى اسرائيل 
ويعودون ثأئية ؛ حيث يعنى هذا أن العامل الذى يعمل 8 
ساعات كحد أدنى فى أسرائيل إضافة للذهاب والإياب فإنه لا 
يكث فى غزة الإ فترة الليل وهى فترة النوم ٠‏ أما العبال 
العرب الذين ينامون فى أماكن عملهم فإن القسم الأعظم 
منهم ينامون بطريقة غير شرعية , حيث أنه غير مسمرح 
لهم بلمييت فى إسرائيل إلا بإذونات خاصة والغاليية من 
العمال لا تعمل عن طريق مكاتب العمل ٠‏ وبالتالى ليس 
لديها تصاريح هالنوم هناك ؛ أما عن ظروف تومهم فغالبا ما 


Yea 


قضايا نكرية 
ينامون فى أماكن عملهم سواء فى الورش أو المزارع فى 
ظروف غير إنسائية » كل هذه الظروق إضافة إلى أن 1 
هو عامل فقط فى إسرائيل بيتما يعودته إلى القطاع أى إلى 
المخيم أو القرية فإنه يارس حياته بشكل معتاد فى ظل 
علاقات ما قبل رأسمالية ٠‏ كل هذه العوامل مجتمعة تساهم 
فى تدئى الوعى العمالى النقابى والسياسى ٠‏ فالعمال الذين 
يتامون فى إسرائيل .وبيلغ تعدادهم سوالبى ٠١١‏ أل 
عامل (.۲) ويعودون إلى غزة فإنهم لايكثرن إلا يوما 
واحدا فقط هو يوم السيت . أما العمال الذين يذهبون إلى 
أماكن عملهم يوميا فهم منهكون نفسيا أو بدنيا من ظروف 
العمل أو على حاجز ايرز أو ظروف المواصلات . وإذا أضفئا 
إلى ذلك أن التقابات فى القطاع نفسها أصلا عاجزة عن 
الوصول إلى العمال بسبب محتواها وكونها مرتبطة Del‏ 
بشكل مباشر ٠‏ فإن هنا لابد أن يعكس نفسه سليا على 
الوعى العبالى ويجعله أسبر الفكر التقليدى المستمد من 
الثقافة ا موروثة والسائدة والتى قوامها تفكير غيبى ومحافظ 
يجعل الفرد لايذكر الإ فى ذاته وإن قکر فى نطاق اسع من 
ذلك فلن يكون الإ أسير تلك النظرة : 


أما العاملون فى القطاع فيتركز القسم الأعظم منهم فى 
قطاع الخدمات يليه قطاع التجارة ٠‏ فقد بلغت فى سنة 
85 نسبة العاملين فى الخذمات العامة .فى القطاع 

۰ عامل أى حوالى ۷ر۴ من مجموع العاملين فى 
التطاع ٠‏ يليه التجارة حوالى ٩۳۰‏ عامل: أى خوالى 
/ار14/ من مجموع العاملين ٠‏ أ أن. /٠.‏ من العاملين 
فى القطاع يعملون فى هذين القطاعين .والباقى فى .الصناعة 
والزراعة (Yel‏ . الخ . من هنا يقضع .طببعة تركيب 
العمالة فى القطاع . 


ج - البرجوازية : عتد المحديث 'عن التركيب الطبقى 
أو الخارطة الطبقية للنسيج الاجتماعى بالقطاع أو بشكل 
عام فى المناطق المحتلة » نحتاج لفهم نظرى.محدد وهو أثه 
عند الحديث عن الطيقات أو النئات الاجتماعية لا ثأخذ الذ 
النظرى الكلاسيكى رأسماليا لمعنى الطبقة , وهذا التحديد له 
جذوره التاريخية والنظرية لسا يصدد مناقشتها الآن . ولكن 


يكن باختصار القول إن التطررات والتحولات الاجماعية ' 


والاقتصادية , مابعد 57., أثر بت باتجاه.تطزر مشوه ملحق 
للبرجوازية بالقطاع ٠‏ ويكن تقسيم البرجوازية ازية بالقطاع إلى 
القئات التالية : 


١‏ - البرجرازية الكبيرة : تعميز هلد الطيقة يكوتها 
صغيرة العدد. نسبيا بالإضافة لكوتها صاحب التقرذ والامتياز 
الإدارى للمؤسسات واليلديات بالقطاع ٠‏ وعلى صعيد.وضعها 


0 


التركيبى فى البناء الاقتصادى تحدد أساسا بملكيتها » فهى 
تاريخيا ملت الملاكين الكبار للأراضى ٠‏ وبحكم التطورات 
الاتتصادية اللاحقة شكلت تطورا داخليا شمل قثات محددة 
وهى : 


أ- البرجوازية الصناعية : تتميز البرجوازية الكبيرة يغزة 
بكونها من جاتب ذات نو صناعى محدد ومحدود بخصرصيات 
التطور السياسى بالقطاع ومن سياسة الإلحاق الاقتصادي , 
فهى صناعية بامعنى المحدد هنا ٠‏ وليس بالعنى الرأسمالى 
الكلاسيكى ٠‏ فهى تلك المؤنسات والمتشآت رالمصانع 
الصناعية البسنيطة العتى:لبست حرفية ولا صناعات إنعاجية 
متقدمسة. نسبيا '. ونلمس ذلك من خلال عده المنشآت 
الضناعية ‏ مثل الصناعات الغازية وتشميع الحمضيات 
والبلاستيك والنسيج - الخ - المحددة بعائلات مغل الشوا , 
اليازهى . مرتجى .. الخ وهى تعتمد بصناعتها على 
استيراد المواد الخام. إلا النذر القليل المتوقر بالقطاع مثل 
الحمضيات وبعض المنتجات الزراعية الأخرى.. وتتميز هذه 
البرجوازية بكوتها تابعة بجزهرها .. وعاجزة عن التطور 
بالشكل الرأسمالئ الحديث عبر: فلق دورة لتراكم 1 امال 
بالإضافة إلى كون القرى العاملة بهذه الصناعات: محدودة مما 
يعكس مدى هزليتها ٠‏ بالإضافة إلى ضيق السرق المحلى 
.وعجزها عن توفير الاحتياجات الاقتصادية .للسوق. » رهذا 
لابعود فقط إلئ سياسة الاحتلال ٠‏ بل أيضا لا تكون 
بنفسية هله . البرجوازية. من العجز عن التطزر والاكتفاء 
بالريع السريع: ٠‏ أى أنها بحالة تكامل.وتناقض الاحتلال 
كما يقول عادل سمارة (9؟) . 


ب_- البرجوازية الكمبرادورية_: تقصد بذلك أن 
البرجوازية الكبيرة شل شريحة الكمبرادور السمة الجوهرية 
لخصائصها. وسخاتها » :فالكميرادور هم الركلاء السماسرة 
التجاريون الكبار الذى لهم جذور: طبقية. كملاكين عقاريين » 
وبتفس: الموقف هم رأسماليون .صناعيون " . وتشكل هذه 
الشزنحة العدد الأكبر من البرجوازية الكبرى .. وطى 
المستفيدة ٠‏ بظل وغياب التطور: الاقتضادى معتمدة على 
الاستيراذ :من السرق الإسرائيلئ والوكالات الأجنبية » لذلك 
ليس .ييا أن جد .أن كبار الكلبرادور بالقطاع هم من كيار 
الملاكين وكباز 'الصناغيين وكيار أصحاب النفوذ الإدارى 
سه 


البرج ية.الزراحية»: باختصار يكن الول إن 55 
الشربحة أقل عدداً.؛ وأقل تأثيرا .“وتتكون من 'أصحاث 
, اللكيات الكبير . ٠‏ وه الزأسمالية الكبيرة '. 
2١‏ 'الضغيرة_,:.يمكن لنا القول إن يزات 


البرجوازية الصغيرة بالقطاع ٠‏ كونها كبيرة العدد تسيا 
تدميز بعدة شرائح بداخلها ٠‏ فقمتها قريبة للبرجوازية الكبيرة 
وقاعدتها قريبة للطبقة العاملة . لذلك يصعب التحديد 
الدقيق لشرائحها وحصرها . 


وتتكون هذه البرجوازية من التجار المتوسطين والمغقفين ٠‏ 
وأصحاب الملكيات الزراعية ا متوسطة وكبار الموظفين وأصحاب 
المعامل والورش الحرفية ٠‏ وقد تواصل فى ظل الاحتلال 
إنقار فئات واسعة من البرجوازية الصغيرة ودفع بها بأعداد 
كبيرة إلى سوق العمل المأجور . وأدت حاجة الاقتصاد 
الإسراتيلى إلى العمل الرخيص وإفقار البرجوازية إلى النمو 
العددى والنسبى للطيقة العاملة(١)‏ . 


وبالرغم من هذا التحديد لمكوتاتها نجد الفرارق الواضحة 
بداخلها . فمترسطر اللاك والتجار هم قريبون من البرجوازية 
الكبيرة دبنفس المستوى نجد أن أصحاب الورش وا مرظفين 
قريبون من القوى العاملة » وهذا تلمسه بوضوح بتعداد 
الورش الخرفية الهائلة بالقطاع ؛ بالإضافة إلى حجم كبير من 
التجار المتوسطين والموظفين . خلاصة القول إن البرجوازية 
بالقطاع تتباين فثاتها وشرائحها . وهذا التباين الطبقى 
يرتبط أساسا بموقفها من علاقات الملكية الاقتصادية فى 
القطاع ٠‏ لذلك عند تحديد خصائصها وفئاتها وشرائحها 
«نستطيع الوقوف على فهم محدد لسمات التركيب الاجتماعى 
بالقطاع على مستوى آفاق التطور للبرجوازية ومشكلاتها . 


رابعا : الخصائص الثقافية : 


لعل أحد الجوانب المهمة والتى ينيغى التعامل معها'ضمن 

, الفهم الشمولى لمتصائص وسمات قطاع غزة هى الثقافة , 
وأعنى بالثقافة ليس المعنى الضيق لها وهو ما يرتبط 
بالتعليم والتحصيل الأكاديى وماشايه ٠‏ بل قط السلوك 
والعادات والتفكبر الموروث عبر الأجيال والذى يكتسب صنة 
الاستمرار والدهومة لكونه يشكل أساسا للتوفيق بين سلرك 
الفرد والبناء القومى فى المجتمع من جهة ٠‏ ومدى تأثير 
ظروف الاحتلال وانعكاساتها فى الاقتصاد والمجتمع على 


البنا< الثقافى من جهة أخرى . وتبرز أهمية ذلك حتى 


نستطيع أن نتبين مناخات العمل السياسى للتبارات الدينية 


ومدى التأثبر والتأثر لكلا الطرفين . 


قطاع غزة “وكا هو معلوم , القرام الأعظم لسكاته هم 
من اللاجتين الفلسطينين ذوى الأصول الفلاحية الذين جاعرا 
بثقافتهم وتفكيرهم والذى اتسم منذ البداية بالمحانظة 
واللحتوى الدينى ٠‏ فبدل أن تحدث تأثيرات عميقة على تلك 


تأثير التيار الدينى .. 
الثقافة من خلال علاقة التأثر بالوسط الجديد ء نجد أن 
اللاجنين بقوا محافظين على قافتهم يل أن تأثيرهم على 
المجتمع الجديد أصيح اكثر وضوحا . ولعل نظرة إلى 


'مخيمات القطاع تبين ذلك . ففى' مخيمات القطاع يسكن 


اللاجئون فى حارات خاصة بكل جماعة حسب البلد التى جاء 
منها . فمثلاعندما تسأل شخصا من مخيم رفع أين تسكن 
يجيبك أنه يسكن فى مخيم يبنا أو اشدود أو بيت والى» 
وعند تعريفه بنقسه يجيب أنه من يبنا وليس من رفح ..الخ . 
. وكذلك الحال قى باقي المخيمات فى القطاع ٠‏ قبدل أن 
يحدث تغير على الانتماء والعشائرى والانتماء للقرية ..الخ 
نجد أن اللاجنين حافظوا عليها وشكلوا مخيمات خاصة بكل 
قرية وحافظوا: على شبكة علاقاتهم الداخلية السابقة . ومازاد 
قي تعقيد الأمور هو أنه بعد ٦۷‏ تيز القطاع بالانعزال عن 
العالم ؛ فسكان القطاع ويحكم أنهم لا يحملون أى جوازات 
سفر فإن إمكانية سفرهم الخارج تكون مسألة محدودة جدا » 
وبالتالى فإن هذا يساهم فى خلق عالم خاص يتكرس فيه 
الفكر المحافظ الموجود » ولا أقرل هدا لأبين أن مسألة 
تكريس الفكر أو تغييره مرهونة بعوامل خارجية ٠‏ يقدر 
مايلعب هذا العامل دوره فى القطاع حيث التشويه الكامل 
للحياة الاقتصادية الاجتماعية . 


وبعد عام 57 › وبالرغم من مر الطبقة العاملة وتزايد 
عددهاً وتطور الملاقات ياتجاه رسملتها › فإن هذا لم يعكس 
نفسه على صعيد تحولات رأسمالية بالنسبة للثقافة أو 
العلاقات ١‏ ورا يعود السيب لكون هذا التطور والنمو لم 
يأت نتيجة انساع التحولات الرأسمالبة فى القطاع بقدر ما 
كان نوا قسريا فرضته السياسة الاحتلالية . أى أن هذا 
التمى لم يكن طببعيا . فالرأسمالية فى المناطق المحتلة قد 
أدخلت "أكثر من کوشا قد أنتجت داخليا )۲٤(‏ » فقد 
اتجه العمال ليبيعرا قوة عملهم فى الاقتصاد الإسرائملى 
وبالعالى فقد اكتسبوا الصنة البروليتارية ٠‏ وغند عودتهم 
للقطاع فهم ينعزلون عن وضعهم رصفتهم الطبقية ريعودون 
إلى نمارسة تلك العلاقات الما قبل الرأسمالية فى القطاع ؛ 
وها يبين أن الاحتلال كان معدا بزيادة التحولات الرأسمالية 
بالقدر الذي تحتاجه مصاليه . 


إضافة لما سبق ٠‏ فإن القطاع خلال فترة الاحتلال يتميز 


' بالاتعدام شبه الكامل للمؤسسات الاجتماعية والثقافية 


المختلفة » والتى فى ظل اتعدامها قد ساهمت فى تكريس ما 
هر موجود . وقد أدى هذا إلى تعزيز الدور الثقانى 
مؤسسات مختلفة #الأسرة وا ة والجامع ؛ ويتضح هذا 
الدور قى ازدياد ارتباط الناس بالدين وإقامة الشعائر وفى 
موأقف اجتماعية كثيرة كا موقف من المرأة مغلا . 


¥ 


قضايا فكرية 

وكما يقول بو على ياسين " فإن أكثر التاس التواقين إلى 
السلوان الوجدانى وإلى الالتجاء من العالم الخارجى إلى 
العالم الداخلى كانوا من العبيد فى العهد التديم ٠‏ الفلاحين 
التابعين فى العصور الوسطى ٠‏ البروليتاريا الرثة وجيش 
الاحتياط الصناعى فى العصر الحديث "(18). 


من خلال هذا الاستعراض السريع لخصائص قطاع غزة 
الاجتماعية والدهجرانية والاقتصادية والثقافية تستطيع أن 
نعبين تأثيرات الاحتلال على حياة السكان نى القطاع ٠‏ وقد 
شكلت وحدة هذه الخصائص والتأثيرات أساسا لاتتقال الدين 
من طابعه الفردى ‏ أى طابع أداء الشعائر حيث العلاتة بين 
الغرد والله مباشرة ‏ إلى الطابع الشعبى حيث يلعب الدين 
دورا سياسيا محولا ذلك الوعى الاجتماعى إلى قرة مادية . 
هذا إضافة إلى جملة من العرامل سنناقشها لاحقا » 
فالظررف الاقتصادية والاجتماعية المتدهورة وعدم ضمان 
المستقبل وعدم الثقة بالغير وتردى الأؤضاع المعيشية بشكل 
عام ؛ ويتفاعل هذه الظروف مع الظروف الأخرى » وفى ظل 
وجود الدين كجزء أساسي من حياة الناس ٠‏ فإن هذه الظروف 
شكلت تحويلا من ظاهرة التدين الفردية العادية التى توجه 
سلوك الفرد إلى ظاهرة سياسية توجه السلوك الجماعة 
وتسعى لتحقيق المكاسب السياسية . 


العيارات الديتية 
ا معنى ‏ الأهداف ‏ النشاط 


التيارات الدينية هى التيارات السياسية التى تتخذ من 
الدين فكرا محددا تستمد من خلاله رقيتها ( أو رؤاها ) 
السياسية وتنطلق. إلى إطار الفعل السياسى والجماهيرى . 
وقد برزت التيارات الدينينة بشكلها الفاعل والمؤثر على 
صعيد الشاب في التطاع فى منتصف السبعينيات » وبالرغم 
من أن حرأكة الاخوان المسلمين موجودة قبل هذا التاريخ 
بفترة طويلة إلا أن منتصف السبعينيات شكل منعطفا فى 
تأثيرات العيارات الدينية وزز انتقال الدين من طابعه 
الرسمى إلى طابعه الشعبى ٠‏ وقد برزت هذه الظاهرة بشكلها 
الحاد فى الثمائينيات . وتضم المسركة الإسلامية جماعة 
الإخوان المسلمين ومؤيدى حركة الجهاد الإسلامى وأنصار 


حزب التحرير الإسلامى ؛ وتوجد إضافة إليها جماعات أخرى , 


مثل جماعة التبليغ والدعوة وجماعة التكفير والهجرة 
وجماعات المتصوقين وحركات السلفيين ١‏ إلا أن هذه 
الجماعات الأخيرة ليس لها اهثسامات سياسية . وسيقتصر 
حديثئى على الإخوان المسلمين والجهاد لكونهما يشكلان 
الأساس فى الحركة الإسلامية وتأثيرهما واضح وملموس بيتها 
باقى الأطراف هى غير مؤثرة على الشارع إن لم تكن غير 


oA 


موجودة أصلاً ٠‏ وعندما أتحدث عن التيارات الدينية 
فالقصود هو حركة الإخوان والجهاد الإسلامى . 


ومع بروز التيارات الدينية وزيادة تأثيرها قايزت تلك 
التيارات إلى التيار العنيف والتيار المسالم ٠‏ وقد لعبت 
عوامل عدة فى بروز تلك التيارات وشكلت خصوصية محددة 
لكل طرف على حدة . وحددت طريقة تأثيره وتفاعله مع 
الأحداث . فبالإضافة لا سبق الإشارة. اليه من الظروف 
الاقتصادية والاجتماعية والثقافية المتدهورة ٠‏ فوجود الدين 
كجزء أساسى من حياة الناس . كل ذلك قد شكل فرصة 
مواتية لنجاح نشاط تلك التيارات ومناخا صحيا لبروزها . 
هذا إضافة إلى جئلة من العوامل سنناقشها لكل طرف على 


حدة . 


أولا : التيار المسالم : وهو تيار الاخوان 
المسلمين . وقد يرز هذا التيار فى القطاع فى العام ٠۹٤۸‏ 
بتأثير عده من أعضاء الإخوان المصريين الذين جاعوا 
للمشاركة فى حرب فلسطين(5؟) . وقد كان لهذا الحرب 
أكبر عدد من المؤيدين والأعضاء حتى العام 04 عند إعلان 
الإخران المسلمين كحزب محظور من قبل عبد الناصر ٠‏ وقد 
أثر هذا لاحقا على نشاط الإخوان السياسى بشكل مباشر 
حيث أفرزت ظروف العمل السرى صعربات بالغة فى 
نشاطهم ٠‏ وترافق هذا مع انعدام مؤسسات خاصة بهم 
ينطلقون من خلالها ياستثناء المساجد ٠‏ وبعد احتلال قطاع 
غزة فإن نشاط الإخوان لم يظهر على السطع فى سنوات 
الاحتلال الأولى بسبب الظروف السياسية التى ترافقت مع 
الاحتلال من جهة . وبسبب النشاط الفاعل والمؤثر المسلح من 
قبل جيش التحرير وبعض التنظيمات الفلسطينية من جهة 
ثانية . 

الاخوان المسلمرن : الفكر والأعداف : 

حتى نستطيع أن نفهم فكر الإخوان المسلمين ونشاطهم 
السياسى والجناغيرى ودورهم فى مرحلة ما قبل الانتفاضة 
وفى الاتتفاضة نفسها » سنئطلق فى مناقشة فكر الإخران 
من قضايا أساسية سياسية هى : العغير والثورة ٠‏ وا موقف 
من السلطة ٠‏ والأهداف التى يسعى لتحقيتها الإخوان , 
ومن جهة أخرى فإن طابع بحثنا ليس سياسيا رهلا يفرض 
عدم الترسع فى مناقشة فكر الإخوان الا بالحدود التى 
تشكل أساسا لفهم بروز هذا التيار كتيار شعبى فسى 
القطاع . فبداية ينطلق الإخوان فى تظرتهم للمجتمع من أن 
ما يمر به المجتمع فى القطاع من ظروف متدهورة اقتصادية 
وأجتماعية وثقافية وحتى الاحتلال تفسه هو نتاج الابتعاد 


عن الدين ٠‏ «بالتالى فإن المجتمع فاسد ولاسبيل إلى 
إصلاحه الإ بالعودة إلى الله والقرآن كحل للمجمل المشاكل 
إلتى يعانى منها المجتمع ٠‏ وقد تحدد هذا الفهم فى نظرة 
الإخوان إلى التقيير ٠‏ فاستراتيجية تغير المجتمع تدم عبر 
إصلاح النفوس والعودة بهم إلى الدين أى أن 7 ا 
من القاعدة ( أفراد المجتمع ) إلى القمة (السلطة) » 

استطاع الإخوان تغيير المجتمع والعودة به إلى الاين - 
عندئذ هناك مبرر للاستيلاء على السلطة لأن المجتمع يكرن 
تقوم وأصلح حاله ‏ وقد عكس هذا الفهم مرقفهم من الثررة 
والعئف . قهم يرفضون الثورة ضد السلطة لأن المشكلة 
لاتحدد فى السلطة بقدر ما تحدد فى الأساس أى المجتمع . 
ولكن مسألة تغير السلطة بالعنف يرفضها الإخوان لآن 
الاستيلاء على السلطة يتطلب مجتمعا وأساسا صحيا . وقد 
عكس هذا النهم نفسه على تشاط وأهداف الإخران فى 
القطاع ؛ فقد اعسيد يشكل رئيسى على النشاط انان 
الدينى وإلقاء الخطب والمواعظ الدينية سواء فى الجوامع 

فى المدارس من جهة ٠‏ واعتمدوا من جهة أخرى على ا 
الرياضى والاجتماعى بتشكيل الفرق الرياضية التابعة 
للساجد أو للمؤسسات الخاصة بالإخران والتى كانت مدخلا 
للوصول إلى الشياب والذى فى ظل اتعدام وجود أماكن 
كافية لممارسة نشاطاته فإنه سيكون من السهل توجهه إلى 
تلك النشاطات التابعة للاخران ٠‏ قالنضال السياسى والتريرى 
والدعائى يشل الرسيلة الأساسية لحركتهم فى المجتمعات التى 
يوجدرن بها ٠‏ وقد يتخلل ذلك النضال بعض أنشطة العنف 
السياسى ولكنها لاتزيد عن كوتها إحدى آليات الصراع الذى 
يظل فى جرهره سياسيا وتریربا(۲۷) . 


وقد أنشأ الإخوان فى ظل الاحتلال عددا من المؤسسات 
الضخمة ٠‏ وهى أليزة الوحيدة التى ينفرد بها ولايتمتع بها 
أى تيار سياسى فى التطاع ؛ كالمجمع الإسلامى فى غزة 
وخان يوئس والجمعية الإسلامية ٠‏ والجمعية الطبية وحثى 
الجامعة الإسلامية نفسها التى تعتير بثابة مملكة خاصة 
بالإخران ولم يسمحوا لأى قوة كانت أن تنشط من خلالها . 


العوامل التى أئرت فى هروز الإخسوان 
السلبين : 


بالإضافة إلى راقع القطاع الاقتصادى والسياسي وما 
شكله من أرضية ملائمة لنشاط الإخوان ؛ فهناك عدد من 
العرامل لعبت دورا فى بروز دور الإخوان ونشاطهم . 


١‏ - الضرية التى وجهتها سلطات الاحتلال .للمقاوعة 
السنلحة فى القطاع تركت فراغا سياسيا شكل تربة ملائمة 


تأثير التيار الدينى .. 


لنشاط جماعة كالإخران » هذا فى ظل الدعم غير المباشر 
الذى قدمه الاحتلال لذلك التيار حنى يتسنى له تقوية 
تفرذ ٠‏ وقد اتبعت إسرائيل هذه السياسة مع الإخوان 
بالتحديد رغبة منها فى خلق تيار وقيادة سياسية منانسة 
للقيادة الفلسطينية الحالية(8؟) . 


لعبت المرحلةا السياسية التى رافقت كامب ديفيد 
دوراً فى تشاط الإخوان السياسى ٠‏ فقد كان لابد من طرف 
فلسطينئ يقوم بالدور المخصص للحكم الذاتى ٠‏ فظهر على 
السطع بعض الرموز كالشوا ٠‏ ومن جهة أخرى برز التيار 
الدينى ثلا بالإخوان الذى حظى بدعم مباشر من السلطة 
والأردن حتى يشكل طرفا مراجها لنظة التحرير ومدفذا 
للك السياسة . 


۴ - بروز الدور السعودى فى القطاع عير تريله 
لنشاطات الإخوان ومؤسساته . وليس أدل على ذلك من 
الدعم اللامحدود للجامعة الإسلامية والمجبع الإسلامى ؛ الأمر 
الى أتاح للاخران حرية الحركة والنشاط فى ظل فقر معظم 
المؤسسات المحدودة أصلاً . 


- تعتبر مؤسساتهم مؤسسات مرخصة من السلطة فى 
ظل رفض السلطة لأى ترخيص اؤسسات ذات توه وطنى . 


ه ‏ تراث الإخوان المسلمين فى القطاع ٠‏ حيث أنهم 
موجودون منذ سلة ۱۹٤۸‏ وقد ساعد هذا فى ظل وجرد 
الكوادر الماربة الموجردة فى القطاع على نشاط الإخوان 
وزيادة تأثيره ٠‏ 


حركة الجهاد الإسلامى ١‏ التيار العتيف' ) : 


برزت حركة الجياد الإسلامى فى القطاح فى أواخر 
السبعينيات على يد مجمرعة من الطلبة الذين أنهوا 
تعليمهم فى مصر ؛ «الذين تأثروا إلى حد كبير بمبادىء 
الحركة الأم فى مصر ١‏ وعملوا على تأسيس تنظيم خاص 
بالجهاد فى القطاع ؛ وقد لعبت عوامل عديدة دورها فى 
بلورة وإفراز حركة اللجهاد الإسلامى سنناقشها لاحقاً . 


قكر وأهداف الحركة : لم تنشأ حركة الجهاد 
الإسلامى خارج إطار الحركة الإسلامية الأم ٠‏ وما يتميز به 
الجهاد عن باقى آطراف الحركة هو أن نظرتهم للمشكلة 
الفلسطينية تتحدد على أساس أن أسباب تردى حالة المجتمع 
الاتعصادية والاجتماعية والدينية مرهونة بالدرجة الأولى 


براقع الاحتلال ٠‏ لنا فإنهم نظروا إلى أن. استخدام القوة 


للف 


قضايا فكرية 


والجهاد ضد المحتل هما الأساس فى التخلص منه ٠‏ بل 
وأعتيروا أن الجهاد والاستشهاد فى مواجهة الاحتلال هما من 
صلب الفهم الدينى ٠‏ وقد برز هذا الفهم فى الثماتينيات 
بسلسلة العمليات الموجهة ضد الاحتلال . وعلى هذا قد 
تمايروا عن الإخوان بكونهم يؤمنون بالقوة كأساس لإنهاء 
الاحتلال » ومن جهة ثانية تميزوا عنهم بنهمهم أن إصلاح 
ا مجتمع ونقويه رهن بالتخلص من الاحتلال بالدرجة الأولى » 
وقد أدى الدمج بين عقيدة الاستشهاد والمسألة القرمية إلى 
إعطاء هذه الحركة دفعة لهم على الصعيد الشعبى وتعاطفا 
مميزآ . إلا إنه'وبالرغم من كل ذلك . فقد عانت حركة الجهاد 
من غياب التنظيم الفاعل والمؤثر » ققد اقتصر نشاط الجهاد 
على عدد من العمليات المسلحة دون أن يكون لها تنظيم 
صلب يضمن الاستمرارية والامتداد 'والفاعلية ٠‏ خفى ظل 
الضربات الموجهة إليها من قبل الاحتلال سراء بالاعتقال أو 
الابعاد فإن الحركة قد تضررت كثيراً ما انعكس على نشاطها 
السياسى بغياب التنظيم وافتقاره - لاعتبارات ايديولوجية 
صرف - القدرة على صوغ الشعارات والبرامج السياسية 
الملائمة ..وبذلك اتغصر دوره من الناحية العبلية على إذكاء 
أوار المقاومة فى إطار الشعارات الوطنية العامة (۲۹) . 


وتتميز حركة الجهاد بانعدام المؤسسات الجماهيرية الخاصة 
يها عكس الإخوان ٠‏ ما أثر على نشاطهم . وإذا أضفنا إلى 
ذلك جملة المقومات المختلفة ‏ أن الإخوان أنقسهم يارسون 
نوعا من الضغط والتضييق على حركة الجهاد لكون هذه 
المركة جاءت بالدرجة الأولى كردة فعل لممارسات الإخوان 
ولتصحيح نهج الحركة الإسلامية السالمة . 


عوامل بروز حركة الجهاد فى القطاع : 

بالإضافة إلى العامل الاتتصادى والثقافى والاجتماعى 
الخاص الذى يعيشه سكان القطاع والذى يشكل ترية خصبة 
لنشاط التيارات الدينية » فإن هناك العديد من العوامل 
الى ساهمت فى بروز حركة الجهاه بشكل أساسى وأعطتها 
حصائص محددة . 


١‏ - ترافق ظهور حركة الجهاد مع بروز " الغورة 
الايرانية  "‏ مما شكل دفعاً قويا لتبلور حركة الجهاد وساهم 
فى امتداد الحركة وتأثيرها جماهيريا ٠‏ فلأول مرة فى التاريخ 
الحديث بستطيع الأصوليون إنشاء دولة خاصة يهم وتطيح 
بأحد أعتى الأنظمة ألا وهو الشاه ٠‏ ووصلت الأمور إلى حد 
تحدى أمريكا نفسها ؛ كل هذا إضافة إلى قيام نوغ من 
التنسيق بين الجهاد والثورة الإيرانية إضاقة لتأثر الحركة 
نفسها بمبادىء الثورة الإيرانية . 

؟ - ساهم القرب من مصر فى بروز تلك الحركة ٠‏ فبداية 


1. 


الحركة فى القطاع كانت على يد مجموعة من الطلبة الدارسين 
فى مصر وقد كان لهؤلاء الطلبة المتديئين أساسا فرصة 
للاحتكاك بالحركة الأم فى الجامعات المصرية والتى كانت 
تشكل مكانا لنشاط التيارات الدينية فى مصر والتأثر يها 
ونقل تلك المبادىء إلى القطاع . ١‏ 


ل مجمل ممارسات العيار الدينى التقليدى (تيار 
الإخوان ) والتى تملت فى : 


أ - موقفه من القضية الوطنية الذى لم يعطها أهمبة 
وركز على إلقاء الخطب والواعظ ٠‏ إن لم بقم بدور سياسى 
مشيوه . 


ب الدعم غير المباشر من الاحتلال للاخوان عبر السماح 
بإنشاء المؤسسات المختلفة مما أثار مجموعة من الأسئلة لدى 
أعضاء الإخوان والمتديتين حول الدور السياسى للاخوان . 


ج ‏ افتعال الصراعات مع أنصار م.ت.ف. وإراقة الدم فى 
أكثر من مرة نما زاد من الشكوك حول الدور السياسى 
للإخران . 


4 - لعبت الصراعات إالسياسية الفلسيطينية فى 
م.ت.ف. دورها بإفساح المجال أمام التيار الدينى ؛ ولاسيما 
حركة الجهاد . لاستثمار الفرصة وزيادة نشاطها . ففترة 
مابعد ۱۹۸۲ شهدت صراعات واتقسامات فى المنظمة وصلت 
إلى حد الاقتنال ١وإذا‏ أضغنا إلى ذلك سياسة م . ت . ف . 
تجاه سكان القطاع خصوصا فيما يتعلق بأموال الصمود 
والدهم لعب دور فى بلورة مناخ جيد لنشاط التهار 
الدينى . 


تأثير الانتفاضة على 
تشاط التيار الديئى والعكس 


لقد كنب الكثير ٠.‏ وقيل الكثير ؛ عن الحركات 
الشياسية بالقطاع » ومن ضمنها الحركة الإسلامية ( الإخوان 
المسلمين ) وأثير النقاش عبر المقالات والدراسات حول أهداف 
الحركات السياسية ونشاطاتها الثقافية وغيرها , ولكن بقى 


٠‏ امؤشر لتميز حركة عن أخرى هو الموقف الوطنى' قولة وعملاً 


من القضية الوطثية . ونحن هنا ستلقى الضوء على نشاط 
الإخوان كحركة سياسية لها النفرذ والنشاط الواسع بالقطاع ٠‏ 
ريرتبط هذا البحث ممدى مشاركة وتأثير الحركات السياسية 
الإسلامية بالانتفاضة والتى عبرت عن نفسها بحركة المقاومة 
الإسلامية ( حماس ) . 


بدا ٠‏ إن الحركة الإسلامية السياسية ( الإخوان ) 
بالقطاع وكما بينت لهم تاريخهم وجذورهم ولهم مؤسساتهم 
وشخصياتهم التى تعبر عن برتامجهم وموقفهم . ولهم نشاطهم 
وعملهم السياسى مثل باقى القوى السياسية الأخرى » ولكن 
على ضوء المستجدات الأخيرة بالقطاع ( الانتفاضة ) بيدأت 


تبرز على سطع الفكر السياسى للعمل الفلسطينى مجموعة” 


من الأسئلة تناقش مدى قعل ومساهمة التيار الدينى 
بالانتفاضة » ومدى مساهمته بتطورها وعلى أى أرضية 
تمبزت هله المشاركة ؛ بالإضافة إلى مناقشة الربط بين تاريخ 
الحركة وأحداث اليوم . وعلى صعيد آخر مدی مساهمتها 
لإعطاء الأحداث بالقطاع طابع الوعى الدينى السياسى 
لمواجهة الاحتلال . هناك افتراض ساد فى بداية الأحداث بأن 
ما يجرى بالقطاع هو من فعل الأصوليين الاسلاميين , وهذا 
الافتراض أو الموقف السياسى بدأ يدخل حيز النقاش , هل 
بالفعل ما يجرى بالقطاع هو نتيجة نشاط الحركة الإسلامية 
السياسية وعملهم التاريخى بالقطاع الذى لايرتبسط سياسيا 
ب م . ت . ف . أم المسألة غير ذلك ؟ 


إن هذا المدخل يضعفنا أمام حقائق موضرعية منصفة 
لنشاط الحركة الإسلامية ( حماس ) بقطاع غزة وفعلها 
بالأحداث ومشاركتها المتعددة الأرجه . إن مايجرى بالقطاع 
والضفة معأ هو باختصار نتاج محصلة تراكم اضطهاد ٠‏ 
ومعائاة وإحباط . على جميع الأصعدة على مدار سنوات 
الاحتلال العشرين لأبنا ٠‏ الب الفلسطينى وعلى مدى ٤.‏ 
عاما للاجئين الفلسطبنين ٠‏ وليس نتاج قرار سياسى من 
حركة إسلامية » أو مازكسية أو قومية .الخ وبعنى آخر هو 
نتاج معاناة يوميا على مدار .+ عاما من الاحتلال 
وسباسته على كافة الصعد والمجالات . 


وما يؤكد هذا الطرح هو تضافر عضرية الأحداث مع 
تنظيمها ( التنظيم عبر دور القوى الوطنية والعضوية التى 
نجيت عن 0 قطاعات اف واسعة منها المنظم 
وغير المنظم ) . على ضرء ذلك ستسيق المناقشة بتسلسل 
واضح لتأثير التيار الدينى للأحداث الجمام الجماهيرية وقبلها : 


ولا : إن تنامى التيار الدينى بالقطاع سابقاً يعود لعدة 
محددات لعبت دور بنمو عدده الكمى ومؤسساته المتعددة . 


ثانيآ ؛ تيز النشاط للحركة الإسلامية بالقطاع بكونه 
بعيدا عن النشاط السياسى المباشر لمواجهة الاحتلال ٠‏ إن 
كان بمؤسساتها أو برامجها أو بياناتها أو نشاط أعضاها 
السياسيين . 

ثالث : تيز النشاط السابق للحركة سياسيا 5-6 


.السؤال الجوهرى هما : 


تأثير العيار الذينى .. 


يرنض استخدام أكبر تجمع طلابى ( الجامعة الإسلامية ) 
لمواجهة الاحتلال نقابيا أو سياسا مباشرأ . كذلك تيز 
النشاط السياسى بقضايا بعيدة عن فلسطين المسلة مثل 
قضية أفغانستان السلمة وما شابه ذلك . 


رابع : تيز فعله ونشاطه على الحث الدينى المثالى 
للأخلاق ( صلاة ‏ صوم .. الخ ) ١‏ وقيز أيضا بالنشاط 
المعادى للشيوعية مثل حرق قصر الهلال الأحمر بغزة 
والعمليات التى كان يتوى القيام بها لاغتيال شخصيات 
يسارية من القطاع حسب اعتراقات اماد ء الحركة فى المحاكم 
الإسرائيلية عام 44 . 


خامساً : تميز بخلق المشكلات ضد القيادات الوطنية فى 
القطاع فتارة مع فتح وتارة مع الجبهة الشعبية وتارة مع 
الحزب الشيوعى . وتارة مع الجهاد المناهض لنشاط الإخوان . 


لقد هدفت من استعراض هذه السمات لنشاط الحركة 
الإسلامية سياسيا والتى يخلو نشاطها من الفعل الوطثى 
لتحرير فلسطين المسلمة كما يقولون » لكى أوضع مسألة 
نظرية محددة وهى أن القعل السياسى المنظم لأى حركة 
سياسية لايأتى دراماتيكيا ء بل هو نتاج تاريخ نشاط هذا 
الحزب أو الحركة . فعلى ضوء مجريات التسلسل التاريخى 
لنشاط الحركة يمكن لتا الاستنتاج بأن الإخوان لن يشاركرا 
بالأحداث ٠‏ بل سيقفون ضدها » لكوتهم ضد م . ت .ف م 
ویختلفون معها ٠‏ ولكن ما حلت غير ذلك إذ أن الشركة 
شاركت فى الأحداث » وعبرت نفسها نالبيانات 
والشعارات ..الخ وتجسد ذلك يحركة ارم الإسلامية . 
إذا كان تاريخ الحركة الإسلامية ' 
بالقطاع سياسيا مفرغا من العمل الوطنى الفعلى .. نا 


' إذن شاركوا فى الأحداث ٠‏ ولاذا تيز نشاطهم بالفعل 


وا مواجهة ؟ 


قبل الإجابة على هذه التساؤلات . التى تشكل جرضر 
البحث ٠ ٠‏ أريد التأكيد على موضوعة محددة وه : 
الحركة تتميز بكون السيطرة المطلقة هى بيد الإمسام 3 
الزعيم » على هدى البناء التنظيمى لحسن الينا ؛ وما أقصده 
بذلك هو أن القرار السياسى هر بيد رجل الدين الأول فى 
الحركة ٠‏ وهنا ينطبق على الحركة بتطاع عَزة ٠‏ فترارها 
السياسى بيد الزعيم ومجلس قيادة الحركة . لذلك فالقرار 
ملزم لكل أعضاء الحركة يطابع دينى كقرار سياسسى » 
( سيتضح لاحقاً هدف هذه الإشارة ا موجزة ). 


لنعود إلى الأسئلة المطروحة لنجيب عليها بحثيا : 


انها 


قضايا فكرية 

أولاأ : بالرغم من تحديد سمات تاريخية لنشاط الحركة 
لايد من تبيان الأسباب العملية التى تقف وراء هذا التحول 
وهذه ا مشاركة : 


١‏ - إن دخول الحركة بأعضائها ونشاطهيسم 
وتعييرهسم ( حماس ) جاء متأخرآ ٠‏ نهم كانوا يراهنون 
على عدم استمرارية الأحداث وتطورها بهذا الشكل . هنا 
الاستنتاج نلمسه من حديث لأحمد ياسين زعيم الحركة بعدة 
مقابلات مع التليفزيون الإسرائيلى والتى قال فيها + " نحن 
حركة دينية وليس لنا صلة بالجهاد الإسلامى ٠‏ وليس لنا 
صلة بالعمل السياسى " . 


۲ - إن الشاركة لم تكن شيا غريب على ضرء معرفة 
الحركة ونشاطها السباسى ٠‏ فهى تعتبر تفسها القوى الأم قى 


القطاع , ولا ہکن تجارزها ٠‏ ولا یکن أن بحدث شىء بدون ‏ ' 


موافقتها وعلمها وعملها أيضا ٠‏ لذلك أدركت أن البساط 
ينسحب من نحت أرجلها ۰ فما هو الحل ؟ كن لابد من حفظ 
ماء الوجه لكى لا تفقد مصلاقيتها بين أعضائها 
ومناصريها . خصوصا فى ظل الموقف السياسى للتوى 
اليسارية من حركة الإخوان واتهامهم بالعمالة السياسية 
للاردن واسرائيل والسعودية . 


. إن المشاركة للحركة جاءت على أرضية ما يحدث‎ ٣ 
فلماذا أتى الاسم السرى " حركة المقاومة الإسلاميسة‎ 
والييانات المتكررة يوما بعد يوم ؟ جاء هذا‎ ٠ " حماس‎ 
ليزكد بالقرة لجماهير القطاع والخارج أن حماش هى الأصل‎ 
وقادرة على المواجهة والإنجاز‎ ٠ وهى صائعة الأحداث‎ 
. وإضعاف م . ت . ف . حتى ولو لنظيا‎ 


٤‏ - إن المشاركة المحدودة جاءت على أرضية شمان 
الحفاظ على وحدة الحركة وتماسكها الداخلى » خصرصا بعد 
نشاط الجهاد الإسلامى الذى بات يشكل خطرا عليها أكثر 
من اليسار لكونه اليديل الديئى والسياسى عنها . ومن 
جائب آخر قإن أعضاء الحركة الشباب هم وطنيون ومخلصون 
پالرغم من وجودهم فى التيار ٠‏ فلابد من احتواءهم من خلال 
إيراز أنفسهم كقرة مشاركة ٠‏ وهذا ذكاء القيادات السياسية 
بغزة والتى استفادت من تجربة الحركة فى مصر زمن حسن 
البنا الذى عجر عن احتواء التناقضات أمام رغبات ا ملك 
وبريطاتيا » مما أدى إلى قردات واسعة بالحركة ‏ 


ه ‏ لابد من التميز بين المشاركة الفعلية والمشاركة 
بالبياتات والشعارات ٠‏ فالحركة بالقطاع مشاركتها لنظية 
كحركة سياسية » وهذا ما نلمسه بتجميد المؤسسات والجامعة 


NY, 


والعهد الدينى فى بداية الأحداث من تفس الحركة وليس من 
السلطات العسكرية . ولكن تجدر الإشارة لعدم إغفال 
مشاركة الناس تحت شعارات حماس بالطايع الدينى فقط , 
وهذا ما بدأ يفقد فعله بالظروف الأخيرة لغياب مصداقية 
الحركة . فالإضرايات الآن " لحماس " طعينة وهزيلة . ولا 
تتعدى المشاركة والصدام مع الجيش . 


١‏ الشاركة كانت دينيا بالتشكل من امجوامع كسراكز 
تجمع للناس الوطتيين ؛ ولكنهم ليسوا حركة سياسية اسلامية 
وهنا ما تم تصويره مكسبا من قبل الحركة وكأن الجرامع 
بالتطاع هى مراكز نشاط للحركة » علا بأن-نداءات ق . و 
م . قد دعت لخروج مظاهرات من ال جوامع والكنائس . 


۷ . إن ما يعكس ضعف المشاركة ومحدوديتها بأناس 
وطنيين فى الحركة هو حجم الاعتقالات ٠‏ التى بدأت تبرز 
الآن بالقطاع بشكل وأسع ٠‏ بعد أن برز التناقص داخليا بين 
أحمد ياسين وقياديين آخرين على موضوعة المواجهة الفعلية 
والحل السياسى ؛ وهذا ما أدى إلى الاعتقالات السريعة 
والمفاجئة لقياديى مناطق بالحركة فى جبالياً شزة وبيت 
حانون . 5 


الخلاصة : إن الاسعنتاج المركزى مفاده أن : 


٠ الحركة الإسلامية ليست هى صائعة الأحداث‎ - ١ 
. وليست مساهمة يتطويرها واستمراريتها‎ 

۲ - الأحداث فرضت تفسها قسريا على مشاركة الحركة 
بالشعارات والبيائات المزايدة ؛ مثل ؛" لا للمؤقر 
الدولى * ١‏ " خيبر خيبر يايهود جيش محمد سوف 
يعرد " . 


8 الشاركة جاءت على أرضية حسم التناتضات 
الداخلية خشية التفكك وانهيار الخركة . 


على ضوء هذه الاستنتجات يمكن لنا القرل إن تعل 
الحركة جماهيرياً محدود جدا ٠‏ وسيتقلس لاحقا » لفقدان 
المصداقية بأوساط الناس ‏ وهلا ما يعبر عثه مؤشر حى 
اليوم ٠‏ وهو عدم نجاح الإضرابات الشاملة . ورفض الناس 
الالتزام بها لكوتها لا تعبر عن صوت وطنى إلا فى 
حالات المواجهة الصادقة من قبل الحركة مع الجيش . ولقد 
للست سلوكا بأوساط الئاس العامة غير المسيسة أو حتى 
مشاركتها ضعيفة بالأحداث . إن تقييمها للحركة الإسلامية 
( حماس ) على أنها فقط مزايدات ولا تفعل شين وإغا 
يقولون الطرف المعاكس لهم وهو الجهاد . بالإضافة إلى ذلك 


موقف الناس العامة من الحركة على أنها سنارجة عن إطار 
الاهتسام بشئون الناس بدليل عدم وجود للجان الإسلامية بل 


التواجد للجان الشعبية . 


وعلى صعيد آخر فإن الوجه الآخر للحركة الإسلامية 
( الجهاد الاسلامى ) قد تير نشاطه السياسى يفترة 
الشمانينيات بالمحدودية والضعف , ولكن أخذ هذا التمو 
يتسع بالتعاطف والتأييد بعد العمليات العسكرية الأخيرة 
'بفزة والقدس ٠‏ ولكنه تيز بالضعف يفياب التراث الجماهيرى 
والتقابى » وهذا أثر باتجاء استذكار الجهاد كحركة مناقضة 
بنشاطها بالرغم من كرنها دينية من الإخوان . 


وحول ” الجهاد " يسعب الاستنتاج أن * الجهاد " يمثل قوة 
جماهيرية فاعلة بالانتناضة ؛ ولكن يمكن القرل إنه شكل 
تلاحماً وطنيا للمواجهسة ضه الاحتلال عبر عملياته 
العسكرية . 


موذج لدراسة تأثير التبار الديتى على الانتناشة 
( هدينة رفع ) 


ضمن دراسة تأثير القبارات الديئية على الانتفاضة تيت 
بإجراء بحث ميدانى فى مدينة رفح شمل ١١‏ عائلة اختيرت 
بطريقة عشوائية من مختلف المناطق السكدية فى رفح. ٠‏ 
سواء فى المخيمات أو فى المدينة » معتمدا أسلوب المقابلة 
الباشرة . وقد وجهت ثلاثة أسثلة إلى كل عائلة : السؤال 
الأول : هل تلتزم بالإضرابات ؟ السؤال الثانى : بداية 
الأحداث كانت تقف رراءها الجماعة الاسلامية . ما رأيك ؟ 
رالسؤال الثالث : ما هو رأيك بالمؤمر الدولى كحسل 
سیاسی ؟ . وكما هر واضح من الأسثلة فهى أسئلة مقتوحة 
حتى يتسنى لی كياحث أن أحصل على أكبر قدر مكن من 
لمعلومات المباشرة رغير المباشرة من مجموع المبحوثين . 


جاءت دراستى الميداتية لتأثير التيارات الدينية على 
لانتفاضة لمدينة رفح لعدة اعتبارات ٠‏ فكونى أحد سكان 
الديئة سيساعدنى فى هذا كثيراً وسيسهل عملية إجراء 
البحث وتجميع المعلومات ٠‏ وفى تصورى أن مدينة رفح لا 
تختلف كثيراً عن باقى مدن القطاع وبالتالى تصلح تموذجا 
للدراسة ٠‏ فيدينة رفح كان لها دور مميز فى الانتفاضة ؛ 
ديظهر ذلك من خلال عدد الشهداء الذين سقطوا أو عدد 
لجرحى أو عدد أيام متع العجرل التى فرضت على المدينة . 
وبالرغم من هلا الدور ٠‏ فإن مشاركة الأحياء المختلفة فى 
المدينة وتضررها من إجراءات الاحتلال قد تمايزت . إضافة 
لذلك فإن تأثير التيارات السياسية ويضمنها التيارات الديئية 


تأثير التيار الدينى .. 


يلس على مستوى الشارع فى رقع ٠‏ ولكن پدرجات 
متفارتة لتأثير تلك التيارات . وقد جاء بحشى هذا فى 
محاولة للإجابة على أسباب التسايز بين أحياء رفح على 
صعيد المشاركة فى الانتناضة رالتضرر من إجراات 
الاحتلال ٠‏ ومن جهة أخرى توضيح دور التيارات الديدة فى 
بروز الانتفاضة وتأثيرات الانتفاضة اللاحتة عليها .. 


العائلات الإحدى عشرة المبحرثة جميعها تسكن فى رفح 
منذ قبل سنة ۱۹٩۷‏ وبالتالى فهى قد تعرضت لنذس لررف 
الاحتلال تقريباً . وحالياة وفى ظل بروز الانتفاضة 
واستمزاريتها وتأثيرها الشامل على المجتسع ٠‏ فإن تلك 
العائلات حتما قد تعرضت لتأثيرات الانتفاضة ربالتالى فإن 
التفاعل مع تلك التأثيرات قد تجلى سراء على صعيد 
التفكير أو الممارسة بأشكال متمايزة . 


لم تواجهنى صعوبات كثيرة فى البحث ومقابلة العائلات 
والتى اعتمدت على المعرفة الشخصية ؛ أما يالعائلات أو 
بأفراد لهم علاقات ومعرفة بالعائلة المبحوثة . وقد وجهت 
الأسئلة الثلائة لفره من كلى عائلة من العائلات الإحدى 
عشرة يتم اختياره عشرائيا . وهله الأسثلة الثلاثئة هى 
محاولة . لتلمس تأثير التاراث الدينية على الئاس فى 
الانتفاضة فى رفع ٠‏ فالسؤال الأول عن الالتزام بالإضرابات 
قإن الغزام المستجيب للإضرابات بالنسبة لى لا يدل على 
مشاركة فى الانتفاضة ٠‏ فربما طابع الخوف هو الذى يدنع 
المجيب للاضراب ٠‏ ولكن ما يعيننى هو موقف المجيب من 
الطرفين المقررين للإضرابات وأعنى القيادة الموحدة رحركة 
المقارمة الإسلامية ( حماس ) ٠‏ «بالتالى نستطيع أن تتلمس 
تأثيرات التيارات الدينية أو عدمها . والسؤال الثانى وهو 
حول دور الحركة الإسلامية فى الانتفاضة ريروزها هو محاولة 
لتبيان أسباب الانتناضة عند الناس ودور الحركة الإسلامية 
فيه ؛ وهل أن الانتفاضة فرضت تفسها على الحركة 
الإسلامية أم أن وجودها كطرف فاعل فى الانتفاضة هو 
التطور الطبيعى لنشاطها قبل الانتفاضة . وثالثا وهو ما 
يتعلق بالموقف من الحل السياسى المطروح ويطلب من المجيب 
تحديد مرقفه من امقر الدولى وفيه نستطيع أن نتلمس 
'أمورآ عدة مهمة » فالاصوليين يرفضون الحلول ال مطروحة 
جملة وتفصيلا ٠‏ بينما الطرف الآخر ( القيادة المرحدة ) 
مع المؤقر الدولى ١‏ فعن طريقه نستطيع أن نرى مراقف 
العائلات المختلفة وتستطيع إدراك مدى تجاوب الناس وتأثرهم 
بالعيار الدينى . 


إضافة لا سبق فإن أسلوب المقابلة اعتد على تجميع 

المعلرمات والبيانات المحددة حول مكان السكن فى رفح 
١‏ 

يلها 


قضاياً فكرية 


( مخيم - مدينة ) وعدد أقراد العائلة والدخل الشهرى وعدد 
غرف المتزل وتوعية بنا والادوات الكهربائية الموجودة فى 
البيت ومكان العمل ٠‏ إضافة إلى ذلك التضرر من إجراءات 
الاحتلال على صعيد العائلة ١‏ اعتقالات - إصابات - 
استشهاد ) . وهله المعلرمات مهمة حتى نستطيع وعلى 
ضوء الأسئلة الثلاثة السابقة فهم أى العائلات أكثر تآثرا 
بالتيار الديتى ؟ ما عمل أفرادها ؟ مكان سكنهم ؟ الدخل 
الشهرى ... إلغ . 


وفيما يلى استعراض لتلك الببانات والإجابات لكل عائلة 
على حدة : 


العائلة الأولى : وهى أسرة لاجئة تسكن فى مخيم 
رفح ( بلوك 5 ) عده أفرادها الموجودين فى البيت ١١‏ 
ردا با فيهم الآب والأم ؛ هناك 8 أبناء للعائلة أحدهم 
متزوج ويسكن فى بيت مجاور اما لبيت الأسرة وابنتان 
متزوجتان فى رفح وآخر متزوج وموجود فى الإمارات ٠‏ أما 
الخامس فقد استشهد نى الشهر الثانى من الانتفاضة . أحد 
أفراد العائلة الأحد عشر متزوج وعنده طفل وبذا يكون عدد 
الأفراد فى الييثت ١‏ قرداً ويعبل من هؤلاء اثنان ابراههم 
وهو المتزوج وعمره ( ۲١‏ سنة ) وهو الذى مت معه المقابلة 
ويعمل عاملا فى اسرائيل ودخله الشهرى ۱۵ دينار تقرييا 
( عمل غير ماهر ) والآخر كمال ؟؟ سنة ودخله الشهرى 
(.۲) ديثار تقرييا . أحد الأبناء ( عدلى ) ۲۷ 
سئة معتقل إدارى من شهر فبراير . بالنسبة للبيت فهو 
يتكون من ” غرف ( أسبست ) وبه أدوات كهربائية 
( تلنزيون أبيض وأسود ) . ثلاجة ‏ غسالة ‏ تليفون . 


عند سوال إبراهيم على الأسئلة الثلائة السابقة أوضح 
مرقفه المؤيد للقيادة الموحدة وعن استعداده للإضراب متى 
.تدعوه للك " وللتضحية من أجل تحقيق أهدافنا * كا 


وبالئسية للسؤال الثانى يكون عن دور الجماعة الإسلامية 


رفض ." ابراهيم " بشكل قاطع أن يكون لها دور فى 7 


الانعفاضة . وبين أنها استغلت الظروف والميل الديتى عند 
الناس . أما بالنسبة للمؤمّر الدولى ذهو يديده ويعتيره خلا 
صالحا . يتضح من الإجابة السابقة أن هذه الأسرة ٠‏ والتن 
تسكن المخيم والكبيرة العدد والمحدودة الدخل والتئ يشكل 
العمل فى إسراتيل مصدر دخلها ٠‏ يعضح وبشكل تام الوقف 
المحدد لها ولا يظهر عندها تأثير إيجابى للتيار الديتى بل 
على العكس مناهضة له. » إضانة لذلك فإن هذه الأسرة 
مشاركة وبفعالية فى الانتقاضة . فقد استشهد أحد أبناعها 


e 


واعتقل آخر إداريا لمدة سعة أشهر والثالث " كمال " منم من 
تجديد بطاتة هويته وبالتالى لا يستطيع الذهاب إلى عمله 
فى إسرائيل ١‏ استشهد فرد آخر من العائلة فى مرحلة 


لاحقة ‏ أحمد ١4‏ سنة ) 


العائلة الثانية : وهى تسكن فى مخيسم رفح ( 
الشابورة ) عدد أقراد الأسرة ٩‏ با فيهم الأب والأم ‏ إضافة 
اليهم هناك ۳ أبناء مستقلين عن بيت الأسرة ٠‏ الابن 
الاكبر وهو متزوج وموجود فى ألمانيا (طالب) والابن الثانى 
وهو متزوج ويسكن بجاتب بيت الأسرة اما , أما الابنة فهى 
متزوجة فى نفس المخيم . 1 


لم يتعرض أفراد العائلة للاعتقال أو الإصابة . ولكن 
المخيم الذى يسكنون فيه يتعرض بشكل يومى للإجرانات 
الاحتلالية . عدد غرف البيت ۳ غرف ( اسبست ) ومطبغ 
وحمام ٠‏ توجد أدوات كهربائية ( تلفزيون ملون - ثلاجة - 
غسالة ‏ مروحة ) ويلك الأب مطعما لبيع الفول والفلافل 
على أطراف المخيم ودخله الشهرى منه حوالى ٠١‏ ديتار 
تقريبا » إضافة إلى أن أبناءه يساعدونه ماديا » وقد قت 
المقابلة مع الأب الذئ أعلن التزامه بالإضرايات وطالب بأن 
يكون الجميع يدأ واحدة . وبالنسبة للسؤال الثانى لا ينفى 
هنا الأب دور التيارات الدينية ولكنه يؤكد على الدور المميز 
للوطنيين والذى يفوقهم ولكنه يرفض أن يحدد من تكون 
الجهة الأكثر مشاركة والاكثر بروزا ٠‏ فكمسا يقول : * هذا 
كلام العدو هو اللى وراءه حتى ييخلق انقسامات بسسين 
الشعب * . 


أما بالتسبة للمزقر الدولى فهو لا يحدد موقفا فإذا كانت 
فيه مصلحة للشعب الفلسطينى فهو معد وإن لم تكن فهر 
ضده وما تقبل به المنظمة يقيله هو . 


تسكن هذه العائلة فى أحد أكثر المخيمات فى رفح ( بل 
فى القطاع )١‏ مشاركة فى الانتفاضة . وقد جاء موقف 
العائلة .ملتزما بالائتناضة وإن لم تظهر مشاركة فعلية 
بالانتفاضة أو تضرر من إجراءات الاحتلال كالاعتقال 
والإصابة ..الخ ومن جهة أخرى فيظهر من خلال الإجايات 
الرغبة فى إنهاء الاحتلال باستمرار الانتفاضة ولم يعط إجابة 
محددة على الأسئلة ؛ ولكن يظهر من خلال الإجابات اعتبار 
العيار الدينى طرفا سياسيا وفاعلاً وإن لم يكن بحجم القرى 
الوطنية دون التشكيك فى هذا الدور . 


الأسرة الثالثة : وهى أسرة. تسكن فى مخيم رفسح 
بلوك (. ؟) عدد أقراد الأسرة ۷ أقراد أحد الابناء متزوج 


وله طفلة . وهناك ابنتان متزوجتان وتسکنان بجانب بيت 
الأسرة . الوالد كان حارسا فى الوكالة وأحيل للتقاعد > 
الاين المتزوج حاليا هو المعيل للأسرة بالإضافة لادخار الأب 
عن عمله » ويبلغ دخل الابن الذى يعمل فى إسرائيل حوالى 
٠6.‏ دينار وفى الأسرة ابنان يدرسان فى الجامعة 
الإسلامية ٠‏ تسكن الأسرة فى بيت مكون من ٤‏ غرف 
أسبست ومطبخ وحمام وفى ألبيت ثلاجة وتلفزيون ملون 
وتعتبر المنطقة التى تسكن فيها الأسرة من المناطق المشاركة 
بفعالية في الانتفاضة ٠‏ وقد تعرض فردان من الأسرة 
للاعتقال عوتى (8اعام ) وهو الابن الأكبر وهو الذى تمت 
معه المقابلة ٠‏ ومصطفى ۲١‏ سنة وهر طالب فى الجامعة 
الإسلامية ٠‏ إضافة لتعرض-بيت الأسرة لاقتحامات الجنود قى 
الليل وضرب أفرادها . وقد أجاب عونى عن التزامه 
بالإضرابات بأنه يقاطع العمل فى أسرائيل أيام الإضرابات 
وحدد بأنه يلتزم بإضرابات القيادة الموحدة وذلك لأهمية 
الالتزام بالإضراب فى ظروف الانتفاضة ٠‏ وبين من جهة أخرى 
أنه غير ملتزم بإضرابات " حماس " وأته فى بعض الأحيان 
تأتى ظروف قسرية تلزمه بتلك الإضرابات مغل ضرب 
السيارات والعمال ..الخ ويقول إن عدم التزامه نابع من فهمه 
للوضع السياسى ربدور الاخوان الكتفى بالبيانات فقط ٠‏ 
وعن سؤال حول بداية الأحداث يبين أن بداية الانتفاضة لم 
تكن من صنع طرف سياسى أو دينى بل هى نتاج .2 سئة 
من المعاناة والعذاب وليس من فعل التيارات الدبنية 
السياسية ويقول بأن وسائل الاعلام الإسرائيلية لعبت دوراً 
فى تصوير الانتفاضة بهذا الشكل فى بدايتها لإبراز النزاعات 
الداخلية . وحول سؤال حول المؤقر الدولى فقد اعتبره المحطة 
المطلوبة نضاليا فى المرحلة الحالية ٠‏ وبين أن هذا المؤقر يجب 
أن يكون تحت إشراف الأمم المتحدة . 


وخلال هذه المقابلة نتبين أن هذه العائلة المشاركة فى 


الانتفاضة لها موقف واضح ومحدد من التيار الدينى يصل ' 


إلى حد رفضه مطلقا : ويبين.الموقف الملتزم بالقيادة المرحدة 
وقرارتها وهنا يبين من خلال جملة الإجابات أن تأثيرات 
التيار الدينى على هذه الأسرة هی محدودة جدا . 


العائلة الرابعة : تسكن هذه العاثلة فى حى 
البرازيل (.") وتتكون من ٩‏ أقراد ويتكون البيت من ٤‏ 
غرف ومطيخ وحمام من الاسبست ٠‏ الوالد مقعد وكان سابقة 
مدرسا في الوكالة وأحيل للتقاعد نتيجة لإصابته ٠‏ الاين 
الأكبر (محمد) وهو الذى تمت معه المقابلة ٠‏ ويعمل موظفاً , 
ودخله الشهرى ٠۴.‏ دينار تقريبا ٠‏ وهو متزوج وله طفلين 
ويسكتون فى بيت العائلة ويوجد ابن للعائلة فى عصر وهو 
خربج كلية الهندسة ويبحث عن عمل . يتميز حى النخلة بأنه 


تأثير التيار الديني 


من أكثر المناطق سلبية فى المشاركة فى الانتفاضة حيث 
مستوى المشاركة متدن » ويقتصر على الإضرابات فقط , 
فلم يقرض عليه منع التجول سوط أيام المتع الكبرى على كل 
القطاع . ولا تحدث فى الحى مظاهرات ٠‏ وقد وجهت الأسثلة 
الثلاثة إلى محمد وجاءت إجابته بأنه يؤيد الإضرابات ولكن 
كثرتها أصبحت ئقلا عليهم خصوصا فى ظل عدم وجسود 
حل ٠‏ ويوضع أن القيادة الموحدة لها أيام إضرابات وحماس 
لها أياماً أخرى ٠‏ ويدعو إلى وحدة الطرفين ٠‏ ويبيت أن 
الوطنين يرفضون التنسيق مع حماس ويبين أن حماس لها 
دور مميزاً وواضحا على صعيد نشاطاتها المعادية لليهود . 
وعن سؤاله عن بداية الأحداث يقول إن الاحداث وراسها كل 
الناس فى القطاع بسبب الظروف السيئة ومعاتاة الناس 
السيثة ٠‏ ويبين أن الجماعة الإسلامية كان لها الدور المميز 
فى الأحداث من خلال الجوامع وغيرها , وهو لا ينكر 
مشاركة القوى الوطنية ٠‏ ولكن الدور المميز كان لحماس , 


وعن سؤاله حول المؤقر الدولى أوضح أنه يؤيده لأنه لايد 
من حل ٠‏ وهذا يتطلب وحدة العرب حتى يجبروا اليهرد 
على إعطاءنا دولتنا النلسطينية . 


وكما يتضع من الإجابات ٠‏ يظهر التأثر الراضع بالتيار 
الدينى من خلال الحديث عن دفر التيار الدينى فى 
الانتفاضة ؛ ولكن مايلفت النظر حقا هو أن هنا التأثر لا 
يعنى التزاما سياسيا مع التيار الدينى . قعند الحديث عن 
المؤقر الدولى , وبالرغم من معازضة التيار الدينى له »فان 
الاجابة كانت واضحة بتأبيد المزقر الدرلى ٠‏ وهلا يعنى أن 
تأثبر التيار الدينى “يأخل شكل التأييد الدينى وليس 
التنياس ٠‏ 


العائلة الخامسة : تسكن هذه العائلة فى المدينة فى 
الشمال الشرقى منها ٠‏ وتتكون هله الغائلة من ١‏ أقراد 
واثنين من الأبناء متزوجين ويسكنان فى نفس البيت فى 
شقق متجاورة » وهناك ثلاث بنات ‏ وبيت الأسرة ملوك من 
قيلهم وهو مكون من دور أول وأرضى ويه أربع شتق وى 
كل شقة تلفزيون ملون وثلاجة وغسالة وللعائللة سيارة 
" بيجو تندر " لنقل الخضروات . ولك الأسرة حوالى ٠.‏ 
دونم منأالأراضى الزراعية . لم أستطع تحديد دخل الأرض 
الشهرى بسيب عدم إعطاء إجاية محددة من المجيب عن 
دخلها . والإبنان المتزوجان لا يعملان فى الأرض بل فى 
إسرائيل ويبلغ مجموع دخلهما .8" ديثار أردئى ٠‏ ويعمل 


. فى الأرض باقى أفراد الاسرة . وعثد سؤال الأب (.5 عاما) 


عن الالتزام بالإضرابات أجاب بأنه يعمل بالأرض ولا داعي 
لإضرايه , أما الآبناء العاملون فى إسرائيل وكما يقول فهم 


يفا 


قضايا فكرية 


يجبرون على عدم الذهاب إلى إسرائيل ٠‏ وفى أيام الإضرايات 
فهم يتوجهون إلى العمل فى الأرض بدل العمل قى 
إسرائيل ٠‏ وحول بداية الأحداث يقول إنه ليس عنده مايقوله 
ولكنه يرى " أن المشاكل بدأت بعد ما اليهرد دهسوا تبعين 
جباليا الأريعة " » وحول المؤتمر الدولى أجاب بأنه ” إذا صح 
لتا شئ ما بنقول لا ...وأفضل أن يكون سلام وحل يدل كل 
ها المشاكل * من خلال هذه الإجابات يتبين موقف إحدى 
العائلات المنعزلة عن عالم الانتناضة ٠‏ وهى عائلة فلاحية 
تعبل بالأرض ٠‏ ومن خلالها يظهر المرقف السلبى من 
الإضريات وأن العزامهم هو ضد إرادتهم ٠‏ ومن خلال الإجابات 
يتضح عدم التأثر بالتيارات السباسية سواء الدينية أو 
غيرها . 


العائلة السادسة : تسكن هذه العائلة فى مخيم 
اللاجئين فى رنع برك )E(‏ وتتكون العائلة من 4 أفراد 
والابن الأكبر من العائلة متزوج وله أطفال وهو يسكن قى 
بيت العائلة ‏ ومصدر دغل العائلة عمل الأب والابن الأكبر 
فى إسرائيل البالغ حوالى .0" دينار أردنى تقريبآ ؛ 
ديتكون البيت من 4 غرف اسبست وحمام ومطبخ ٠‏ ولم 
تتعرض الأسرة بشكل خاص لإجراءات الاحتلال سوى ماحدث 
على عموم المخيم من مداهمات ليلية وضرب ومنع تجول . 
وقد أجاب الابن الأكبر محمد ٠١‏ سنة على الأسثلة فأوضح 
التزامه بالإضرابات وامتناعه عن الذهاب للعمل إلى إسرائيل 
وأوضح أنه يلتزم بمراقف القيادة الموحلة . أما بالنسبة 
لإضريات حماس فإنه لايلتزم بها ال فى حالة أن تكون 
الإمكانية معدومة للذهاب إلى إسرائيل بسبب عدم وجود 
مواصلات أو ضرب السيارات والعمال . أما بالنسبة لبداية 
الأحداث فتد رفض أن تكون يدايتها على يد الحركة 
الإسلامية ٠‏ وقال بأن الانتفاضة جاءت نتيجة معاناة الئاس 
على مدار ٠.‏ سنة ؛ وفى الأحداث فإن الحركة الإسلامية 
أرادت أن " تركب الموجة " كما يقرل » وقد جاءت مشاركتها 
متأخرة . وبالنسية لموقفه من المؤقر الدولى فقد أوضح أنه 
مع المؤقر الدولى ولكته لابراهن على حدوثه كثيرا فی ظل 
الظروف الحالية . 


ومن خلال إجابته يظهر موقفه الواضع تجاه التيارات 
الدينية فى الأسئلة الغلاثة » وهو يبدى اتحيازا واضحا تجاد 
القيادة الوحدة . بقى أن نشير إلى أن مكان السكن قد 
شهد مشاركة واسعة فى الانتفاضة : 


العائلة السابعة : تسكن هذه الأسرة فى مخيم 
اللاجئين رفح بلوك  (‏ ) وتعكون من 5 أفراد : الأب والام 
وأولادهم السبعة . ويعمل الأب مدرسا فى وكالة الغوث 


اذه 


ويبلغ دخله الشهرى .50 دولار ٠‏ والبيت مكون من أربع 
غرف أسيست ومطبخ وحمام » وقد تم بناء الفرفة الرابعة 
حديغا ٠‏ ولم يتعرض أى فرد للاعتقال من العائلة أو 
الإصابة من قبل الاحتلال » وقد تعرضت العائلة لما تعرض له 
المخيم من إجراءات كمتع التجول ..الخ حيث أن هذا المخيم 
مشارك بفعالية بالانعفاضة ٠‏ وقد وجهت الأسئلة إلى الأب 
الذى أجاب على السؤال الأول بأنه يعمل كمدرس وبالتالى ٠‏ 
قإن الإضراب لا يشمله . وأوضح بأنه يلتزم ببيانات حركة 
المقاومة الإسلامية لكونها تقوم على أمور الدين فى 
أوضاعنا ٠‏ وإذا دعت إلى الإضراب أو الجهاد وجب عليه 
الالتزام ٠‏ ولم يوضح موقفه من القيادة الموحدة وإضراباتها . 
أما عن السؤال عن بداية الأحداث ودور الجماعة الاسلامية 
أجاب بأن الجماعة الإسلامية تعمل فى القطاع منذ زمن 
بعيد ٠‏ وقد كان لها الدور الريادى فى المحافظة على الإسلام 
وتعاليمه ومقدساته فى القطاع ‏ وأهم من ذلك كما يقول هو 
تجنيد الشباب المسلم وانتشالهم من أيدى الكفر والإلحاد 
وتعبئتهم لخوض المعركة العقائدية " مع يهود خيبر " , 
ويؤكد على دور الجماعة الأساسى فى بروز الانتفاضة . 
وحول المؤقر الدولى أوضح أنه مضيعة للوقت ويرفضه جملة 
وتنصيلا لأنه يعطى اليهود الشرعية فى احتلال فلسطين 
المسلمة كما يقول . ويظهر هنا الموقف الواضح والمحدد 
واللتزم بالتيار الدينى والذى يظهر من خلال الإجابسات 
الثلاث . 


العائلة الثامنة : تسكن هله العائلة فى ميخيم 
اللاجثين فى رفح بلوك (.1) وهو أحد المخيمات التى كان 
لها دور يارز على صعيد المشاركة فى الانتفاضة وتتكون 
هذه العائلة من ۸ أقراد .٠أحد‏ أفراد الأسرة يعمل مهندسا 
فى ليبيا و " أفراد من الأسرة هم طلبة جامعيون » اثنان 
فى النجاح وآخر فى الجامعة الإسلامية . يلك الأب محلا 
لبيع أدوات البناء فى موقع جيد فى مديئة رفح ؛ وأحد 
الأبناء يعمل فى إسرائيل ويبلغ دخله الشهرى .؟١‏ 
ديار . أما دخل الأب فيبلغ المنتى دينار » وتسكن الأسرة 
فى بيت فى مخيم مكون من ٤‏ غرف اسبست ومطبمٌ وحمام 
إضافة إلى أنه يحتوى على أدوات كهربائية ( تلقزيون ملون 
- ثلاجة ‏ غسالة ) وقد وجهت الأسئلة الثلاثة إلى الأب 
الى أجاب على السؤال الأول بأند ملتزم بالإضرابات سواء 
من القيادة المرحدة أو حماس ٠‏ والتزامه بإضرابات حماس 
ناتج عن خرفه من حرق المحل وتكسيره » وهو كما يقسول 
( وإلله مايخريها غير هالذقون ) أما عن دور الجماعة 
الإسلامية فى بداية الأحداث فهر ينفى أن يكون لها دور فى 
ذلك ويقول إنها إستغلت الانتفاضة وحاولت أن تبرز فى 
صدارتها , أما عن المؤقر الدولى فموقفه هو مرقف المنظمة 


إن قبلته أو رفضته . 

يبرز موقف هذه العائلة المحدد لدور التيار الدينى بأن 
مشاركته جاءت متأخرة وكمحاولة " ركوب الموجة " ومن جهة 
أخرى فإن تأثر العائلة بالتيار الدينى يبدو معدوما . وما 
يؤكده الإجابات على الأسئلة الثلاثة والتى تظهر التزاما 
بوقف القيادة الموحدة السياسى . يقى أن نذكر أن هذه 
المائلة قد اعتقل أحد أفرادها "عاطف" 6؟ عاما ولا يزال 
معتقلا إدارياً وهر طالب فى جامعة النجا ٠.‏ 7 


العائلة التاسعة : تسكن هذه الأسرة فى حى تل 


السلطان . وهذا الحى سكانه من اللاجئين. الذين هدمت 
منازلهم فى المخيمات ووطنوا فى مشاريع إسكانية ومشاركته 
فى الانتفاضة ضعيفة نسبيا مقارنة مع المخيمات فی رفع ۰ 
وتتكون الأسرة من ٠١‏ أفراد . ويعسل الأب فى إسرائيل 
ويبلغ دخله الشهرى ١0.‏ دينار وأصغر أبئائه عمره سئعان 
وابنه الأكبر أنهى تعليمه الثانرى ويعمل فى إسرائيل أيضا , 
ويبلع دخله ۰ دينار تقريباً ٠‏ ويتكون البيت من ٠"‏ غرف 
اسبست ومطبخ وحمام .ويحتوى على تلفزيون أبيض وأسود 
وثلاجة » وقد وجهت الأسئلة إلى الأب الذى أجاب على 
السزال الأول بأنه يلتزم بالإضرابات ولكنه احتج على وجود 
أكثر من جهة تقرر للإاضرابات ولا تأخذ بعين الاعتيار 
إمكانيات الئاس ويدعو الجميع لتوحيد قواهم ٠‏ وبالنسية 

للسؤال الثانى أجاب بأن للحركة الإسلامية دورا بارزا مزا 
ولكنه لم ينكر دور الوطنيين فى الانتقاضة ولكنه يعتبر أن 
المشاركة الأكبر فى رفح هى للحركة الإسلامية . أما عن 
المؤقر الدولى فهو يعلن تأييده له إذا أقر الدولة 
الفلسطيئية . 


من خلال الإجابة علئ الأسئلة يتضح موقف العائلة المتأثر 
إلى حد ما بالتباراث الدينية وإن لم يصل إلى حد الالتزام 
السياسى . فهو يؤكد على دور التيار الدينى من جهة ومن 
جهة أخرى لا يعكس الموقف القاطع للتار الدينى من المؤقر 
الدولى أو القيادة المرحدة . 


العائلة العاشرة : تسكن هذه العائلة فى مخيم 
اللاجئين برفح بلوك (1 ٠‏ تتميز هذه العائلة بعددها الكبير 
حيث أن عدد أفرادها ٠١‏ فرداً منهم ثلاثة أبناء خارج القطاع 
اثنان فى السعودية وآخر. طالب فى الاتحاد السوفيتى وبنتانٍ 
متزوجتان فى رفع ٠‏ وتعتمد العائلة قى دخلها على أحد 
أبنائها خالد (4؟ سنة ) وعلى مساعدة الأبناء العاملين قى 
الخارج الذين يدون العائلة پا معدله .. 7 ١١...‏ ديتار 
سنوى إضافة. إلى أن العائلة تلك بقرة حلويا وبقالة صغيرة 
وأحد الأبئاء جمال "۲۷ عاما" ألهى تعليمه الجامعى من 


تأثير التيار الدينى . 


كلية التجارة بالقاهرة سنة 1547 ولايزال يبحث عن عمل , 
وأحد الأفراد أيضا صلاح (۲۵ عاما) قد درس فى جامعة 
دمشق لكنه اعتقل ولم يُسمع له بالسفر لمواصلة تعليمه م 
ولمعرفة موقف العائلة تم توجيه الأسئلة إلى جمال . تعرضت 
إحدى بنات العائلة "سميرة" للإصابة فى ساقها برصاصة ء 
وقد أجاب جمال بأن الأسرة تلتزم بالإضراب سواء بإغلان 
البقالة أو بالامتناع عن الذهاب إلى العمل فى إسرائيل , 
وأوضح أن الأسرة تلتزم بإضرابات القيادة الموحدة وإضرايات 
حماس . إلا أنه أبدى عدم إقتناعه بصدق إضرابات حماس » 
وأوضع أنه لولا تهديد حماس وخوفه من حرق البقالة لما 
أضرب فى الأيام التى تدعو اليها حماس للاضراب . أما عن 
دور الحركة الإسلامية فى بروز الانتفاضة فهو يؤكد أن كل 
القوى السياسية غير مسئولة عن بداية الأحداث لأنها أخذت 
الطابع العفوى ثم مع اشتداد وتيرتها أراد الإخران استغلالها 
محاولين استعراض قوة تأثيرهم ؛ وقد اقتصر دورهم على 
البيانات وعدم المشاركة الفعلية فى المظاهرات وهو واضح 
وملموس فى رفح كما يقول . أما عن امقر الدولى فقد 
أوضح بأنه لايحقق شئ ولا بد من تصميد وتيرة الانتفاضة 
حتى يتم تغيير موازين القوى لصالحنا ‏ من خلال الإجايات 
يظهر مرقف هذه العائلة التى تتميز بالمشاركة فى 
الانتفاضة ‏ فبالإضافة إلى إصابة إحدى بنات العائلة ٠‏ تم 
اعتقال "جمال" و "صلاح" لفترات مختلفة فى الانتفاضة » 
وقد تيز هذا الموقف بتحديد دور التيار الدينى بأنه محدود 
ومسالم . 


العائلة الحادية عشر : تسكن هذه العائلة فى تل 
السلطان فى “رفح ببيت مكون من طابتين درر أرضى 
ودور أول ٠‏ يسكن فى الطابق الأرضى العائلة المكونة من 
أريع أفراد وفى الدور الأول الاب وزوجعه وابتاه ٠‏ ولك 
العائلة محلا تجاريا لبيع الملايس ١‏ كما تلك سيارة "فيات" 
موديل حديث نسبيا ٠‏ والبيت مجهز بأدرات حديثة وعديدة 
( تلفزيون ملون ‏ فيديو . ثلاجة ..الخ ) ويبلغ دخل 
الأسرة حرالى ۲۵۰ - .." دينار شهرياً . لم يعتقل أو 
يُصبّ أحد من أبناء العائلة فى الانتفاضة ٠‏ وعثد ترجيه 
السؤال إلى الابن الأكبر المتزوج أجاب أنه يلتزم 
بالإضرابات وأبدى عدم موافقته على تكرار الإضرايات ٠‏ 
وأوضح أنه يتضرر من الإغلاق المتكرر للمحل لأنه يسبب 
خسارة له .أما بالنسبة للسؤال الثانى حول دور الجماعة 
الإسلامية فى بداية الانتفاضة لم يعط| مرقفاً وإضحا ٠‏ 
وأوضع أن الكل يشارك فى الانتفاضة وين أن للجماعة 
الإسلامية دورها فى الانتفاضة . ولكنه أعطى الصفة 
العمومية للجواب . أما عن سؤاله حول المؤقر الدولى فأوضح 
أنه طالما فيد خلاص من الاحتلال فهر يؤيده . ويظهر من 
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خلال الإجابة موقف العائلة الذى يتميز بعدم الرضى عن 
الإضرابات وبالتالى عن الانتفاضة إلى حد ما » فالمصلحة 
الضيقة لتجارته تدفعه لأن يعارض الإضرابات : والأيام التى 
أضرب فيها لم تأت نتيجة قناعة بقدر ما كانت بسبب خوف 
من القوى السياسية أن تقوم يحرق محله ؛ ويظهر هنا عدم 
التأثر بالتيار الدينى وحعى عدم التأثر بالقوى السياسية 
الأخرى ٠‏ وحتى موقفه الؤيد. للمؤمر الدولى هو نتيجة الرغبة 
فى اللمفلاص من الاحتلال وليس تأثراً بموقف لقسوة 
سياسية . 


الاستنتاجات المتعلقة بالبحث اليداتى 


١‏ - فيما يتعلق بالبحث نفسه فإن عدد الحالات المبحوثة 
وهى )١١(‏ عائلة هى بالتأكيد غير مثلة للمجتييع 
الأكير ( رفح ) ٠‏ هذا بالرغم من التزام الدقة فى اختيار 
الحالات بحيث شملت مواقع السكن المختلفة فى رفح ؛ وريا 
يعود هذا إلى أسباب عدة أهمها أن البحث ننسه محدود وهو 
محاولة أولية لدراسة تأثيرات التيارات الدينية فى 
الاتتفاضة ؛ ومن جهة أخرى ضيق الوقت حتى أن البحث 
ليس بحثا متخصصا » إضافة إلى ذلك نهناك عدد من 
الصعوبات تحد من إمكانية إجراء مسح للسكان لمعرفة تلك 
التأثيرات أهمها طببعة الظروف وتوقيت إجراء البحث . 
وعلى صعيد النتائج النى خلصت اليها فى البحث نقد جات 
إلى حد ما مطابقة لافتراضاتى السابقة والآساس النظرى 
الذى قدمته يكن إجمال نتائج البحث المهدانى فى التالى : 


 ]‏ شمل البحث ١١‏ عائلة مقسمة كالتالى حسب مناطق 
السكن : ۷ عائلات من المخيم و" عائلات من مشاريع 
الإسكان ١‏ التوطين ) وهى عائلات لاجثة أساسا إحداها من 
منطقة البرازيل وعائلتان من تل السلطان . وعائلة واحدة 
من المدينسة ( ليست لاجنة ) . : 


ب - يتضح من خلال البحث أن العائلات التى تسكن 
في المخيمات والتى كانت مشاركة بفعالية فى الانتفاضة قد 
ظهر وبشكل ,ملموس عدم تأثرها السياسى بمواقف التيار 
الدينى والتزامها بمواتف القيادة الموحدة » الأمر الذى يعكس 
أن امتداد العيار الدينى فى هله المناطق محدود ؛ فمن بين 


السبع عائلات المبحرثة جاءت إجابات خمس عائلات أى ' 


حرالى ۷١‏ من مجموع عائلات المخيم ملتزمة تامأ بمواقف 
القيادة الموحدة ٠‏ بل وحتى رفضت أن يكون للتيار الدينى 
تأثير فى بروز الانتفاضة . وتأكيد على مشاركتها 


بالببانات فقط ومحاولة لحفظ ماء الوجه . أما العائلتان ' 


الأخريان نقد جاء موقف إحدى العائلات ألذى يعتير 
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التيارات الدينية طرفا سياسيا وفاعلا فى الانتفاضة وإن لم 
يكن بحجم القوى الوطنية ٠‏ وهنا يظهر تأثير لنشاط التيار 
الدينى . ففى حين رفضت العائلات الخمس دور التيار الدينى 
كدور أساسى وفاعل في الانتفاضة جاء موقف هذه العائلة 
الذى يؤّكد على دور التيار الدينى الفاعل . أما العائلة 
السابعة فقد جاء موقفها واضحاً ويظهر التراما بالموقفف 
السياسى للتيار الدينى ويعتير أن التيار الدينى هو الأكبر 
فعالية والأكثر تأثيراً ونشاطه فى الانتفاضة هو امتذاد 
لنشاطه المناهض للاحتلال فى رحلة ماقبل الانتفاضة . 


ج - من خلال إجايات العائلات التى تسكن في مشاريع 
الإسكان نلمس بشكل واضح تأثير التيار الدينى . فقد ظهر 
تأييد عائلتين للتيار الدينى إحداهما من البرازيل والأخرى ' 
من تل السلطان ٠‏ وظهر بشكل واضح تأثرآ بنشاط التيار 
التيار ٠‏ ولعل النقطة الأهم بالنسبة لهاتين العائلتين أن هذا 
التأييد لم يأخذ طابع الالتزام السياسى . وعلى أية حال » 
فمن خلال الإجابة على السؤال الأخير للعائلتي حول المؤمر 
الدولى أجابتا يشكل لايتفق وموقف التيار الدينى ٠‏ بل جاء 
موقفهما أقرب إلى موتف القيادة الموحدة . وهذا يعنى أن 
التأبيد للتيار الدينى لايعنى التزام مواقف التيار الدينى » 
وربا يأتى تأيبد التبار الدينى لقناعة بدور هذا التيار 
الدينى أو يعكس تعاطفاً دينيا معه .أما العائلة الثالثة وهى 
من تل السلطان فقد جاء موقفها إلى حد ما رافطا 
للائتفاضة . والذى يظهر من خلال الاحتجاج علسى 
الإضرابات ٠‏ ولم تظهر تعاطا أو ميلا مع القوى السياسية 
وبضمنها التيار الدينى . 


د - بالنسبة للعائلة التى تسكن فى المديئة ( علسى 
أطرافها ) فقد جاء موقفها إلى حد ما عاكسا مشاركتها 
السلبية فى الانتفاضة ٠‏ ولم تظهر التزاما او تأثيرا بالتيار 
الدينى أو غيره ٠‏ بل إن المشاركة فى الإضرابات ( بالنسبة 
للامتناع عن العمل ) جاءت قسرية وليست التزاماً بوقث 
مشارك فى الانتفاضة ٠‏ وتظهر السلبية بالنسبة للانتفاضة 
فى تسميتها “بالمشاكل" ٠‏ «بالنسبة للتأثر بالتيار الدينى 
وموقفه فى الانتفاضة فقد جاء متأثراً به من حيث مكان 
السكان وبشكل رئيسى سكان المشاريع الإسكانية ١‏ تل 
السلطان والبرازيل ) بينما المخيم لا يظهر به ذلك التأييد 
للتيار الديتى . فقى حين بلغت نسية المتأثرين بالتيار 
الدينى والذين يعطونه دورأ ميزا فى الانتفاضة حرالى ١1‏ ز 
من مجموع ا مبحوثين فى المخيم يلغت تلك النسبة ٦۷‏ من 
مجموع المبحوثين من الأحياء السكنية ( مشاريع 
التوطين )- 

ه ‏ بالنسبة للعائلات المبحوثة ققد اعتمدث عائلات على 


العمل بشكل أساسى فى إسرائيل كمصدر دخل أساسى حيث 
تسكن ۳ عائلات فى المخيم وعائلة فى السلطان وأخرى فى 
المدينة وهى العائلة الوحيدة التى قلك مصدر رزق آخر إضافة 
للعمل وهو الأرض . وقد جاءت عائلات المخيم العاملة غير 
متأثرة بالتيار الدينى إيجابيا بينما العائلة التى من السلطان 
أظهرت تأثرا واضحا بالتيار الدينى . أما العائلة الأخيرة نقد 
أبدت موققا سلبيا من الانتفاضة . 


وهنا أربع. عائلات تعتمد بشكل أساسى على العمل 
الحرفى والتجارى وثلاث عاتلات منها تعتمد على ذلك العمل 
بشكل أشاسى ٠‏ إضافة لمساعدة الأبناء سواء العاملين فى 
إسرائيل أو فى الخارج . وقد أبدت عائلتان عدم تأثر بالتیار 
الدينى واعتباره طرفة أساسيا مثل القوى الوطئية ‏ 
والعائلات الثلاث تسكن فى المخيم أما العائلة الرابعة وهى 
تسكن فى السلطان وتعتمد على العمل التجارى فقط كدخل 
للأسرة . 


اما العائلتان المتبقيتان فتعتيدان بشكل أساسى على 
العمل فى قطاع الخدمات كموظفين . فالأولى وهى من 
البرازيل وتعتمد على عمل الابن فى قطاع التريض 
الحكومى والعائلة الأخرى تعتمد على عمل الأب كمدرس فى 
الوكالة . وقد أيدت كلتا العائلتين تأثرا وانحيازا للتيار 
الدينئ . 


من خلال ماتقدم يتضح بشكل أساسى "أن من بين 
العائلاث العمالية النمس أبدت عائلة واحدة فقط ميلا 


ديلا أما العائلات التى تعتمد على العمل التجارى فقد. 


أظهرت النتائج أيضا أن عائلة تأثرت إلى حد ما بالتيار 
الدينى ؛ أما العائلات التى تعتمد على العمل فى قطاع 
الخدمات فقد أظهرت ميلا وتأثرا بالتيار الدينى بشكل واضح 
» وهذا له مدلولاته فى فهم أى القطاعات عرضة للتأثر 
بالتيارات الدينية ويتضح أن العناصر البرجوازية الصغيرة 
المتعلمة تظهر ميلا واضحا لذلك بِينْما العائلات العمالية لا 
تظهر نفس ذلك الميل ٠‏ وبالمثل العائلات التى تعتمد على 

, التجارة والعمل الحرفى » فقى حين بلغت نسبة الذين أظهروا 
تأثراً وانحيازاً نحو التيار الدينى من العاملين فى الخدمات 
٠‏ بلغت تلك النسبة بين العائلاث العمالية حوالى 
١‏ أما بين المعتمدين على التجارة والعمل الحرفى فقد 
بلقت ۲۵ / . 


و بالنسبة للعائلات المبحوئة فقد تعرضت 4 عاتلات 
فقط لإجراءات الاحتلال بشكل خاص سراء استشهاد أو 
اعتقال أو إصابة ٠‏ وقد جاءث ا نمس عائلات من المخيمات. 


تأثير العيار الدينى .. 


دار الستقبل العربى 


أحدث الإصدارات 


* حرب أكتوبر دراسة ودروس فريق أ. محمد وزی 
* دراسات فى الحضارة العربية د. لريس عرض 
+ الاشتعال السريع تبول السلس 
( كاريكاتير ) 
« الخديعة الالية الكبرى د. محمود عبد النضيل 
* الصيع النامى فى عدن د. حميده تعئع 
٭ دراسات أدبية ل الويني هرش 
دار الستتبل العربى 
٤١‏ ش بيروت ‏ مصر الجديدة 


ات:..ؤأفكد 


أما بالنسبة لمدى تأثر هذه العائلات بالتيار الدينى ٠‏ قالخمس 
عائلات لم ثبد أى تأثر بالتيار الدينى . 


۲ - على ضوء تلك النتائع يكن الخلوص نتيجة أن 
التمايز بالنسبة للمشاركة فى الانتفاضة من حيث السكن 
على صعميد المدينة ككل يُظهر أن المخيمات هى الأكثر 


٠‏ مشاركة فى الانتفاضة والأكثر تضرراً من حيث إجراءات 


الاحتلال 


٤‏ - تأثير التيارات الدينية فى الانتفاضة كان موجودا 
ولكن هنا التأثير وهلا الدور لم يكن كير وقاعلاً خصوصا 
فى المناطق الأكثر مشاركء كالمخيمات , وهنا يدل على أن 
المناطق العنيفة والتى تشهد المواجهات مع الاحتلال لم يكن 
للتيار الدينى نيها تأثير يذكر , وهذا يدل على طابع العمل 
السياسئ للقيار الديتى المسالم . . 


خلاصة : هذا اليحث الميدانى وإن كان 
لايعكس الحقيتة كاملة لاعتبارات عديدة سيق 
وأن أشرت إلى بعضها ١‏ فإنه يعكس جز من 
تلك الحقيتة . وقد جات نتائج البحث متفقة 
إلى حد ها مع أفتراضاتى ٠‏ وأساسى النظرى 
الذى قدمته » من أن ثشاط التيار 'الديثى ودوره 
فى الانتقاضة لم يكن إلا لحقظ ماء الوجه » وقد 
ظهر هذا بشكل واضح وجلى من خلال عدى 
تأثير هنا التيار. فى المتاطق . الأكثر عنقا والأكثر 
مشاركة فى الانتفاضة . «بالتسية للمائلات 
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قضابا فكرية 

المتضررة من الاحتلال بشكل خاص ء حيث لم 
يظهر أى تأثير للتيار الدينى على تلك المائلات 
والتى تعتبر عاثلات مشاركة وصاتحة للأحداث ٠‏ 
وهذا يؤكد على الطابع السياسى للتيار الدينى 
المعتمد بشكل أساسى على إصدار البياتات 
وإلتاء الخطب والمواعظ دون الارتقاء 
الفعل السياسى . أى المواجهة العنيفة والتى 
تشكل اساسا لمدى مشاركة «بالتالى تأثير أى 
قوة سياسية فى الانتفاضة . 


= الخلاصة = 


بعد عشرين عاما تكثفت معطيات وحقائق عبرت عن 
نفسها بمزشرات حسية على مدار تسعة أشهر من عبر 
الانتفاضة ٠‏ وعمق جوهر هذا التكثيف تجلى على عدة 
أصعدة أهمها ؛ قرة الفاعلية والمشاركة وتوعبة التوسع 
والاستمرار ٠‏ جميعها باختصار ترابط متماسك لتحولات 
وتطورات عشرين عاما تحت الاحتلال . 


قائمة المراجع : 


-١‏ أبر عمرو ؛ زباد : أصيل الحركات_السياسية فى قطاع غزة 
۸ _ لااكل ؛ دار الأسوار ‏ عكا . ۱۹۸۷ . 

۲ - أبو عمرو ١‏ زياد : " اقتصاد قطاع غزة إلسى أين ؟ " ٠‏ 
الكاتب ؛ العدد حم , ۱۹۸۷ . 

٣‏ -الانتناضة مستمرة_ ٠‏ مؤسسة بيان للصحافة والنشر ٠‏ قبرص 
» نيقرسيا » الطيعة الارلی ۱۹۸۸ . 
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يمستوى ' 


إن أولى سمات هذا التحول الذى عبر عن نفسه بمسيرة 
تطور الأحداث القائمة يعكس لنا بمؤشراته الحسية لاحقا 
أبعادا تتعلق بجوهر بحئتا ‏ ألا وهى تأثير التيارات 
السياسية الإسلامية ومدى مساهمتها بهذا التكثيف والنشاط 
وعلى أية أرضية شاركت هذه التيارات ٠‏ ومن خلال بحثنا 
نخلص بنتائع محددة تستند إلى الفهم النظرى والبحث 
الميدانى ٠‏ مدعمة فرضيتنا بأن الانتفاضة قد أجبرت التيار 
الدينى على الدخرل فيها . الأمر الذى تجلى بالفمل 
السياسى للتيار الدينى حيث أن مشاركته فى الانتفاضة قد 
جاءت متأخرة وعاكسة طبيعة هذه المشازكة كحفظ لمساء 
الوجه . ففى ظل استمرارية الانتفاضة وتصاعدها واتخاذها 
أيعادها الحددة من الشمولية والاستمرارية ٠‏ جاءت مشاركة 
التيار الدينى حتى يبرر وجوده كقوة سياسية ١‏ وإذا أضننا 
إلى ذلك أن هنا التيار يعتبر القطاع مملكته السياسبة . لذا 
فليس غريباً استنتاجنا أن مشاركته قد جاءت كحنظ 
لاء الوجه من جهسة . وحتى يضمن لسسه 
عنما فاعلاً ومؤثرا بالنشاط السياسى فى القطاع من جهة 
أخرى . 
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زففا 


العلمانية 


قضايا نظرية عامة  ١‏ 


ضرورة حضارية 


د . فؤاد زكريا 


كلمة " العلمانية " تاريخنا العاصر ٠‏ خلال العقدين الأخيرين . من أوسع أبوابه . ولا يعنى ذلك أن أول عهدنا 
دل | بهذه الكلمة كان فى بداية السبعيتيات ٠‏ _فقد كان للكلمة تاريخ سابق , تعد جذوره إلى أوائل القرن ٠‏ ولكنها 
أصبحت فى العقدين الأخيرين لفظا من أوسع الألفاظ تداولا » لا فى الأوساط الثقافية وحدها , كما كانت من 
قبل » بل فى الدوائر السياسية والمنابر الدينية والندوات الاجتماعية والاقتصادية » ولم يعد يخلو منها كتاب 
يتناول أى جانب من جوانب الحياة فى العالم العربى والإسلامى المعاصر » ولا يكاد يظهر عدد من صحيفة أو مجلة عربية معاصرة 


إلا وكان للحديث عن العلمانية فيه نصيب . 


ولكن العجيب فى أمر هذه الكلمة الواسعة الائتشار أن 
معظم من يستخدموتها لا يستطيعون أن يحددوا لها معنى" 
دقيقا ٠‏ بل إن المرء قد يقرأها ويتداولها فى حديشه فرات 
ومراتك » ثم يتساءل بعد ذلك :'ولكن ماذا تعنى العلمانية 
بالضبط ؟ وقد استمعت بنفسى إلى مثقفين على مستويات 
عالية يطلبون تحديدا وافيا لهذه الكلمة ٠‏ بعد أن ضاعت 
المعانى فى أذهانهم وقيعت وغامت وسظ ضباب الاستخدامات 
العشوائية والقوالب المزيقة . ولا عجب فى ذلك كلد : فقد 
تداخلت في هذا اللنظ أفكار فلسفية وتاريخية وحضارية 
ودينية ‏ والأخطر من ذلك أن طريقة استخدام الناس له قد 
تأثرت يولم الايديولوجية ٠‏ فانسابت إليه شحنات 
اثفعالية من التحمس والاستحسان أو من السخط والاسبتنكار 
الحاد ٠‏ حتى لم يعد لفظا " محايدا " يستطيع المرء تحديد 
معناه بالعقل وا منطق » بل أصبح " الانحياز * : وها 
* التحيز " ء والرغية فى الدفاع عن النقس أو السعى إلى 
تجريح المخصوم ٠‏ هو الذى يتحكم فيما ثضفيه على هذا اللفظ 
من معان . وقی وضع كهذا يستحيل أن تتجلى المعانى 


الصحيحة لهذه الكلمة التعيسة الحظ ؛ ولا يعود التخبط 
والتضارب فى استخدام الناس لها أمرا مستغريا . 


وسوف آخذ على عاتقى ٠‏ فى هذا البحث . محاولة 
تبديد الغموض المحيط بلفظ " العلمائية " ؛ وبيان العوامل”' 
التى جعلت الخلط فى استخدامه , فى حياتنا الثقافية 


' والسياسية المعاصرة › هو القاعدة ؛ لا الاستثناء . وأنا على 


وعی تام بأن محاولتى بأسرها يمكن أن تبدو فى نظر كثير 
من القراء " منحازة " ٠‏ لأئنى من المصلفيسن ضسن 
" العلمانيين " فى لغة الجدل الثقافى والسياسى المعاصر , 
ولكنى آمل . فى الصفحات التالية . أن أثبت أن هذا 
التصنيف ذاته جزء من المشكلة العى نود تبديد غرامضها , 
أن لصق بطاقة " العلمانية " بلا قييز على أشخاص 
محددين أو أتجاهات معينة فى هذه الفترة من تاريخنا » من 
أوضح أعراض المرض الذى نسعى فى هذا البحث إلى 


تشخ 


+ د . فؤاد زكريا - مفكر ‏ رئيس قسم الفلسفة ‏ كلية الآداب ‏ جامعة عين شمس ( سابقا ) - مصرى . 


يفف 


العلمانية ٠‏ بين العلم والعالم : 


ثار جدال واسع » فى حياتنا الثقافية المعاصرة . حول 
أصل لفظ " العلمانية " ٠‏ وهل هو منسوب إلى " العلم " أم 
إلى * العالم " . فإن كان مشتقا من " العلم " » وجب 
أن تكون عين " العلمانية * مكسورة ٠‏ وإن كان مشتقا 
من العالم ٠‏ وجب أن تكون مفتوحة ٠‏ وربها وجب أن تكون 
كتابة اللنظ نفسه هسى " عالانية " . ومن الطريف أن 
مفكرين من المنسويين إلى المعسكر " العلمانى " مثل زكى 
جيب محمود ١‏ وآخرين من المعسكر المضاد للعلمانية ٠‏ مغل 
أنور الجتدى ومعظم منظرى الحركة الإسلامية المعاصرة » قد 
' اتفقوا على الرفض القاطع لنسية العلمانية إلى " العلم " 
وأكدوا أن اللنسظ منسوب إلى " العالم " 


ولا شك أن الريط بين العلمانية وبين معنى " العالم " 
أدق من الربط بينها وبين " العلم " . ولو شئنا الدقة الكاملة 
لقلنا إن الترجمة الصحيحة للكلمة هى " الزمائية " , لأنْ 
اللفظ الذى يدل علبها فى اللغات الأجنبية ( أى ٣واناءعء‏ 
فى الإتبليزيسة مثلا ) مشتق من كلمة لاتينية تعنسى 
" الثرن sac],‏ " 


فالعلمانية إذن ترتبط ٠‏ فى اللغات الأجتبية ٠‏ بالأمور 
الزمنية ٠‏ أى با يحدث فى هذا العالم وعلى هذه الأرض ء 
فى مقابل الأمور الروحانية التى تتعلق أساسا بالعالسم 
الآخر . ومع ذلك فإن الشقة ليست بعيدة بين الاهتمام بأمور 
هذا العالم ٠‏ وبين الاهتمام بالعلم . ذلك لأن العلم بمعناه 
الحديث لم يظهر إلا منذ بدء التحول نحو انتزاع أمور الحياة 
من المؤسسات التى تمل السلطة الروحية وتركيزها فى يد 
السلطة الزمنية . والعلم بطبيعته زمانى ٠‏ لا يزعم لنفسه 
الخلود ٠‏ بل إن المقيقة الكيرى فيه هى قابليته للتصعيح 
ولتجاوز ذاته على الدوام .وهو أيضآً مرتبط " بهذا العالم * 
لا عى معرفة 5 أسرار غيبية أو عوالم روحاني الية خافية 
ثم فهو يفترض أن معرفتنا الدقيقة لا تنصب إلا على العالم 
الذى نعيش فيه ؛ ويترك'" ماوراء هذا العالم " لأنواع أخرى 
من المعرفة , ديدية كانت أم صوفية . 


فالنظرة العلمية " عالمانية " بطبيعتها ؛ تنصب على هذا 
العالم وتركز جهدها على فهم قوانينه . ولم يصبح العلم علما 
إلا منذ أن ركز اهتمامه على فهم هذا إلكون المنظور ٠‏ وترك 
شئون الآخرة للدين ٠‏ ورنض أية محاولة للخلط :بين 
المجالين . كذلك فإن النظرة العلمية " زمانبة " بمعنى أنها 
تعترف يأن العلم معفير متطور لا مكان فيه لحقيقة أزلية . 


العلمانية ضرورة حضارية 


فالعلم ما هو إلا تعبير عن تزوع " هذا الإنسان " إلى فهم 
" هذا العالم " الذى يعيش فيه . ومن هنا فإنى أعتقد أن 
الضجة التى أثيرت حول استخلاص كلمة " العلمانية " من 
العالم أو من العلم هى ضجة مبالغ فيها ‏ لأن كلا من 
المعنيين لابد أن يؤدى إلى الآخر . 


هذا هر الأصل اللغرى . والتاريخى . لهه الكلمة التى 
لم تتداول فى لغتنا إلا بوصفها ترجمة لكلمة أجنبية 
معروفة . ومع ذلك فما أكثر ما أسئ استخسدام لقفظ 
“ العليانية ” فى زمننا الحاضر . وخاصة على أيدى 
خصومه ! وإذا كان تفنيد المغالطات التى يرتكبها خصوم 
العلماتية - عن عمد أو عن جهل ‏ هر مهمة هذا البحث 
بأكمله ؛ فلا يأس هنا من أن نشير إلى نقطتين على قدر 
كبير من الأهمية فيما يتعلق بالعلمانية المعاصرة . ذلك لأن 
اللفظ فى الأصل تعبير عن وضع حضارى ظهر فى أورويا 
منذ عصر النهضة ٠‏ ومازال هو الذى ييز موقف الغرب من 
شئون الدنيا والدين حتى يرمنا هذا . ولا جدال فى أن 
انتقال اللفظ إلى حياتنا المعاصرة ٠‏ فى العالم العربى قد 
ر عن مكلت ا 
ظلالا جديدة من المعنى . 


هل العلمانية مشروع متكامل ؟ 


لابد لتا لكى نوضع سمات العلمانية فى بلادنا ٠‏ من 
أن نيز بين مرحلتين للعلمانية فى عالمنا العربى الحديث : 
الأولى هى العلمانية التي ظهرت فى زمن الصدمة الحضارية 
مع الغرب . والثاتية هى علمانية العصر الحاضر ٠‏ أعنى 
الريع الأخير من القرن العشرين . 


ففى أواخر القرن التاسع عشر كان العلم الأوروبى قد بلغ 
أوج ازدهاره ؛ وكان التفاؤل بانتصار العلم على كل ما 
يعترض الإنسانية من مشاكل وعتبات يبهر العقول حتى 
فى أورويا ذاتها ‏ ويدفعها إلى استخلاص نتائج يعيدة كل 
البعد عن دقة العلم ذاته . وكان من الطبيعى أن ينعكس 
هنا الانبهار على مفكرين كبار فى عالنا العزبى ٠‏ فيؤكدون 
أن الخلاص من تخلف القرون الوسطى ؛ الذى كان لا يزال 
يلازمنا فى جواتب أساسية من حياتنا » لن يتحقق إلا بأخذ 
النموذج العلمانى الأوروبى بكل عتاصره . ودون أى خوض 
فى تفاصيل الآراء التى قال بها مفكرون مثل سلامة موسى 
وشبلى شميل واسماعيل مظهر ؛ ودون أية محاولة للحكم 
عليهم ٠‏ فإن تلك العلمانية الأولى ٠‏ والأقدم ٠‏ كانت 
تتسم بالسمات الثلاث التالية : 


فضا 


قضايا فكرية 


١‏ أنها كانت إيجابية ‏ بمعنى أنها تسعى إلى تحقيق 
هدف حضارى محدد المعالم . هو يناء المجتمع على التموذج 
الأوردبى الحديث . 


۲ - ويترتب على السمة السابقة أنها كانت مشروعا 
متكاملا ٠‏ يستهدف تحديث كل جرانب الحياة على التمط 
الغربى . وبهذا المعنى يكن أن يعد " محمد على " أول 
علمانى حقيقى فى العالم العربي الحديث ٠‏ وصاحب أول 
مشروع متكامل للنهضة كان قوامه التحديث الشامل على 
النمط الأوروبى . وكل ما فى الأمر أن علمانيته كانت 
تغمثل فى ميدان الممارسة » أى فى مجالات كالسياسة 
والاقتصاد والتعليم ٠‏ ولم يكن يساتدها فكر نظرى واع ٠‏ 
وإغا احتاج هذا الفكر إلى ما يقرب من قرن لكى يتبلور 
عند مجموعة المفكرين المذكورين من قبل . 


۴ - وأخيرا فقد كانت تلك العلمانية الأولى موجهة 
أساسا ضد أورويا . وقد تبدو هذه مفارقة . ولكن من 
المعروف أن الهدف المعلن لرواد هذا التيار كان الاقتداء 
بأورويا من أجل التحرر من أررويا ٠‏ لأن التقدم العلمى 
والتكنولوجى الغربى لا يُقهر إلا بتقدم مماثل . 


وفى ضوء هذا التحديد لسمات العلمانية فى مرحلتها 
المبكرة الأولى ٠‏ تسطيع أن تلمح ٠‏ عن طريق المتارنة 
والتضاد ؛ السمات الممبزة للعلمانية المعاصرة , أى المتأخرة . 
ذلك لأن السياق التاريخى الذى ظهرت فيه هذه العلمانية 
التأخرة كان مختلفا إلى حد بعيد .ققد مرت بلادنا بتجارب 
متعددة فيما بين المرحلتين ٠‏ شهدت فيها انعصارات وعانت 
من هزائم ونكسات على المستوى السياسى والعسكرى 
والاقتصادى «الثقافى . ولم تعد مشكلة التحرر من 
الاستعمار هى المسيطرة ٠‏ بل أصبحت قطية التنمية ٠‏ وقدرة 
المجتيع على تحقيق الحد الأدنى اللازم لبقاء حياته على 
مستوى معقول ؛ هي الشغل الشاغل . وتصارعت قى 
“مجتمعاتنا اتجاهات ليبرالمة ويسارية وقومية ٠‏ ولكن التيار 
الذى اجتذب الجموع الكبيرة وأثار خيالها وداعيها بأعرض 
الآمال كان التيار الإسلامى . ولأسباب عديدة ١‏ لا يتسع 
المقام هها لشرحها , اكتسح هذا التيار الإسلامى بقبة 
التيارات واختطف منها قاعدتها الجماهيرية . وسرعان ما 
تجاوز الأطر الضيقة التى كانت السلطات الرسمية تعتقد أنها 
ستحصره فيها , وتجاوزت طموحاته بمراحل ذلك المستوى 
المحدود ٠‏ الذى أرادته له تلك القوى التى فتحت له الأبواب 
وأمدته بالعون المأدى وال معتوى ٠‏ فلم يعد هدفه كما كان 
يراد له في ميدأ الأمر ء إسكات الأصوات التي تنادى 
بالدمقراطية والعدالة الاجتماعية - وهى أصوات تنتمى إلى 


Yt 


تيارات سياسية متعددة ‏ وإنما أصبح له مشروعه الخاص , 
وأصبح يتطلع إلى بناء دولته الخاصة ٠‏ واكتسبت دعوته 
طابعا شديد الإيجابية ٠‏ شديد العدوانية . وكان من الطبيعى 
أن يزداد شمول الحركة الإسلامية وبتسع إطارها . من مجرد 
دعوة تستهدف تقوية الدور الذى يلعبه الدين فى حياة 
الأفراد » إلى المناداة بتوجيه المؤسسات ذاتها ‏ وليس الأفراد 
فحسب ‏ فى الاتجاه الدينى » وإخضاع كافة أنظمة المجتمع 
لسلطة الدين . وهكنا اتجهت شعارات الحركة نحو المزيد من 
الطموح » فإذا يها تنادى بصيغ الدولة ٠‏ سياسيا » بالصبغة 
الإسلامية . وهو هدف يقتضى . بطبيعة الحال ؛ إعادة بناء 
التشريع على نمط * الشريعة " الإسلامية . وسرعان ما 
انتقلت الدعوة إلى الميدان الاقتصادى ‏ فأصبحت تنادى يصبغ 
المؤسسات الاقتصادية بالصيغة الإسلامية ٠‏ وتقرن القول 
بالفعل . فتنشئ الينوك أو المصارف الإسلامية ٠‏ وشركات 
توظيف الأموال العملاقة ٠‏ ثم تنتقل بعد ذلك إلى المؤسسات 
الفكرية والثقافية . فتفرق الأسواق بطوفان من الكتب 
والنشرات والمجلات يستهدف صب عقول جيل كامل فى 
قوالبها الخاصة » بل وتفرض رقابتها بالقوة على الأنشطة 
الفئية ‏ فتمنع إقامة المسرحياث والحفلات الغنائية 
والراقصة » وتدعو أنصارها ‏ فى بعض حالاتها المتطرفة - 
إلى مقاطعة التلفزيون ٠‏ وتطالب انف الإسلامى فى 
الألعاب الرياضية . .الخ . 


اتجهت الحركة الإسلامية المعاصرة إِذْن إلى المزيد من 
النعل الإيجابى ٠‏ وإلى المزيد من التوسع والشمول وصب 
كافة جوانب الحياة وجميع مؤسسات المجتمع فى قرالبها 
الخاصة . ركان من الطبيعى أن يكون لهذا تأثيره الحاسم 
على مفهوم العلمانية فى المرحلة المعاصرة من تاريخنا . 


فقد أصبحت العلمانية الآن دفاعية قبل كل شئ ؛ 
يمعنى أنها تستهدفه مقاومة هنا التبار الجارف ١‏ ولا 
تستهدف بناء مشروعها الخاص , كما كان حال العلمانية فى 
أوائل القرن العشرين . إنها الآن علمانية سلبية ٠‏ تعرف 
جيدا مالا تريد . ولكنها لا تتوحد حول هدف إيتجابى 
يحدد لها ما تريد . فالعلمانية اليوم تضم الترمى واليسارى 
والليبرالى والمثقف غير المسيس ١‏ وبقدر ما يختلف هؤلاء 
فى تعريف مفهوم التقدم أو الإصلاح أو النهضة ١‏ وة 
تحديد نوع المسار الذى يسعون إلى توجيه المجتمع لحوه ٠‏ 
فإنهم يتفقون جميعا على رقض الأهداف العامة التى يدعو 
إليها التيار الإسلامى . ويتحدون فى الاقتناع يأن قوع 
التنظيم الذى ينادى به هذا التيار لن يحل من مشكلات 
المجتمع الحقيقية شيئا ٠‏ بل إنه لا بد أن يضاعف من حدة 
هذه المشكلات » فضلا عما سيؤدى إليه . عاجلا أو آجلا » 


من غلبة أسلوب الصراع الدموى على أسلوب الحوار 
الديقراطى . 


إن العلمانية المعاصرة إذن ذات سمات تميزها بوضوح عن 
علمانية المرحلة المبكرة من القرن العشرين 


١‏ فهى لا تکون مشروعا متكاملا ينافس المشروعات 
الأخرى للنهضة . 


 '‏ وهى لا تفل مذهيا تقول به مجموعة متجانسة أو 
متقاربة الاتجاه ؛ وإنما تضم فى داخلها جماعات شديدة 
التباين فى توجهها الايديولوجى . 


" . هذه الجماعات المتباينة تشترك كلها فى رفض 
المشروع الذى تقدمه الحركة الإسلامية المعاصرة » أى أنها 

تشترك فى السات ا نختلف فى الترجهات 
الإيجابية . ويترتب على ذلك ا ان العلمانية المعاصرة دفاعية 
فى المقام الأول . 0 


وهكذا نلمس بوضوح الفارق بين التيار الإسلامى 
المعاصر » والاتجاه العلمائى الذى يتصدى له . فالتضاد بينهما 
ليس تضادا بين " مشروعين * ٠‏ وإفا هناك مشروع إسلامى 
من ناحية ؛ ومحاولات دقاعية لنقد هذا المشروع وبيان نقاط 
الضعف فيه من ناحية أخرى . رهر ليس تضاداً بين 
ايديرلوجيتين ؛ لأن هناك من جهة ايديولوجية إسلاميسسة 
(: تختلف تياراتها قى بعض التفاصيل ٠‏ ولكن الاتهياه 
العام ٠‏ والاسترائيجية البعيدة المدى ١‏ متقاربة ) ؛ وهناك 
من جهة أخرى مجموعة من الايديولوجيات الشديدة 
التباين ؛ التى لا يجمع بينها سوى رفض الحل السياسى 
الذى يقترحه التيار الإسلامى . 


ولا جدال فى أن هذا الوصف للعلمانية المعاصرة ؛ فى 
عالنا العربى ١‏ بأنها " رد فعل " أكثر ما هى " فعل " , لا 
بد أن يثير فى أذهان الكثيرين اعتراضا له ما يبرره ٠‏ وهو 
أن العلمانية بهذا الوصف تقبل ببقاء الأوضاع على ما هى 
عليه ؛ وتركز جهودها على إيقاف " التغيير " الذى يدعو 
إليه التيار الإسلامئن . وفى الوقت الذى يتقدم فيه العيار 
الإسلامى إلى الملايين من أنصاره بدعوة جريئة إلى تغيير 
أوضاع المجتمع من جذورها . وهى دعوة تنطوى ٠‏ صراحة 
أر ضمنا . على رفض جلرى لتلك الأوضاع ٠‏ يبدو أن كل 
ما تستهدفه العلمانية هو إسكات صوت هذه الدعرة القوية 
إلى التغيير ٠‏ وبالتالى فإن فكرتها تنطوى ٠‏ صراحة أو 
ضمنا*أيضا ‏ على قيول للأوضاع السائدة . 
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غير أن مثل هذا الاغتراض لا يرتكز ٠‏ فى راقع الأمر ٠‏ 
إلا على فهم سطحى لوقف العلمانية المعاصرة . وأية محاولة 
للغوص فى أعماق هذا الموتف لا بد أن تكشف عن صورة 
مختلفة جذريا : فالعلمانيون المعاصرون ٠‏ بكافة قصائلهم 
وجميع اتجاهاتهم ٠‏ يريدون أن تستمر تلك التحولات 
الجدلية ‏ ما بين طرف وطرف مضاد ٠‏ فى حركة المجتمع » 
تلك التحولات التى تؤكد حيوية المجتمع وقدرته على تجديد 
نفسه وتصحيح مساره ‏ غير أنهم بريدون ‏ يكل الإصرار ؛ 
أن يستمر الصراع بين أطراف هذه الحركة " بشرنا " » أى أن 
يدور بين جماعات لا تزعم واحدة منها أنها هى الناطقة 
بلسان السماء ٠‏ وتكتسب بذلك لنفسها »على حساب 
الآخرين جميعا ٠‏ مكانة لا تستحقها .ويؤكد العلمائيون أن 
إقحام * السماء " أو الاستعانة بها من أجل تغليب طرف 
على طرف يشوه جميع القضايا ويعطل حلولها ويضع 
الصراعات كلها فى إطار زائف ٠‏ تسوده الشكليات ويختفى 
منه الجوهر ولا يعود العقل والمنطق والتدرة على الإتيان 
بالحلول الواقعية الناجحة هو أساس المفاضلة بين تيار وآخر . 
رواقع الأمر أنه » مهما كان المدى الذى يستعين فيه التمار 
الإسلامى بالنصرص الإلهية المقدسة » فإن هذا التيار يظل 
بشریا ٠‏ ووجهات نظره هی وجهات نظر آدميين لهم مصالحهم 
المحددة ( وأبسط دليلٍ على هذا ١‏ التباين”الشاسع بين 
عدد كبير من الاتجاهات التى يؤكد كل منها ا قر ن 
الناطق بلسان الإسلام , لأن صرتهم لو كان إلهيا بحق ا 
أمكن حدوث أى اختلاف فيه ) . وكل ما يريده العلمانيون 
هو أن ينزل كل طرف إلى ساحة الصراع وهو معترف يأنه 
يشل وجهة نظر بشرية تحتمل الصواب أو الخطأ » وأن يدور 
هذا الصراع على أساس البقاء للأصلح عقلا والأكثر إقناعا 
والأقدر على الحل » لا على أساس أن " للسماء " تتحاز إلى 
طرف واحد دون الآخرين . 


وبعبارة أخرى ١‏ فإن العلمائية المعاصرة ٠‏ مهما اختلفت 


' اتجاهاتها . تطالب بتوفير الشروط الصحيحة التى يدور فى 


إطارها أى صراع اجتماعى ؛ وهى أن يدور هذا الصراح على 
أرضية بشرية ٠‏ وتطالب بأن يتحقق المناخ الصحى والسليم 
للاختيار الصحيح بين البدائل » سواء أكانت هذه البدائل 
قومية أ م يسارية أم ليبرالية أم حتى رجعية محافظة . وأية 
دعوة إلى الارتكاز على سند سماوى فى هذا الصراع إما هى 
تضليل يخفى وراعه رغبة قينة فى إلفاء شروط هذا الصراع 
أصلا . 
kkk‏ 

هذه العلمائية العاصرة تخوض ضد التيار 0 
معركة غير متكافئة مئذ السبعينيات وحعى اليوم . 
أعنى بذلك ١‏ بالطيع ر ی کو 


Yo 


قضايا فكرية 

العقرد السايقة ٠‏ وإنما الذى أعنيه هو أن الوضع الراهن 
للمعركة بين العلمانية المعاصرة وبين العيار الإسلامى , كما 
حددنا معالمه من قبل . قد تبلور بصورة واضحة منذ 


السبعينيات ٠‏ أو إذا شئنا أن نرجع قليلا إلى الوراء - من' 


بعد لكسة 13519 . 


ولكن ما الذى جعلتا نصف هله المعركة يأنها غير 
متكافثة ؟ ومن هر الطرف الأرجح كفة فى عدم التكانق 
هذا ؟ إن الإسلاميين قد دأبوا على القول إنهم هم الطرف 
المضطهد فى هنه المعركة ٠‏ ويدللون على ذلك بتلك 
الاننجارات والخصومات العديفة التى تنشب بين فصائل منهم 
وبين السلطة من حين لآخر ١‏ وتترتب عليها اعتقالات 
واضطهادات وتعذيب وأحكام بالسجن وريا بالإعدام . ومع 
ذلك ٠‏ ويرغم اعترافتا بالحقيقة السابقة . ففى رأينا أن عدم 
التكافؤ هذا يسبر لصالع الإسلاميين وضد العلمانيين . وها 
ھی ذى الأسباب ؛ 


أولا : إن جميع امراجهات التى قت بين الدولة وبين 
الإسلاميين كانت مواجهات سياسية ١‏ لم تكن أبدا عقيدية . 
صحيع أن الطرفين يضفيان على هذه المواجهات صبغة 
العقيدة ٠‏ فتؤكد الدولة محاريتها للتطرف الدينى برصفه 
تفسبرا باطلا لتعاليم الإسلام ٠‏ وتتصدى له يتجنيد عدد من 
دعاتها الذين يعملون على تفنيده من منظور إسلامسى 
بحت ٠‏ كما يقوم الطرف الإسلامي من جانبه بانتقاد 
الإطار الفكرى الذى يقوم عليه يناء الدولة بوصقسه 
* علمانيسا " أو ' وضعيا " ؛ وربما وصف الدولة بذاتها بأنها 
" كافسرة " أو " جاهلية " . ولكن من وراء هذا المظهر 
لعقائدى تكمن خلافات سياسية حادة هى الأصل والأساس 
فى جميع المواجهات . ولو لم يكن التيار الإسلامى يشكل 


التطرف على المستوى العتائدى وحده . دون أن يحاول 
الخروج بدعوته إلى حيز العمل الذى يهدد إحساس جهاز 
الدولة بالأمان . لولا ذلك ا حدثت أية مواجهة حادة بينه 
ويين الدولة . ومعنى ذلك أن الصراعات الحامية التى تدور 
بين تلك الجماعات وبين الدولة لا يكن أن تتخذ دليلا على 
اضطهاد الدولة ٠‏ على المستسوى الدينى ؛ للتيار 
الإسلامي . ١‏ 


ثاثيا : وعلى العكس من ذلك يكن القول إن الدولة 
قد ساتدت هذا التيار مساندة معنوية ومادية كانت لها نتائج 
حاسمة فى المرحلة الوسطى من السبعينيات . وقد أصبح من 
المعترف به الآن أن بعض أجهزة الدولة كانت تسائد الجماعات 
الإسلامية بالمال والتدريب حتى تتغلب عن طريقهم على 


۳۹ 


تحديا سياسيا ‏ بالمعنى الواسع ‏ للدولة ٠‏ ولو كان شديد 7 


التيارات الدمقراطية واليسارية فى الجامعات يوجه خاص , 
نما يعنى أن التبار العلمانى قد تلقى ضربات عنيفة ضده 
من جهاز الدولة الذى عمل بكل الوسائل على ترجيح كفة 
الجماعات الإسلامية . 


بل إن من الممكن القول إنه عندما اتتهى عهد المسائدة 
المباشرة هذا . أعنى حين أثيتت الجماعات الإسلامية أنها لا 
تستطيع أن تظل إلى الأبد أداة فى يد الحكومة تضرب بها 
معارضيها الحقيقيين . وحين استشعرت فى نفسها القوة 
التى تغريها بأن تعمل لحسابها الخاص . ظلت الحكومة 
تسائدها ٠‏ ولكن بطريقة غير مباشرة . ففى أشد أرقات 
الصراع العنيف بين جهاز الدولة وبين التنظيمات الإسلامية 
النشطة ١‏ كالتكفير والهجرة ٠‏ والجهاد ٠‏ والتاجين من الثار , 
الغ ... كانت الدولة تسخر أجهزتها الإعلامية لنشر برايج 
دينية تزداد مساحاتها أو ساعات إرسالها باطراد ٠‏ حتى 
ليمكن القول إنه كان هناك تناسب طردى بين درجة الحدة فى 
الصراع بين الدولة والجماعات الدينية من جهة › وبين مقدار. 
اهتمام الدولة بنشر الموضوعات الدينية وإذاعتها على أوسع 
نطاق من جهة أخرى . وكلما ازدادت حدة المعارك الأمنية 
أصبحت الدولة أشد حرصا على إقناع المراطنين ٠‏ من خلال 
أجهزة إعلامها ٠‏ بأنها تحارب أغراد أساءوا نهم الدين , ولا 
تحارب الدين ذاته على الإطلاق . ويطبيعة الحال فإن التوسم 
فى بث برامج الدعوة الدينية ٠‏ على مستوى متخلف فى 
الغالب ١‏ على ملايين القراء والمستمعين والمشاهدين لايد 
أن يخدم التيار الإسلامى , حتى و كانت بعض الموضوعات 
ال منشورة أو المذاعة تهاجم فصائل معينة منه ٠‏ لأن هذا 
التوسع يؤدى إلى توسيع قاعدة التدين الحرفى التى تستمد 
منها الجماعات الإسلامية أعضاءها . ومعنى ذلك أن الدرلة 
مازالت تخدم التيار الدينى ٠‏ ولكن بطريق غير مباشر ؛ وقد 
يكون غير مقصود . 


الغا : لم تتنكر الدولة لجذورها الإسلامية فى أى عهد 
من العهود ٠‏ ولم تُعرف فى مصر أو فى أى بلد عربى آخر 
أية حركة علمائية معطرفة تتشايه ٠‏ ولو عن بعد ١‏ ياء هر 
مألوف فى أورويا أو أمريكا . ومن هنا فإن الرصف الذى 
أطلق على العهد الناصرى , مثلا ١‏ بأنه كان عهدا علمائيا 
متطرفا متنكرا للإسلام ؛ ما هو إلا أسطورة لا أساس لها 
من الواقع أو التاريخ . فقد أنشثت فى ذلك العهد مؤسسات 
إسلامية جديدة ؛ ذات نشاط واسع النطاق في ميدان الدعوة 
والنشر , كالمؤقر الإسلامى مغلا » وكاتت العقيدة تحظطى 
بالاحترام الكامل على مستوى التعليم العام وفى كافة 
أجهزة الاعلام وخطب المسئولين . وبالطبع فإن المصادمات 


. التى حدثت مع الإخران المسلمين أساسا هى التى أوت إلى 


خلق أسطورة العلمانية المتطرفة فى العهد الناصرى , 
وازدهرت هذه الأسطورة بين أفراد الجيل التالى الذين لم 
يشهدوا هذه الفترة ٠‏ فصدقوا ما تقوله لهم الكتب 
والنشرات . 


وعلى المستوى الفردى لم يعرف أى يلد إسلامى تطرفا 
علمانيا بالمعنى السائد فى معظم يلدان العالم امسيحى » ولم 
تظهر كتايات نقدية تمس أية جذور للعقيدة ٠‏ من ذلك النوع 
الذى تخرجه الطابع كل يوم فى البلاد الغربية . بل إن أى 
كاتب ألصقت به صفة العلمانية يراجع ما يكتبه مرار! قبل أن 
ينشره ٠‏ ويحرص دائما على أن ينفى عن نفسه تهمة الكفر 
التى أصبع الجهلاء يهددون بها كل مفكر يسعى إلى إدخال 
بصيص من النور إلى العقول المظلمة . ولا جدال فى أن 
هناك إرهابا فكريا شاملا فى هذا الميدان ٠‏ لا تمارسه 
الحكومات بقدر ما يارسه الرأى العام نقسه ٠‏ وعلى من 
يشك فى ذلك أن يحلل مضمون كتابات العلمانيين وتوع 
لخطاب الذى يستخدمونه من أجل عرض أفكارهم ٠‏ وسيجد 
عندئذ أن كلا منهم يحرص على أن يزكد براءته ويثبت 
إخلاصه قبل أن يتفوه بكلمة نقدية واحدة ٠‏ بل سيجد أن 
حجج الغالببة الساحثة من العلمانيين ضد تفسيرات 
الإسلاميين المعاصرين تستمد كلها من داخل الإسلام نفسه , 
وتقدم فى إطار يؤكد حرص صاحبها على تأكيد براءته من 
التهمة التى يعلم مقدما أنها ستوجه إليه . . 


ولا جدال عندى فى أن جميع الاتهامات التى ترجه إلى 
لعلمائيين فى العالم الإسلامى بالتطرف . أو بأنهم يشكلون 
ما يكن تسميته " بتنظيم الجهاد العلمانى " ١‏ قياسا على 
لتنظيم الإسلامى المتطرف المعروف  )‏ هذه الاتهامات تصدر 
عن أناس محدودى الثقافة ٠‏ ضيقى الأفق , لأنهم لو قارنوا 
أشد ما يقوله العلمانيرن فى بلادنا لهجة بأخف مايقال فى 
بلاد الغرب ( أو حتى لو قارنوا مأ يقال اليوم با كان يقال 
فى بلادنا فى أول القرن العشرين ) ٠‏ لظهر لهم بوضوح أن 
بلادنا لا تعرف فى المرحلة الراهنة شيا اسمه التطرف 
العلمانى ١‏ مادامت جذور العقيدة تظل فى جميع الحالات 
مصونة لا قس , 


رابعا : وأخيرا ٠‏ فإن أهم وأقوى مظاهر عدم التكافؤ 
فى المعركة الدائرة بين الإسلاميين والعلمانيين . هو أن 
الطرف الإسلامى يستند إلى ذلك العراث الدينى العميق 
التأصل فى النفوس ٠‏ ويحتمى بالقداسة الدينية ويستمد 
نها حججد , ويعمل على حصار الطرف الآخر إذ يصوره 
بصورة الخارج عن هذا التراث أو المتحدى له . وهكذا تتاح 
للطرف الأول كل الفرص لكى يصول ويجول ٠‏ على حين يظل 
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العلمانية ضرورة حضارية 


سيف التكفير معلقا على رقبة الطرف الغاتى ٠‏ دافعا إياه 
إلى فرض القبود على عقله ء مهما كانت براءة فكره ٠‏ وإلى 
لجم لسانه حتى لو كان هدفه الأوحد خير أمته وصلاح عقول 
أبنائها . 


ولهذه النقطة أهمية خاصة فى المرحلة التى تشيع فيها 
المناظرات الكلامية أو المكتوبة بين مشلى التيار الدينى وبين 
العلمانيين » فيزعم الأولون أنهم * انتصروا " فى الحوار ٠‏ مع 
أنهم فى واقع الأمر لم بخوضوا المعركة بقدراتهم الخاصة ٠‏ ولم 
يبذلوا فيها جهدا يذكر , وإما خاضها لهم التراث المتأصل 
والتدين الراسخ فى نفوس الملايين ٠‏ وتولى المواجهة بدلا 
منهم ‏ وكل مافعلوه هو أنهم احتموا بهذه القلعة الحصينة » 
وتركوها تدافع عنهم . إن المواجهة هنا أشبه بتلك المعارك 
التى كنا تألفها جميعا فى الراحل الميكرة من أعمارنا ؛ حين 
يقف أحد الطفلين على ععية البيت: الكبير الذى يسكنه 
إخوته وأبواه وأجداده وأعمامه » ويواجه طفلا غريبا عن 
الحى ٠‏ فيستطيع بصيحة واحدة أن يستنفر عشيرته كلها 
لنصرته ‏ على حين يقف الآخر مترددا فى استخدام ما يلك 
من قدرات » لأن الأرض التى تدور حولها المعركة ليست 
أرضه ... بعد هذا كله يزعم الأول أنه هو المتفوق , وهو 
الذى انتصر | 


إن الصراع فى مثل هذه الحالة لا يدور بين فكر وفكر ء* 
وإنا بين فكر متردد يضع لنفسه ألف قيد وقيد ؛ وبين 
" سلطة " عاتية . بكل ما تحصله الكلمة من همعتى ء 
يستغلها أحد الطرفين بلا اتقطاع كلما أعوزته الحجة 
العقلية ‏ فيصيح صيحته المعهوده : احذروا الكاقر ا وريا 
تمكن بهذا الأسلوب من السيطرة على الساحة ٠‏ لأن النبع 
الذى ينهل منه هو التراث المتأصل فى نفوس الملايين م 
ولكنه لا يحقق هذه السيطرة بقراه الخاصة على الإطلاق › 
ولا يحارب معركته أصلا ٠‏ بل يترك سلاح الإيان ا متأصل 
يحارب له معرکته » ثم يزهو بعد ذلك بانتصاره ویتیاهۍ 
بتفوقه | 


ومجم القول إن العركة بين الإسلاميين والعلمانيين تظل 
على الدوام معركة غير متكافثة على الرغم من الأساطير 
التى تقال عن " اضطهاد " الفكر الإسلامى " وفتح الأبواب " 
أمام الفكر العلمانى ‏ ويكفى لكى يقتنع المرء بذلك أن 
يقارن عدد المجلات التى تكرس ٠‏ من الغلاف إلى الفلاف ٠‏ 
لنشر وجهة نظر الجماعات الدينية المختلفة ٠‏ وأن يسأل 
نفسه : هل توجد فى العالم العربى مجلة واحدة خصصت 
لنشر الفكر العلمانى ١‏ إن بعض الصحف السياسية قد تدخل 
من آن لآخر فى معركة ضد تيار إسلامى ٠‏ ولكنها لو 


فففا 


قايا فكرية 


كرست للفكر العلمانى وحده ١‏ واتخذت من مهاجمة فكر 
الجماعات الدينية هدفا أوحد , لتعرضت هى ومن يها 
لأشد الأخطار . 


وبطبيعة الخال فإن هذا ينطيق . بصورة أوضح ٠‏ على 
المساحات «الأرقات المخصصة للفكر الملماتى وللفكر المعبر 
عن وجهة نظر هذا الكاتب أو المفكر الديثى أو ذاك فى 
الصحف اليومية ٠.‏ وقى ساعات الإرسال التلفزيونى 
والإذاعى , حتى فى أشد لحظات التوتر والخصومة بين الدولة 
وبين الجماعات الإسلامية . 


تقد العلمانية 


هناك سوء فهم أساسى يتعرض له مفهوم العلمانية 
والاتجاه الفكرى العام الذى يوصف بأنه علمانى ٠‏ والذى 
تشارك فيه تيارات متعددة تختلف فيما بينها حول أمور 
كثيرة ٠‏ وإن كانت تشترك فى اقتناعها بأن الصيغة التى 
يقترحها التيار الإسلامى ليست هى الحل . وقد يكون سوء 
الفهم هذا متصردا أو غير مقصرد » ولكن الاستنتاج الذى لا 
بد أن يصل إليد المرء حين يقرأ كتابات التيارات الإسلامية - 
مهما اختلقت اتجاهاتها ‏ عن العلمانية هر أن الموضرع بأسره 
مشره إلى حد مؤسف فى أذهان أصحاب هذه الكتابات . 
وستكون مهمتنا فى الجزء الباقى من هذا البحث ٠‏ محاولة 
استخلإص مظاهر التشويه وسوء الفهم هذه من خلال تحليل 
الخطاب الإسلامى المعاصر » ومن خلال التشريع الدقيق 
للأسباب التى يزكد من أجلها الإسلاميون المعاصرون ٠‏ 
وبعض ا متعاطنين معهم : أن العلمانية لا مكان لها فى أى 
مجتمع يدين أهله بالإسلام . 


وفى وسعنا أن تقسم الانتقادات التى توجه إلي 
العلمانية ٠‏ فى كتايات الإسلاميين ١‏ إلى فثتين كيريين : 
الأولى انتقادات دعائية لا تقوم على أساس علمى » والثانية 
انتتادات ذات مسحة علمية . وسوف نطلق عليهما - على 
سبيل التيسير - اسم . الانتقادات الخطابية والانتقادات 
العلمية » على الرغم من أن الكثيرين قد لا يرضون عن 
اللفظين اللذين اخترنا أن تميز بواسطتهما بين هذين الاتجاهين 
فى نقد العلمانية . 


الانتقادات الخطابية 


لا جدال فى أن اختيار لثظ " الخطابية " لوصف هذه 
الائتقادات يعبر عن الاستهانة بها . وينطوى ضمنا على 


ينف 


حكم عليها بأنها لا ترقى إلى مستوى النقد القابل للمناقشة 
العلمية . وهذا صحيح . ولكن لا ينبغى أن يستنتج مئه 
الرء أن هذه الانعقادات أقل تأثيرا من غيرها . فحقيقة الأمر 
على عكس ذلك تاما » لأن هذا النوع من الانتقادات هو 
الأرسع انتشارا فى كتايات الإسلاميين المعاصريين وفى 
خطاباتهم وفى لغتهم المتداولة بوجه عام . والأرجح أن الطابع 
الخطابى فيها , أعنى الطابع الذى لا يرتكز على أى أساس 


” يكن مناقشته علميا أو متطقيا ؛ وإنما يستهدف التشنيع 


على الرأى المنتقد وإثارة حالة اتفعالية ساخطة عليه لدى 
عامة الناس فحسب ١‏ هذا الطابع هو ذاته الذى أدى إلى 
انتشارها الواسع يبن جمهرة أنصار التيار الإسلامى . ذلك 
لأن التنشئة العقلية ٠‏ التى تحرص الجماعات الإسلامية 
المعاصرة على أن تربى عليها أنصارها ٠‏ تقوم على غرس 
عادات التسليم والإذعان والتصديق فيهم ٠‏ وعلى استيعاد 
النزوع. إلى التدقيق والبحث والتحرى فى الأمور قبل إصدار 
حكم عليها » وترتكز على نوع من " العنعئة " المعاصرة : 
فينقل أ عن ب ٠‏ بعد أن يكون ب قد نقل عن ج ١‏ وج عن 
د ء وهلم جرا ... على أن تكون حلقات السلسلة كلها من 
أنصار قكرهم . وهكذا ينتشر الخطأ الأصلى انتشارا هائلا 
لأن أحُدا لا يكلف نفسه عناء الاستوئاق منه ؛ وسرعان ما 
يغدو ‏ من فرط تكراره ‏ أشيه بالبديهية التى لا تناقش . 
وأستطيع القول ؛ دون أى قدر من التجنى › إن هذا النوع 
من الحجج الخطابية . التى تخاطب الانفعال الرخيص أكثر ما 
تخاطب العقل , هو الى يحدد مرقف معظم أنصار التيارات 
الإسلامية المعاصرة من قضية العلمانية . 


: العلماتية هى اللاديتية‎ - ١ 


هناك ما يشيه الإجماع بين مفكرى التيار الإسلامى 
ا معاصر على الربط بين العلمائية واللادينية . وهذا فى 
الواتع أقوى أسلحتهم وأشدها تأثيرا فى نفوس الأتباع . 
فعندما يحدد الموقف العلمالى بأته مضاد للموقف الدينى ٠‏ 
تكون القضية كلها قد حسمت قبل أن يبدأ أى نقاش . 
وليس مهما إن كان هذا الحكم مخالفا للمنطق وللتاريخ , لأن 
هذه مسائل لا يكلف أحد نفسه عناء العفكير الدقق فيها , 
وما المهم تشويه ‏ سمعة العلمائيين بين شباب يفتقر إلى 
الوعى والثقافة والنضج والقدرة على التساؤل ٠‏ والتلاعب 
بعقولهم من أجل كسب الأنصار بأرخص الأساليب . 


ولنتأمل مجموعة فوذجية من التعريفات التى يقدمها 
الإسلاميون المعاصرون للعلمانية ٠,‏ كيما نستخلص مئها 
الاستنتاجات اللازمة . 

ول : يعرف الشيخ محمد مهدى شمس الدين العلمانية 


بأنها : " النهج الحياتى الذى يسعيعد أى تأثير أو توجيه . 


دينى على تنظيم المجتمع ٠‏ والعلاقات الإنسائية داخل 
المجتمع ٠‏ وألقيم التى تحتوبها تلك العلاقات وترتكز عليها 
ومن ثم فهو نهج حياتى مادى تكرّن نتيجة لنمو الفلسفات 
الملدية اللادينية . )١(‏ فلنتأمل بعض ما قى هذا 
التعريف ٠‏ الذى يبدو فى ظاهره بريئا ٠‏ من مغالطات : 


أ يحدد التعريف فى بدايته نهج العلمانية بأنه يستبعد 
تأثير الدين فى " تنظيم امجتمع " وهر موضرع سياسى ٠‏ 
وربا لا يععرض عليه العلمانيون أنفسهم , لأنهم يدعون 
بالنعل إلى الفصل بين الدين والتنظيم السياسى للمجتمع . 
ولكن التعريف ينتقل من هذا الموضوع السياسى إلى 
موضرع اجتماعى وأخلاقى ٠‏ فيذهب إلى أن العلمانية 
تستبعد الدين من هيدان " العلاقات الإنسانية داخل 
المجتمع ٠‏ والقيم التى تحتويها تلك العلاقات ..* . وهنا 
تكمن المغالطة : فعلى سبيل المثال تجد العلماتى المتحمس ٠‏ 
فى المجتمعات الإسلامية أو المجتمعات الغربية المسيحية ٠‏ 
يرفض توجبه التنظيم السياسى للمجتمع توجيها يرتكز على 
سلطة الدين ٠‏ ولكنه فى الوقت ذاته يتزوج بوثيقة شرعية 
إسلامية ؛ أو يعقد زواجه فى الكنيسة إن كان مسيحيا ؛ 
ويستشهد بالقيم والمباديء الدينية ويطبقها فى الكثير من 
جوانب سلوكه الاجتماعى والشخصي ٠‏ دون أن يكون فى 
ذلك أى خروج عن " علمانيته " . 


ب - والمغالطة الثانية تكمن فى التلاعب بلفظ 
" اللادينية " . فالكلمة يكن أن تعنى : الخارج عن نطاق 
الدين ٠‏ ومكن أن تعنى : المضاد للدين أو الرافض للدين . 
ولا شك أن العلمانية ٠‏ إذا جاز أن ترصف بأنيا 
" لادينية " ٠‏ فإنها لا تكون كذلك إلا بالمعنى الأول . لأن 
كل ما ترمى إليه هو إيعاد الدين عن ميدان التنظيم 
السياسى للمجتمع ‏ والإبقاء على هذا الميدان بشريا بحتا ٠‏ 
تتصارع فيه برامج البشر ومصالحهم الاجتماعية 
والاقتصادية ‏ درن أن يكون لفئة منهم الحق فى الزعم بأنها 
تغل " وجهة نظر السماء " . أما المعنى الثاتى ٠‏ أعنى رفض 
الدين ٠‏ فليس من صميم العلمانية فى شئ . صحيح أن 
بعض العلمانيين رافضون للدين . ولكن'من المؤكد أيضا أن 
كثيرين من العلمائيين متدينون . وأن كثيرين من المتدينين 
علمائيون ؛ لأن الدين يظل محتفظا بقداسته فى كلتا 
الحالعين , ولكنه ينزه عن التدخل فى المبارسات السياسية 
: المتقلبة ٠‏ مع تنظيمه لجوانب هامة فى حياة الإنسان ٠‏ 
كالجانب الروحى والأخلاقى . 


۳ - أما الغالطة الثالعة فى هذا التعريف فهى إقحام 


العلمانية ضرورة حضارية 


كلمة * مادى " فى الموضوع ٠‏ حين يقال إن الملمانيسة 
“نهج حياتى مادى تكون نتيجة لشو القلسفات المادية 
اللادينية  "‏ وتكاد كتايات الإسلاميين المعاصرين كلها تتقق 
على استخدام لفظ ” المادية " مرتبطا بالعلمانية . وهو 
استخدام بنم عن افتقار كامل إلى الدقة الفكرية ٠‏ وأغلب 
الظن أنه مغالطة متعمدة ؛ هدفها الربط بين العلمانية وبين 
ا معانى المستهجنة التى ينطوى عليها لقظ " الادية " فى 
أذهان الناس . وهو ربط يؤدى دور عظيم الأسية على 
المستوى النفسى ١‏ لأنه يحشد طاقة هائلة من السخط 
والكراهية اللاشعورية تنصب كلها على العلماتية 
والعلمانيين . 


ولو تأملنا التاريخ الحديث لأورويا , التى “كانت مهد 
العلمانية ٠‏ والتى يقول الجميع إنها هى التى صدرتها إلينا ٠‏ 
لوجدنا أن تياراتها الفكرية والفلسفية كانت تنقسم إلى 
تيارين متضادين هما المادية والمثالية ٠‏ بل إن العيار المثالى 
كان أقوى وأوسع نطاقا بكثير من التيار المادى ‏ ومع ذلك 
فقد كسان " الجميع " علمانيين . فديكارت ٠‏ أبو 
المثالية الأوروبية الحديثة , وكانت . صاحب المثاليية 
النتدية ‏ رهيجل ٠‏ أكبر المثاليين فى التاريخ ٠‏ وغيرهم 
وغيرهم من الفلاسفة والأدباء والمفكرين المغرقين فسى 
المغالية ٠‏ كل هؤلاء كانوا علمانيين رافضين بصورة قاطعة 
تدخل الكنيسة أو الدين بوجه عام فى التنظيم السياسى أو 
الاجتماعسى للدولة ٠‏ ولكنهم كانوا قى الوقت ذاته خصوما 
ألداء للمادية . وعلى ذلك ٠‏ فإذا كان صحيحا أن بين 
العلمانيين بعض أصحاب المذاهب المادية ٠‏ فإن المادية لاترتبط 
بالعلمانية ارتياطا ضروريا على الإطلاق . فهل يمكن الحكم 
على تاريخ أورويا الحديث ٠‏ الذى كان كله علمانيا ٠‏ بأنه 
كان كله ماديا أيضا ؛ على الرغم من كل من ظهر فيها من 
شعراء وقنانين ومفكرين روحيين وفلاسفة مثاليين خاضوا 
معارك قاسية ضد المادية ؟ 


يبدو أن مفكرى التيار الإسلامئ المعاصر يعتقدون أن 
كل فكر لا ينبع من مصدر دينى لابد أن يكون ماديا ٠‏ 
بدليل أن شيخنا الذى اقتبسنا هنه التعريف السابق يصف 
مناهج العلم المنضيطة الدقيقة بأنها " مادية * جعت 
الإنسان ” غريزة ” بلا روح ولا عقل ولا إرادة ولا طمسوح 
( ص ۷4 ) وأحالته إلى " كتلة منفعلة محيطه " 
(۷۹) . ويلخص الموقف بقوله ؛ " هذه الفلسفة ٠‏ والعارف 
الإنسانية التى تأثرت بنظرتها المادية الخالصة إلى 
الإنسان ... ترجمت نفسها فى مرحلة التطبيق السياسى 
والمجتمعى إلى ما يسمى " بالعلمائية " ... هذه الفلسفة 
المادية الخالصة ... بمنهجها الذى يقرّم الإنسان ويختصره فى 


1۷۹ 


قضايا فكرية 


كتلة من المادة الشديدة التعقيد " . ( ص .۸ ) 


هكذا تُختزل الحضارة الأوروبية الحديئة كلها . حضارة 
شيكسبير وجوته وباخ وبيتهوفن ورمبرانت وميكل انجلر 
وأينشتين ٠‏ إلى مادية ميكانيكية تلغى كل ما هو روحى 
أو داقر أو رقيع فى الإنسان ٠‏ وكأن هؤلاء جميعا لم تكن 
لهم فى حياتهم من رسالة سوى تأكيد غريزية الإنسان 
ويهيميته . ولست أدرى إن كان هذا الاختزال المعيب يضدر 
بدافع الجهل أم أنه مغالطة متعمدة موجهة إلى عقرل يعلمون 
أنها عاجزة عن أن تحاسبهم . ولكن إذا جاز أن العلم ٠‏ الذى 
أزدهر مع ظهرر الحضارة الأوروبية العلمانية » يكن أن 
يوصف يأنه مادى » فماذا تقول عن النواتج الروحية الآخرى » 
كالشعر وال موسيقى والأدب والفلسقة والفكر السياسى 
والاجتماعى والتاريخى ؟ ومع ذلك » فحتى العلم نفسه لا 
يوصف بأنه مادى إلا من منظور ضيق يتغافل عن أهم 
جواتبه . فالكشف العلمى عملية روحية من الطراز الأول . 
ومن المستحيل أن يوصف العالم الذى يفنى عمره فى سبيل 
أستجلاء نقطة غامضة معينة . وإعلاء شأن العقل البشرى 
وتوسيع سلطانه ٠‏ ويمارس خلال عمله العلمى أقصى درجات 
ضيط النفس والتحكم فى الإرادة . من المستحيل أن يوصف 
بأئه يستهدف اختزال الإنسان إلي " غريزة " ٠‏ بلا روح ولا 


عقل ولا إرادة . وإذا كان العلم يُمارّس على عالم المسادة, 


١‏ وهذا لا ينطبق على جميع العلوم ) إن الهدف منه قهر 
عالم المادة والتغلب عليه والسيطرة عليه من خلال إدراك 
توائيله .. 


ثانها : ولتتأمل حالة أخرى للمغالطات التى يقدمها 
مفكرى الصحوة الإسلامية عن العلمائية ٠‏ ونخضعها 
للتحليل ؛ 


يعرف أثور الجندى العلمانية فى مدخل كتاب مخصص 
لتقد العلمائية (؟) فيقول : " لفظ " علمانية " هو ترجمة 
للكلمة اللاتمنية وانععء رمعناها فى اللغات الأوروبية : 
لادينى'" (ص؟) ( ويلاحظ أولا أن كلمة +12عع ليست 
لانينية بل هى إنجليزية مشتقة من أصل لاتينى ٠‏ على 
النحر الذى أوضحناه فى بداية هذا البحث ؛ كما أن الكلمة لا 
اتعنسى " لادينئ " على الإطلاق . وإانسا تعشسى 
" زمنى " . ) وهكذا يبدأ مفكرنا كتابه الكبير يتشويه 
أساسى ٠‏ يجر وراءه بالطبع تشويهات أفدح مئه . فهو يقول 
على سبيل المثال : " العلمانية لم تكن قاصرة [ هكذا ! ] 
على أنها دعرة إلى قصل الدين عن الدولة ٠‏ وإما ذلك فى 
تقدير أصحاب الدعوة هى [ هكذا ؛ ] المرحلة الأولى ؛ ألتى 
تهيئ الفكر والمجتمع جميعا لنطوة حاسمة هى علمنة الذات 


A. 


العربية نفسها على أساس أن تسقط تهائيا وإلى الأبد كل 
ها يتصل بفكرها وترائها ودينها وقيمها القديهة كلها . وأن 
تعتنق المتهج العلمى "... (ص ١١‏ ) 


هنا نجد سلسلة أخرى من المغائطات ‏ أهمها الادعاء يأن 
العلمانيين يستهدفون إسقاط الفكر والدين والتراث والقيم 
القدية كلها ؛ وهو ادعاء يكذيه مجرد استذكار أسماء بعض 
كبار العلمانيين ؛ مثل طه حسين والعقاد والمازنى وهيكل 
(باشا) ٠‏ ممن كانوا باحثين أصلاء فى التراث ومدافعين 
أشداء عن أصالة الذات العربية . والمغالطة الأخرى الفادحة 
هى وضع المنهج العلمى فى تضاد وخصومة مع العراث والدين 
والقيم القديمة ٠‏ وكأن المرء إذا أخذ بالأول ينيغى عليه أن 
يتخلى عن الأخريات ٠‏ وإذا كان حريصا على تراثه وديئه 
فلزام عليه أن يدير ظهره للمنهج العلمى ... وهى مغالطة لا 
يرد عليها العلمائيون وحدهم ٠‏ بل يرد عليها الإسلاميرن 
أنفسهم . حين يؤكدون ‏ عن حق أن تراثنا العربى 
الأصيل حائل بنماذج العلماء الذين اتبعوا منهجا علميا كان 
رادا فى دقته وانضباطه . 


ثالثا : ويتوسع الدكتور محمد يحيى فى الحديث عن 
العلمائية بوصفها مرادئة للادينية ٠‏ فيؤكد أن الاتجاه العام 
للتعليم والفقافة فى بلادنا كان علمائيا رافضا للدين ؛ 
قائلا : " كائت الجامعات والمدارس السائرة فى ركاب 
اذاهب الغربية هى أول من بشر باللادينية فى الميدان 
التعليمى بفصل الدين عن ا مناهج ... ودراسته كمجره ظاهرة 
يشرية وضعية ... وفى مجالات الفئون والآداب جاءت 
اللادينية مع الأققاط والنماذج الغربية كالرواية الراقعية 
والمسرح والشعر الحديث والباليه والسينما ٠‏ وذلك من خلال 
مضامين ورذى وضعية بحتة لا تفسح أى مجال لتصسور 
دينى '. ومع هذه المنقولات والتأثيرات سرت اللاديئية إلى 


جسد المجتمع ككل ." (۳) 


هكذا أصبح تعليمنا كله " لادينيا " . لماذا ؟ لأنسه 
" فصل الدين عن المناهج " . بهذه العبارة الغامضة حكم 
كاتبنا بالإعدام على نظام تعليمى كامل ٠‏ قد يكون بالفعل 
مليئا بالعيربه ٠‏ ولكن عيوبه تكمن فى أمور لا علاقة لها 
على الإطلاق با يقول صاحينا . فكيف يقول بفصل الدين 
عن الناهج فى نظامنا التعليمى الراهن إذا كنا قد تربينا 
جميعا ٠‏ وتربى أولادنا من بعدنا ؛ على دراسة الدين فى ' 
مختلف مراحل التعليم العام ٠‏ فضلا عن المساحة المكانية 
والزمنية الكبيرة التى تخصص للموضوعات الديئية فى 
أجهزة الإعلام: > من صحافة وإذاعة وتلينزيون ٠‏ وهى بلا 
جدال وثيقة الصلة بعملية التعليم ؟ لعل ما يميه بنصل 


الدين عن المتاهج ٠‏ هو أننا لم تعد ندرس فى معاهدنا 
الكيمياء الإسلامية أو علم الفلك الإسلامى أو الجيولوجيا 
الإسلامية ٠‏ ولم قطبق الدعوة إلى " أسلمة العلوم " ٠‏ وهى 
دعوة تتردد بقوة فى كثير من الأوساط الإسلامية 
المعاصرة ؛ بدليل ذلك الروأج الهائل الذى يلقاه * الطب 
الإسلامى " فى هذه الأيام . ولو صح هذا التفسير ١‏ أو هذا 
" الاجتهاد " ؛ لا كانت لدىئ من إجابة على هذه الدعوة 
سوى الإشارة إلى الحقيقة البسيطة التى تقول إن العلم 
ينبغى أن يُلدمس حيث يحرز أعظم تقدم له ولا أظن أن 
أعظم تقدم وصل إليه العلم المعاصر كان فى العالم 
الإسلامى ] 


أما الإشارة إلى أن الدين أصبح يدرس فى نظامنا 
التعليمى " كمجرد ظاهرة بشرية وضعية " ٠‏ فهى واضحة 
البطلان ‏ لأن أى كتاب مدرسى أو تعليمى فى كافة أرجاء 
العالم الإسلامى لا يجرؤ على الاقتراب من هذه المنطقة 
المحرمة . وياليت كاتبنا الفاضل يقدم إلينا نموذجا واحدا 
لكتاب تعليمى يدرس الدين بوصفه مجرد ظاهرة بشرية ؛ 


وأخيرا ٠‏ فإن النص الذى اقتيسناه لكاتينا ينطوى على 
هدم مجميع الفنون التى تصقل روح الإنسان الحديث 
وتهلبها ‏ إذ يدمغها كلها بأنها " لادينية " ٠‏ ويطالينا 
بالاستغناء عن الرواية الواقعية ( يقصد نجيب محفرظ 
طبعا , الذى أحل دمه فى الآونة الأخيرة واحد من أمراء 
الدعرة الإسلامية المشهورين ) ٠‏ وعن المسرح والشعر الحديث 
والباليه والسيئسا لأنها تعمل على " سريان"اللادينية 
فى جسد المجتمع ككل " . ويبدو أن جواز المرور لأى عمل 
فنى هو أن يكون قائما على " تصور دينى " ٠‏ ولا كان من 
المستحيل تصور " باليه إسلامى " مثلا » فلابد من إلغاء 
مثل هله الفئون أو صبغ ما يكن صبغه منها بالطايع 
لدينى ٠‏ حتى تصبح فتونا مشروعة ٠‏ أو فنونا شرعية . 


وفى ضوء هذا الرأي ٠‏ الذى يقول به واحد من 
الإسلاميين لم يعرف عنه أنه من المتطرفين ٠‏ تكون إحدى 
جرائم العطنائية سعيها وراء هذا التبس من التور الذى تضفيه 
الفنون والآداب على حياة الإنسان ؛ ولا سيما حين ترتكز 
هذه الفئون والآداب على رؤية بشرية . وهكذ! تمتد الدعوة ٠‏ 
من مجال الشريغة التى ينبغى أن تحل محل أى قأنون يضعه 
البشر ٠‏ إلى مجال العلوم التى ينيغى استيعادها لو ابتعدت 
عن الإطار الإسلامي ١‏ وأخيرا إلى مجال الآداب والفنون ٠‏ 
التى ينبغى إدانتها وتحريها مادامت ترتكز على موضوعات 
بشرية " وضعية " ... ومجمل القول إن كل ما يضئ روح 
الإنسان وعقله يصبخ مداتا لأنه علمانى ٠‏ ومادام علماتيا فهو 


العلماتية ضرورة حضارية 


"اقيق "+ 
۲ العلمانية يوصفها مؤامرة 


فى الفكر النظرى والايديولوجى الرائج بين التيارات 
الإسلامية المعاصرة . ينتشر التفسير التآمرى للظواهر 
التاريخية والثقافية » بل والعلمية فى أحيان كثيرة ٠‏ على 
أوسع نطاق . فرراء كل ظاهرة تسعى تلك التيارات إلى 
محاربتها ٠‏ مؤمراة صليبية أو استعمارية أو يهودية 
صهيونية أو ماسونية أو استشراقية » وهذه الجهات كلها , 
فى نظرهم ؛ متريصة بالإسلام ؛ تتحين الفرص للايقاع 
به ٠‏ بل إن كتاياتهم لتوحى فى أحيان غير قليلة بأن 
المنتمين إلى هذه الجهات جميعا ليس لهم شاغل يشغلهم 
سوى الإسلام والمسلمين » وأن جهدهم ومالهم وطاقتهم 
وفكرهم موجهة كلها إلى عقد مؤترات و تخطيط مؤامرات 
للحد من الخطر الإسلامى الماحق ٠‏ ولتصفية حساباتهم مع 
ذلك العدو القديم , 


والمنطق الذى تبرر به هذه النظرة التآمرية هو أن الإسلام 
قهر أعظم مالك الغرب ٠‏ بدءا من امبراطورية الررم حتى 
أكبر الدول الصليببة ؛ عندما كان فى أوج قوته . ومازالت 
ذكرى هذا النصر الإسلامى العظيم عالقة فى أذهان الغرب » 
مغل خطرا يمكن أن يتجدد فى أية لحظة . ومن هنا يبذل 
الغرب جهدا جهيدا كيما يحول درن عردة تجمع القرة 
الإسلامية مرة أخرى » وحتى لايعرض نفسه حطر خر . 
ومع مثل هذا المنطق لن يكون من المجدى أن تشير إلى 
الفارق الهائل بين عوامل انعصار أمة على أمة فى العصور 
الرسطى وبين نظائرها فى العالم المعاصر ٠‏ وأن توضيح أن 
هذا الانتصار لأيتحقق الآن إلا فى ظل عرامل شديدة 
التعقيد تُحشد فيها القوى العلمية والتكتولوجية 
والاقتصادية والاجتماعية والسياسية والعقائدية للمجتمع ٠‏ 
وكلها أمور يتخلف فيها العالم الإسلامى تخلفا شديدا , 
بحيث يستحيل أن يشكل " خطرا " حقيقيا على الغرب كما 
كان يفعل فى القرون الأولى من الإسلام . ولن يكون من 
المجدى أن ترد على أصحاب هذا المنطق يأن مايبديه الغرب 
من اهتمام فى الوقت الزاهن لا يرجع إلا إلى الرغية فى 
استكمال السيطرة على العالم الإسلامى الذى يتمتع كثير من 
أجزائه بثروات هائلة ومواقع استراتيجية حاسمة . هذه الردود 
كلها لن تجدى معهم ؛ لأن أسطورة العصر الذهبى للاسلام » 
الذي يكن أن يبعث حيا فى " صحوة " مفاجئة + ويعود 
بكل ما كان له من سلطان وتقوق وسيطرة على سائر دول 
العالم ‏ هله الأسطورة تحتل فى أذهان الإسلاميين,المعاصرين ٠‏ 
مكانة يستحيل أن يزحزحها منها أى منطق متعماسك أو أية 


A 


قضايا فكرية 
حقيقة صلبة من حقائق العصر . 


هذه النظرة التآمرية تتجلى ؛ بصررة مباشرة ٠‏ فى موقفه 
الإسلاميين المعاصرين من العلمانية . قهناك مايشبه الإجباع 
بینهم على أن العلمانية مؤامرة على الإسلام ٠‏ وأن لهذه 
المؤامرة مصدرا أجنبيا ٠‏ وأن دعاة العلمانية فى العالم 
الإسلامى إما مشاركون بوعى فى هذه المؤامرة ‏ وإما أدوات 
ساذجة فى أيدى القوى الأجنبية التى تتآمر على الإسلام . 


ولنتأمل بعض النماذج لهذه النظرة التآمرية إلى 
العلماتية : 


× يقول أنور الجندى " إن الدعوة العلمانية هى نتاج 
يهودى تلمودى أصيل كان له أبعد الأثر فى الذكر 
الغربى " (4) وهو يريط بصورة قاطعة بين العلمانية وبين 
الماسوتية ومخطظات التلمود والثورة الفرنسية وعصر 
الغنوبر ؛ وكلها اتجاهات تستهدف " إخراج اليهود من 
الجيتو » والحصول على حق المواطنة ٠‏ كمقدمة للوثوب إلى 
ا لحياة الفكرية والاجتماعية والسيطرة عليها ." (5) وتظل 
هذه النظرة التآمرية سائدة غى كتاب أنور الجندى من بدايته 
إلى نهايته ٠‏ ويظل مركز المؤامرة هو ذلك الأخطبوط الكونى 
الذى تنبع مله كل شرور العالم ٠‏ والذى يعبر عته بمفاهيم 
غامضة ٠‏ كالتلمردية والماسونية ٠‏ وهى مفاهيم لادور لها 
سوى إحداث ترع من الرعب أو النفور فى أذهان الشباب , 
يعد بالضرورة إلى كل ما يترتب على هذه المؤامرة العالمية 
من نتائج ٠‏ وعلى رأسها العلمائية بالطبع . وريا أبدى 
أصحاب العقول المتواضعة من أمثالنا دهشتهم من إقحام 
الثورة الفرنسية فى هذه المؤامرة » ومن القول بوجود هدف 
مشترك يجمع بين التلمودية وبين عصر التنوير » مع أن هذا 
الأخير لم يكن له من هدف سرى تحرير العقرل من 
الجزعبلات التى كانث تعشش فيها بفضل معتقدات غيبية 
على رأسها التلمردية ‏ ورا أيدى أصحاب العقول المتواضعة 
هؤلاء مزيدا من الاستغراب .حين يجدون مفكرا واسع 
الانتشار ٠‏ يقرأ له عشرات الألوف من الشياب بتبجيل 
وخشوع- ٠‏ لابرى فى الثورة القرنسية وعصر التنوير سوى 
أنهما أعطيا مزيدا من الحقوق لليهود ٠‏ ويغيب عن ناظريه 
تاما كل ما كان لعصر التنوير من أثر علمى وثقافى 
واجتماعى شكل متعطفا اسسا فى تحرير العقل البشرى من 
؛ الوهم والثرافة » ومهد الطريق لانطلاقته الجبارة فى القرنين 
التاليين ٠‏ كما يغيب عن ناظريه ذلك التأئير الهائل للثورة 
الفرنسية ‏ مهما كانت سلبهاتها ‏ على تحرو الإنسان سياسيا 
واجتماعيا . وحلول طبقة أكثر استنارة محل طبغة النبلاء 
الإقطاعيين التى كانت مسيطرة حتى ذلك المين ٠‏ وتهيد 


TAY 


الطريق أمام الشعوب الغلوبة على أمرها لكى تثال حريتها 
بيدنها يدلا من أن تنتظر مايجود به عليها الحكام 
المستيدون . كل هذه أمور لا قيمة لها فى نظر كاتيتا » وكل 
مايعنيه هو أن عصر التنوير والثورة الفرنسية قدما إلى 
اليهود بعض الحقوق ٠‏ ومن ثم فهما جزء من المؤامرة الكونية 
اليهودية الماسونية التى تحكمت ومازالت تتحكم فى مصائر 
البشر قى كافة أرجاء هذا العالم النسيع . 


* ويقول د. محمد يحيي ؛ " الفكرة العلمانية إذن هى 
بنت تلك الخطة الواسعة التى أسميئاها بالتغريب 
والاستعمار الثقافى ؛ وهى إحدى دعائم هذه الخطة . وتهدف 
من خلال الهجوم على الدين وفصله عن شتى نواحى الحياة 
والمجتمع إلى إحداث فراغ عقائدى وقكرى قلؤه بعد ذلك 
فلسفات ونظريات الغرب ... بل وتشغله بعد ذلك عقيدة 
الغرب نفسها ٠‏ وهى المسيحية . فلا عجب فى أن تكون 
العلمانية هى الذراع الأول للتبشير الصليبى " ( 5 ) 


هنا تتكرر السمات التى لاحظناها من قبل بشأن 
التفسير التآمرى للعلمانية » ولكن شكل المزامرة يختلف ؛ ' 
فهنا تهدف المؤامرة . من خلال الهجوم على الإسلام ٠‏ إلى 
إحداث فراغ عتائدى يهد الطريق لحلول المسيحبة محل 
الإسلام » وهذا هوهدف " تلك الخطة الواسعة التى أسميناها 
بالتغريب والاستعمار الثتافى " . ولنحاول الآن أن تخضع هذا 
النص لشئ من التحليل المنطقى ٠‏ ومع إدراكنا منذ البده بأن 
مثل هذه الأحكام توجه إلى أناس قلمت أظافرهم المنطقية 
- إن جاز التعبير ‏ منذ بدء انتمائهم إلى تيار من التيارات 
التى يعبر هذا الكاتب وأمثاله عن وجهة نظرها , 


١‏ الملاحظة الأولى هى أن زميلا آخر للكاتب ١‏ ينتمى 
إلى التيار نفسه ٠‏ بل هو قطعا أعلى مئه مرتبة وأرسخ 
قدما فى هذا التيار » وهو أنور الجندى ؛ قد وصف المؤامرة 
العلمانية بأنها يهودية تلمودية ٠‏ ودافع عن هذه الفكرة طوال 
كتابه ٠.‏ على حين أن كاتينا الحالى يصفها بأنها تبشيرية 
صليبية تستهدف إحلال المسيحية محل الإسلام . فأى 
التفسيرين تصدق؟ ألا ينبغى على مفكرى التيار 
الإسلامي أن يتفاهموا فيما بينهم ٠‏ لكى تستقر على رأى 
حول مصدر هذه المؤامرة العلمانية الخطيرة » وهل هى يهودية 
التلمود أم مسيحية التبشير ؟ 1 


٣‏ والملاحظة الثانية هى أن الكاتب نقسه قد دأب طوال 
كتابه ؛ على تسمية العلمانية " باللادينية * ٠‏ بل إنه في 
الصفحة نفسها إلتى اقتبسنا منها النص السابق يرى إن هذه 


. التسمية هى التعبير الأفضل عن معني العلمانية . فإذا كان 


يؤمن بأن العلماتية مرادفة للادينية !د هرقف 
المؤامرة العلمانية إحلال دين محل دين ؟ ألم يكن الأجدر به 
- حتى يتوافر لديه الحد الأدنى من الحماسك المنطقى - 8 
يقول إن هذا الهدف هو . مثلاً . إحلال عقيدة بشرية محل 
العقيدة الإسلامية ٠‏ أو إنه إفراغ العقل اليشرى من العقائد 
ية أ دجمل ما ها برع لتقي “فق ماد 
وقرانين ؟ 


هل يستطيع كائب يحترم عقله ٠‏ ویعرف أن لدی قرائه 
حدأ أدنى من التفكير المنطقى ٠‏ أن يقول فى صفحة واحدة 
إن العلمائية مرادفة للادينية ٠‏ ويقول فى الوقت ذاته إن 
العلمانية هى الذراع الأولى للتبشير الضليبى ؟ 


۴ - وإذا تركنا المنطق الواضع جانبا » واستشهدنا بالواقع 
الحالى والسوابق التاريخبة الماضية ٠‏ فكيف يمكن أن تكون 
العلمانية ذراعا للتبشير الصليبى ؟ لقد ظهرت العلمانية فى 
أورويا ٠‏ كما يعترف الجميع » وضمنهم الكاتب نفسه » كرد 
فعل على طغيان الكنيسة ووقوفها فى وجه التطور 
الاجتماعى والعلمى فى الغرب . فهل ترضى الكئيسة ٠‏ 
التي هي بغير شك راعية التبشير ٠‏ بأن تستعين فى مهمتها 
هذه بلراع تسعى إلى هدمها ؟ 


إن الهدف من اختيار هذه الأمثلة وإخضاعها للتحليل 
ليس نقدها فى ذاتها ٠‏ أو نقد أصحابها ؛ وإنما هو نقد ذلك 
النمط الفكرى الذى ينتشر على أوسيع نطاق بين 
الإسلاميين المعاصرين . ولا شك فى أن التهافت المنطقى 
والعلمى لهذا النمط القكرى يدل على أن كتاب التيارات 
الإسلامية المعاصرة لا يكتبون لجمهور لديه الحد الأدنى من 
الحس النقدى ٠‏ ومن الثقافة العامة التى تسمح له بكشف 
مغالطاتهم . فهذا المسترى الهابط فى الخطاب الإسلامى 
المعاصر يفترض جمهورا مطيعا . مصدقا لكل ما يقال له , 
لا يقرأ سوى كتب التيار الإسلامى نفسه ٠‏ ولا يفكر لحظة 
واحدة فى أن ما يقرأه من هذه الكتب يحتاج إلى مراجعة أو 
نقد . ومن هنا كان من مصلحة هؤلاء الكتاب ترويض 
جمهورهم حتى يکن أن تروج كتاباتهم السطحية بين هذا 
الجمهور . وهكذا تكتمل أطراف الحلقة : فالجمهور غير 
الواعى يروج الكتابات السطحية ؛ والكتابات السطحية تزيد 


.من تغييب الوعى لدى الجمهور .-أى أن الكاتب يخلق 
جمهوره ؛ دالجمهور پخلق كاتهه . 
الانتقادات العلمية 


0 ر انوتكتزر جميع الانتقادات الوجهة إلى العلمانية على . 
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أسس خطابية ودعاتية كتلك التى ناقشناها فى الجزء السابق 
من بحثنا . بل إن هناك فثة أخرى من الانتقادات تلجأ إلى 


. حجج يمكن أن توصف بأنها علمية وتاريخية ٠‏ بمعنى أنها 


تعبر عن وجهة نظر تتضمن حدا أدنى من التماسك 
والاتساق » وتستدعى مناقشة عقلية وعلمية تكشف عما 
فيها من أوجه الصواب والخطأ . وسوف نعرض الآن لأهم هذه 
الانتقادات , التى هى أكثر جدية با لا يقاس ؛ من 
الانتقادات الخطابية السابقة . وفى اعتقادنا أن مصير 
العلمانية الحقيتى يتوقف على قدرة العلمانيين على مواجهة 
هذه امجح التى تصطيع بالصبغة العلمية والعقلية . والمحور 
الذى تدور حوله جميع الانتقادات العلمية الموجهة إلى 
العلمانية هو الربط بينها وبين ظروف المجتمع الأوروبى فى 
مرحلة معينة من تاريخه » ومن هنا فإن مناقشة هذه المسألة 
من جميع أوجبها هى ٠‏ فى رأينا ٠‏ ذات أهمية حاسمة 
بالنسبة إلى هذا الموضوع بأسره . 


هل العلمانية ضرورة أوروبية فحسب ؟ 

يؤكد نقاد العلمانية أنها اتجاه فى الفكر ظهر فى المجتمع 
الأوروبى تعبيراً عن ضرورة تاريخية مرتبطة أوئق الارتباط 
بالظروف الخاصة التى مرت بها أورويا فى مرسلة انتقالها من 
العصور الوسطى إلى العصر الحديث . ولكن هذه الضرورة 
التاريخية لا تسرى إلا على مجتمعها وحده ٠‏ أما المجتمعات 
الأخرى التى لم تر بظروف ممائلة لظروف أورويا ٠‏ فليست 
على الإطلاق ملزمة ياعتناق العلمانية ٠‏ بل إنها لسر 
اعتنقتها , لكانت فى ذلك محاكية لأوروبا بطريقة ببغائية 
تنم عن انعدام الشخصية واختفاء الإحساس بالكرامة . 
فالعلمانية جزء لا يتجزأ من التأريخ الأدروبى ٠“‏ يرتبط 
ارتباطا عطويا بالظروف الخاصة التى مرت بمجتمع معين » 
ومن ثم فمن الخطاً الفادح اقتلاعها من تربتها الأصلية 
وزرعها فى تربة أخرى لم تكن فى أى وقت مهيأة 
لاستتقبالها ؛ أد مضطرة إلى الأخذ بها . 


هذا التمييز بين ظروف أوروبا عند ظهرر العلمائية فى 
عصر النهضة وظروف العالم الإسلامى المعاصر ٠‏ يرتكز على 
تحليل تاريخى لأوضاع المجتمعين فى هذين العصرين . خفى 
عصر النهضة كانت أورويا نانع نت أجل المعلض ت الى 
الجمود الفكرى والعملى الذى اتسم به حياتها فى العصور 
الوسطى ( وهى أطول فترات التاريخ الأوروبى وأقلها 
تغيرأ وإبداعية ) . وكانت العقبة الكبرى التى تول دون 
انتقال. أورويا. إلى صميم العصر الحديث هن الكنيسة : . قد 
كانت ألكنيسة الكاثولوكية فى أورويا هيئة قائمة بذاتها » 
ذات نقرد وأسبع وسلطة طاغية ء وكان لها كيانها الرسبى 
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وترتييها الهرمى الخاص ٠‏ وكانت تعطى نفسها حق التدخل 
فى أمرز الدنيا إلى جائب أمور الدين . وهكذا فإن الفلاسفة 
والأدياء الجده اضطروا إلى مواجهة سلطة الكنيسة يوصنها 
العقية الكأداء فى وجه التقدم . 


غير أن أشد القئات معائاة من تدخل الكنيسة وسعيها 
إلى الهيمنة الشاملة كانت فئة العلماء . ففى ميدان العام 
ونظرياته الجديدة ‏ وخاصة النظرية الكيرنيكية ٠‏ التى تقول 
بأن الأرض ليست مركز الكون وليست ثابتة وإغا تدور حول 
الشمس _ كانت أعنف الواجهات مع الكنيسة ٠‏ وبين العلماء 
ومعتنقي آرائهم الجديدة كان العدد الأكبر من ضحايا استيداد 
رجال الدين . وهكذا كان تقدم أورويا رهتا بالوقرف ضد 
هيمنة الكئيسة ؛ ركان الحد من سلطة رجال الدين شرطا 
أساسيا لنهضة الفكر والعلم والفن فى أورويا ٠‏ ولائطلاق 
الجتمع الأرروبى ٠‏ خلال عدد من القرون بقل عن أصابع 
اليد الراحدة ٠‏ إلى آفاق رحبة جعلت الحضارة الغربية تحتل 
بسرعة مكانة الصدارة بين مجتمعات العالم الحديث . 


وقضى الحجة الشائمة فى تفديد العلمائية فتقول إن 
العلمانية كانت , بهذا المعنى ٠‏ ضرورة أساسية من ضرورات 
التقدم فى المجتمع الأورويى . غير أن العالم الإسلامى لم 
يشهد شين من تلك الأوضاع التى جعلت العلمانية ضرورة 
محتومة فى أورويسا . فالإسلام لم يعرف هيئة توازى الهيثة 
الكنسية الرسمية ؛ ولا يعرف منصيا رسميا يحدل قمة الهرم 
الدينى كمنصب الايا » ولا أتباعاً من رجال الدين تعدرج 
مرائيهم فى هرم محدد المعالم . ولم يعرف الإسلام ‏ هكذا 
تقول الحجة ‏ اضطهادآ للعلماء . ولم يشهد محاولات لعرقلة 
البحث العلمى . ومن ثم فإن الأسباب العئ جعلت العلمانية 
مرحلة ضرورية فى" التاريخ الأرروبى . لا وجود لها فى 
التاريخ الإسلامى ٠‏ السابتق أو المعاصر . وعندئذ تصبح 
الدعرة إلى العلمانية فى العالم الإسلامى المعاصر محاكاة 
للغرب على غير أساس ١‏ ريمكن الحكم على أصحابها بأنهم 
منبهرون بالغرب دون أن يتعمقرا فهم طبيعة مجتمعهم . 


هذه ٠‏ يقدر كبير من الإيجاز ٠‏ هىالخطوط الرئيسية 
لعلك الحجة التى تفند الدعرة العلمانية فى العالم الإسلامسن 
المعاصى باعتبارها دعوة مستوردة غريبة عن روح مجتمعنا 
وجوهرد الأصيل . والشهجة , كما يرى القارىء ٠‏ شديدة 
الإغراء ٠‏ وهن تبدو حجة حاسمة لا تكتفى بتفنيد رأى 
خصومها ١‏ وإما تضعهم فى مركز حرج وتصورهم بصورة 
هزيلة تدعو إلى السخرية . ولقد كانت قوتها الظاهرة هله 
هى ألتى جعلتها ترد على ألسن الجميع . كمالكل يؤمئون 
بها ويرددوتها باقتناع تام . وحين أقول الكل ١‏ فإنى لا أعنى 
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نقط المفكرين الإسلاميين ٠‏ بمخعلف اتجاهاتهم ‏ كالغزالى 
والقرضاوى والجندى وشمس الدين وعمارة ٠‏ وإا أعنى أيضا 
مفكرين لم يد ينبثق فكرهم عن أصول إسلامية خالصة ؛ بل 
كانت الثقافة الغربية مكوناً أساسياً من هكرتاته ٠‏ مثل 
عصمت سيف الدولة ومحمد عابد الجابرى وحسن حنفى . 

ومع ذلك ٠‏ فإن هذه الحجة ٠‏ التى تبدو فى نظر هؤلاء 
جميعا غير قابلة للتفنيد ٠‏ هى فى رأیی حجة باطلة فى 
مجملها وقى جميع تقاصيلها . وسأحاول فيما يلى أن أبرهن 
على صحة ما أقول . 


: الإسلام والمؤسسة الدينية‎ - ١ 

أول عناصر القارنة بين الأوضاع الت حتمت ظهور 
العلمانية فى أورويا المسيحية ٠‏ وبين أوضاع العالم 
الإسلامى . هو أن أورويا كانت طرال العصور الوسطى 
خاضعة لؤسسة دينية رسمية هرمية ألبنية ذات هيمنة هائلة 
على المجسمعات الأوروبية , على حين أن الإسلام لم يعرف 
مثل هذه المؤسسة الديلية , ولا توجد فيه هيئة تقوم بدور 
الوساطة بين الإنسان وخالقه . فهو لا يعرف رجالا للدين 
با معنى السائد فى الغرب , وإنما يعرف " علماء دين " 
فحسب ليست لهم أية سلطة تتعدى نطاق اجتهادهم الخاص 
5 امو الدين ٠‏ 


وبطبيعة الحال فإن المقارنة التفصيلية مستحيلة ٠‏ وخاصة 
إذا أجريت بين ظروف أوروبا عند نهاية العصور الوسطى 
وظروف العالم, الإسلامى الحالية . فإلى جاتب القرون الأربعة 
التى تفصل بين الفترتين ‏ وهى القرون الأربعة ذاتها الى 
شهدت تطررات حضارية تفوق ما عرفته البشرية منذ بداية 
تاريخها . هناك الاختلاف الهائل بين الأسس التى قام عليها 
كل من المجتمعين . ومن هنا فمن المتوقع ؛ ومن الطبيعى ٠‏ 
أن تجد اختلانا واضحا بين وضع القائّمين على أمور الدين 
فى كلا المجتمعين . 


غير أن القرل بأن الإسلام لا يعرف » ولم يعرف » 
مؤسسة دينية على الإطلاق . هر قول ينطوى على قدر غير 
قليل من الإسراف . رها لم يعرف الإسلام مؤسسة ديئية 
ممائلة للمؤسسة البابوية الكاثوليكية . وهنا كما قلنا أمر 
طبيعى ٠‏ ولكنه كان ولا يزال يضم سلطة دينية قرية 
مسموعة الكلمة مرهوية الجائب ؛ يرعى شئونها ويسهر على 
حمايتها رجال متخصصون فى أمور الدين ؛ ولها فى كثير 
من الأحيان سلطة على الأجهزة التنقيدية فى الدولة . 
فالأزهر ٠‏ على سبيل أكثال » مؤسسة دينية ٠‏ يحل قماتها 
شيخ الأزهر ١‏ الذي كان . قبل أن يخضع منصبه لمطالب 
السلطة السياسية فى العقود' الأخيرة  e‏ الشخصيات 


لدينية التى تتمتع بتبجيل وتوقير فى كافة أرجاء العالم 
الإسلامى . وهيثة الانتاء . وعلى رأسها منتى الديار . 
وكذلك هيئة كبار العلماء . قشل بدورها سلطة ديئية لا جدال 


لإعدام إلا بعد تصديقها عليها ٠‏ ولا ير أي تعديل فى 
ترانين هامة - مثل قاتون الأحوال الشخصية . إلا إذا 
أقرته . وفى المذهب الشيعى المعاصر ٠‏ يتمثل هذا الوضع 
بصورة أوضح ٠‏ حيث يظهر الترتيب الهرمي على نحو لا 
تخطته العين ؛ بادا من الملا وماراً يحجة الإسلام ومنتهيا إلى 
آبة الله وآية الله العظمى . ومنذ الثورة الإيرانية أصبع لهذا 
لترتيب الهرمى سلطة ٠‏ فى إداوة كافة شثون الحكم ٠‏ ريما 
فاقت سلطة البابوات فى العصور الوسطى . 


وطوال التاريخ الإسلامى كانت هله السلطة الدينية 

قائمة ٠‏ وكانت أحياناً تستخدم مكانتها وهيبتها من أجل 

الدفاع عن مبادىء الدين الأصيلة . فيؤدى ذلك إلى 
مصادمات قد تكون حامية مع الحكام من خلفاء وسلاطين 
وأمراء ؛ وأحياناً أخرى تضع نفسها فى خدمة الحاكم وتصدر 

له من الأحكام والفتارى ما يقدم سندأ شرعيا لتصرفاته , 

حتى لو كانت جائرة أو طائشة . وامتد ذلك حتى اللحظة 

الراهدة من تاريخنا : حين أصبحت الكتب وا منشررات تعرض 
على هيثة دينية منبشقة عن الأزهر ١‏ تملك حق مصاذرة أى 
نتاج فكرى أو أدبى أو علمى يتعارض مع تفسيرها الخاص 

للاين . . 

, ولو تحقق المطلب الذى تنادى به الجماعات الإسلامية 
المعاصرة ٠‏ وتم تطبيق الشريعة الإسلامية بديلاً عما يسمونه 
بالقوانين الوضعية ٠‏ لأصبح من المحتم أن نظهر على مختلف 
المستريات مؤسسات دينية تفوق فى قدراتها التنفيذية سائر 
مؤسسات | جتمع » ولايد عندئذ أن يصب لعمر عيد الرحمن 
أو حافظ سلامة أو السماوى ٠‏ وكل من يساندهم ويدعمهم ٠‏ 
سلطة فى الدولة الجديدة لا تقل . إن لم تزد ‏ عن سلدلة 
المكاشفى فى السودان أو خلخالى فى إيران . 


٠‏ إن الكتاب المعاصرين الناقدين للعلحانية على أساس أنها 
مرتبطة بظروف أورويا الخاصة وحدها ٠‏ لا يلون من تأكيد 
التميز بين وضع المسيحية فى العالم القربى ٠‏ الذى كان 
منقسما إلى سلطة زمئية وسلطة روحية ٠‏ ووضع الإسلام 
الذى لا يعرف تیا كهذا , والذى يوحد بين ما هر زمنسى 
( أى الدنيا ) وما هو روحى (١‏ أى الدين ) . ولكن الأمر 


الى يغفله هؤلاء هر أن كاثوليكية الخصور الوسطى فى .. 


أرروبا كانت يدررفا شاملة للزمنى والروحى ٠‏ تسعى إلى 
حكم هذا العالم والعالم الآخر معا , بل إن اسم 


فيها ٠‏ يطلب رأيها فى الأمور الهامة » ولا تنقذ أحكام . 


العلمانية ضرورة حضارية 


الكاثوليكية ‏ لغرياً ٠.‏ يعبر عن معنى الشمول الذى لا 
يخرج عن نطاقه شىء . ولم يحدث الانقسام المنسوب إلى 
الحضارة الأوروبية إلابعد نضال طويل . ظلت خلاله السلطة 
البابوية تحاول بقدر استطاعتها أن تتحكم فى الدنيا يقدر با 
تتحكم فى الدين ‏ ومعنى ذلك أن فكرة شمول الدين لأمرر 
الدنيا ليست شيتاً يخعص به الإسلام ٠‏ كما يعتقد نقاد 
العلمانية العاصرون ٠‏ بل إن المسيحية قد عرفتها حق 
المعرفة . أما الاعتقاد الشائع بين نقاد العلماتية فى بلادنا , 
والقائل إن المسيحية لا تنظم شرن الدتيا ‏ ولا تتضمن 
الأحكام الدينية اللازمة لذلك ؛ فهو اعتقاد مفرط قى 
التبسيط » يحاول صياغة التاريخ على النحر الذى يلائم 
أغسراض أصحابه . وحقيقة الأمر أن كل من يتابع تاريخ 
أورديا فى العصر الرسيط يدرك بسهولة مدى سعى الكنيسة 
الكاثوليكية إلى إقحام العقيدة المسبحية فى كل صغيرة 
وكبيرة ٠‏ ومدى الجهد الذى بذلته السلطات الدينية فيها من 
أجل فرض هيمنتها على جميع التفاصيل فى حياة الناس 
العامة والخاصة . ويعبارة أخرى فإن كلمة المسبح " اعط ما 
لقيصر لقيصر وما لله لله " ١‏ التى يستشهد بها كثير من 
خصوم العلمانية المعاصرين للتدليل على أن المسبحية كانت 
تؤكد ثنائية الدنيا والدين ٠‏ رلم تكن تسعى إلى تنظيم 
شئون الدنيا ؛ بل كان جهدها كله منصبا على حكم مملكة 
الله هذه الكلمة لم تكن تسر على هذا التحر فى العصرر 


٠‏ الوسطى الأوروبية ٠‏ ولم يكن المقصود منها على الإطلاق أن 


تتخلى الكنيسة عن دعوتها إلى الهيمئة الشاملة للدين . 
ولم تتمكن أوررها من تحرير ننسها من هذه الهيسنة إلا بعد 
ذلك النضال المرير .الثي خاضه مقكروها وعلماؤها وبعض رجال 
الدين فيها طوال فترة لا تقل عن قرنين من الزمان ب 


فإذا كان النزوع إلى الشمول حقيقة مؤكدة فى تاريخ 
المسيحية ‏ خلال قرونها العشرة الأولى على الأقل.. فإن 
أوضاع مسيحية العصوز الزسطى لم تكن تختلف فى 
أساسياتها عن الأوضاع السائدة فى الإسلام . وبالطبع هناك 
تفاصيل كثيرة تتباين فيها العقيدتان . وذلك على الأقل 
لاختلاف العصر والتتيئة الاجتماعية اختلافا كبيراً » غير أن 
الاتجاه العام نحو الشمولية كان مشتركا بينهما + ومن ثم فإن 
أحد الأسباب التى بررت ظهور العلمانية فى أدروبا يمكن أن 
يتطبق بدوره على الأوضاع السائدة فى العالم الإسلامى . 


۲ - هوقف السلطة الدينية من العلم ؛ 

لعل أشهر الحجج التى يستند إليها خصوم العلمانية فى 
العالم الإسلامى هى الحجة القائلة إن العلمانية كانت لها 
ضرورتها فى أوروبا ٠‏ منذ عصر النهضة ٠‏ لأن المؤسسة 
الدينية أثبتت هناك عداوتها السافرة للغلم الحديث ٠‏ وحاريت 
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كشوفه الجديدة بضراوة » ومن ثم فإن اللجتمع الأوروبى ٠‏ 
الذى خاض تجرية رائدة شديدة الخصوبة فى ميدان الكشف 
العلمى منذ عصر النهضة فى القرنين الخامس عشر والسادس 
عشر ١‏ كان لزأما عليه أن يعمل على إفساح المجال أمام 
التقدم العلمى الحديث عن طريق الحد من سلطة الكنيسة 
وتأكيد مبدأ العلمانية . ومن الراضح أن هذه الحجة لا 
تكتسب قيمتها إلا إذا أضيف إليها وجهها الآخر . وهر أن 
الحضارة الإسلامية لم تشهد اضطهادا للعلم على أيدى رجال 
الدين ٠‏ وأن العلاقة بين العلم والدين فيها كانت علاقة 
تسامح وتفاهم متبادل » ومن ثم فإن الأسباب التى دعت إلى 
ظهور العلمانية فى أوروبا لا وجود لها في عالم الإسلام . 


على أنه ٠‏ إذا كان الوجه الأول لهذه الحجة ٠‏ الخاص 
بالوضع فى أورويا ٠‏ صحمحا ومؤيدا بشهادة التاريخ ٠‏ قلست 
أدرى كيف أقنع أصحاب هذه الحجة أنفسهم بصحة الوجه 
الثانى ٠‏ الذي ينفى حدوث أى تصادم بين الدين والعلم فى 
ظل الحضارة الإسلامية . فماذا يقول هؤلاء عن المحن ألتى 
ألمت بالمعتزلة ٠‏ وأبن رشد » والسهروردى . والحلاج ‏ على 
سبيل المثال ؟ ألم يكن رجال الدين » بصورة أو يأخرى وراء 
الاضطهاد الذى حل بهؤلاء المفكرين ؟ وهل كانت الصورة هنا 
تختلف كثيرا عن صورة اضطهاد العلم والفكر كلما خرج عن 
خط الكنيسة المرسوم فى العصور الوسطى الأررذهية ؟ 


قد يقال إن تلك الأرضاع كانت سائدة فى العالم كله نى 
المرحلة السابقة على العصر الحديث ؛ وإن الأمور اختلفت فى 
العالم الإسلامى الحديث . ولكن ماذا نقول عن الاضطهاد 
الذى ألحقه رجال الدين ٠‏ أو مؤسسة الأزهر . بطه حسين , 
وعلى عبد الرازق ٠‏ ومحمد أحمد خلف الله ؛ وكثير غيرهم 
من الباحثين والمفكرين ؟ أليس هلا دليلاً على أن الصدام 
بين انكر أو العالم وبين السلطة الدينية ما زال على أشده 
فى المجتمع الإسلامى فى صميم العصر الحديث ؟ 


1 

وقد يقال. إن الحالات السابقة تتعلق بشخصيات كانت 

تشحدى ميادىء ديئية أساسية ۽ وكان العمدام معها محثوما . 
ومع عدم اعتراقنا يصحة هذا الدفاع ٠‏ فإنا سنجد الوضع 
ماثلاً. فى تعامل رجال الدين الإسلامى مع كثير من 
النظريات العلمية والفكرية الحديدة . فما زال دارون وفرويد 
حتى اليوم موضوعين فى القائمة السوداء . لدى جميع 
المغكرين الإسلاميين » وبخاصة رجال الدين منهم ٠‏ وما تزال 
تعاليمهما ونظرياتهما لعن كل صباح ومساءٍ على .أيدى 
أشخاص لم يقرأوا عنهما إلا ماكتيه شركاؤهم فى الفكر: ٠‏ بل 
إن مجرد الإشارة إلى اسميهما . ومعهما اسم ماركس 
بالطيع ٠‏ بعد من المحرمات فى أكثر البلاد قسكا بالتعاليم 


A٦ 


الشكلية للإسلام . 


وقد يقال أيضا إن تلك النظريات كانت تنطوي على 
تعائج تهدد القيم الدينية تهديداً خطيراً . ولكن ٠‏ حتى لو 
صح هذا الدفاع ٠‏ فماذا نقول عن كشرف علمية محايدة لم 
تكن تستهدف المساس بالدين من قريب أو من بعيد , 
كالهندسة الوراثية وأطفال الأنابيب ؟ إن أمثال هذه الكشوف 


' ما زالت تحتاج إلى مباركة هيئات دينية عليا قبل أن تصبحع 


مشروعة فى المجتمع الإسلامى . وكلنا تذكر كيف أن بعض 
هذه الهيئات أفتت قى البدء بتحريم الإنجاب عن طريق 
الأنابيب ١‏ ثم عدلت عن رأيها فيما يعد ٠‏ حينما اتضع لها 
أن. هذا الأسلوب يكن أن يحاط بجميع الضمانات التى تحرل 
دون الخلط بين الأنساب » وإنه فى الوقت ذاته يؤدى خدمة 
إنسانية جليلة لأسر يستحيل عليها الإنجاب بالأساليب 
الطبيعية . 


والذى يهمنا فى هذا كله هو أن هتاك بالفعل سلطة 
دينية تتدخل فى الأمور العلمية ؛ وتحلل كشوف العلم 
والتكنولوجيا أو تحرمها وفقا لمعايير دينية خالصة . ولسنا 
الآن فى معرض تقييم هذا التدخل . ولا يعنينا إن كان 
صوابآ أم خطأ ٠‏ بل إن كل ما تود إثياته هو أن تلك المقولة 
التى يرددها خصوم العلمانية وكأنها بديهية لا تناقش , 
والقائلة إن أوروبا لجأت إلى العلمانية تخلصا من تدخل 
المؤسسة الدينية الرسمية ‏ ممثلة فى الكنيسة ‏ فى شئون 
العلم ووقوفها فى وجه كشرفه الجديدة ٠‏ على حين أن 
الإسلام لا يعرف مؤسسة دينية كهذه ٠‏ ولم يشهد تدخلا 
باسم الدين ضد العلم ‏ هذه المقولة لا تعدو فى نظرنا أن 
تكون وهما كيرا أتنعنا أنفسنا به حتى نجد ميرراً لاستيعاد 
مبدأ العلمانية من جذوره . وحقيقة الأمر أن الأسباب لفسها 
التى أدت إلى ظهرر العلمانية فى أورويا قائمة فى مجسعنا 
الإسلامى ٠‏ مع فارق أساسى هو أن محارية الكنيسة 


الأوروبية للعلم كانت بالغة الضراوة فى بدايات عصر 


النهضة ٠‏ أى قى وقت كان العلم الحديث فيه لا يزال يخطو 
خطواته الأولى ٠‏ وكان الجهل أقوى سبطرة وأكثر شيعا فى 
المجتمع بأسره . أما نحن ؛ فما عذرنا إذا عدنا إلى محارية 
النظريات العلمية هاسم الدين بعد أربعة قرون صنع العلم 
خلالها المعجزات ؟ وما عذرئا حين تجد أنفسنا عاجزين فى 
جميع الموأسم الديئية الهامة عن الاتفاق على بدايات الشهور 
القمرية اشن عاجزين عن الاعتراف بقدرة الحسابات 
الفلكية على تحديد هذه البدايات ‏ فى الوقت اللى أذ فيه 
الإنسان يتطلع إلى استيطان الكواكب البعيدة ؟ وكيف 
نسبمح لعقولنا يتصديق الزعم القائل إن الهيئات الديثية فى 
العالم الإسلابى لاء تعترض طريق العلم ٠.‏ إذ! كانت تلك 


لهيثات لا تزال حتى هذه اللحظة عاجزة عن إبداء الثقة فى 
العلم فى أمر ضثيل الشأن مثل ظهور الهلال فى مطلع 
الشهر العربى ؟ 


: الإسلام وعقلية العصور الوسطى‎ - ٣ 

أما العنصرٌ الثالث فى تلك الحجة التى تربط بين ظهور 
العلمانية وظروف أورويا الخاصة فى نهاية العصور الوسطى , 
وترى أن هذه الظروف غير قائمة فى حالة الإسلام . فيرتكز 
على التميبز بين تاريخ أوروبا . الذى شهد عصرا قدي 
مزدهراً وعصرا وسيطا متخلفا ( على ارتم من أته :كان 
طول العصور كلها زمئاً ) وعصرأ حديثاً بلغ فبه التقدم 
أقصى درجاته ٠‏ وبين التاريخ الإسلامى الذى لا يسير ونقآ 
لهذا الترتيب . فالعصور الوسطى الإسلامية كانت هى 
العصور الذهبية فى التاريخ الإسلامى ؛ وما يقال عن ضرورة 
الأخذ بالعلمانية تحرراً من عقلية العصور الوسطى هو كلام 
خاضع لوجهة النظر الأوروبية إلى التاريخ ٠‏ أى أنه محاكاة 
لأوريا فى مجتمع كان له مساره المختلف عن مسارها . 


وأول ما تلاحظه على هذه الحجة هو أنها تربط بين ظهور 
أى مذهب فكرى وبين الأصل الذى نشأ منه ٠‏ وكأن هذا 


المنصب ينبغى أن يظل مقيداً بأصله الأول أبد الآبدين . فإذا , 


كانت العلمانية قد نشأت حقا فى ظروف عصر النهضة 
الأوروبية . فما الذى ينع من أن تكرن ؛ من حيث المبدأ » 
قابلة للتطببق فى ظروف أخرى ؟ إن كل ميدأ أحدث نقطة 
تحول فى حياة البشرية ٠‏ كان فى بدايته مرتبطا بزمان 
ومكان ومجتمع معين » ولكنه سرعان ما تحول إلى مكتسب 
يشرى عام ؛ وأصيح ملكا للإنسانية جمعاء . وما أشبه 
الذين يسعون إلى تقييد العلمائية بظروف أوروبا الخاصة فى 
عصر النهضة ‏ ما أشبههم يمن يرفضون تطبيق المبادىم 
الديوقراطية فى العالم الإسلامى بحجة أن الدمرقراطية كلمة 
يونائية الأصل تنتمى إلى صميم الحضارة الغربية وحدها ء 
ومن ثم فإن الدعوة إليها فى مجتمعاتنا الإسلامية إنا 
تنطوى على محاكاة وتبعية واغتراب . ولا جدال فى أن 
الشرور التى عانتها المجتمعات الإسلامية الحديثة من جراء 


الاستبداد والحكم المطلق ‏ الذى يكتسى فى أحيان غير ' 


قليلة برداء الدين - تكفى لإقتاعنا بأن مبدأ عظيما 
كالديوقراطية لا يصح أن يظل إلى الأبد مرتبطا بالأصل 
الذى نشأ فيه ؛ وأن التجربة الطريلة أئبتت قدرته على 
التحول إلى ميدأ أساسى فى شئون السياسة والحكم يمكن 
تطبيقه بنجاح ‏ بعد إدخال التعديلات اللازمة - على أى 
مجتيع بشرى . 1 


ومثل هذا يقال عن العلمانية . ذلك لأن أولتك الذين 


العلمانية ضرورة حضارية 


يتصورون أنها مجرد نتاج مباشر لتمرد الأوروبيين على 
مواقف كنيستهم الكاثوليكية فى العصور الوسطى ٠‏ يغفلون 
جوهر العلمانية ويتعلقرن بقشورها . فالعلمانية الأورويية لم 
تكن حركة رافضة للدين بدليل أن الدين لم يختف مسن 
أوروبا ٠‏ والغرب يأكمله » بعد أربعة قرون من اتباع المبادىء 
العلمانية فى كانة الميادين . وإنما كانت العلمانية رافضة 
لأسلوب معين فى التفكير كان يتمسك به رجال الدين فى 
ذلك العصر ويستخدمون سلطتهم الجبارة من أجل فرضه 
بالقوة . فما هر هذا الأسلوب الذى تصدت العلمائية لرفضه 
وما عتاصره ؟ 


إن أول وأهم ما كانت ترفضه العلمانية الأوروبية هو 
أسلوب التفكير بالسلطة ٠‏ وهو الأسلوب الذى كان مميز 
لتفكير العصور الوسطى . والمقصود بالتفكير بالسلطة , ألا 
يواجه المرء المشكلات ٠‏ أو الظواهر المطلوب بحثها ٠‏ بصورة 
مباشرة ٠‏ وإنا يستشهد با قيل عنها فى كتب مقدسة أو 
على ألسنة الشخصيات المشهورة فى الماضى بوجه خاص . 
ومن الواضح أن التفكير بالسلطة يسد الطريق أمام أية 
مناقشة منطقية أو علمية ٠‏ إذ أن من يفكر بهذا الأسلوب 
لا يقدم أية أدلة أو براهين ٠‏ وإغا يضع جمهوره أمام سلطة 
النص أو أقوال الشخصية المشهورة . وعلى هذا الجمهور أن 
يهذه السلطة .. وإلا تعرض للاتهام بالهرطقة أو 
إلتجديف . والمثال المشهور على ذلك هو موقف رجال الدين 
من النظرية الفلكية الجديدة التى تقول بأن الأرض ليست 
مركز الكون وبأنها متحركة ٠‏ إلخ ... فقد كان تفسير رجال 
الدين هؤلاء لنصوص دينية معينة تقرل إن السماء قد 
* رفعت " عن الأرض وإن كل ما حول الأرض من أجرام 
سماوية يدور حولها بينما تظل هى ثابتة قى موضعها ؛ وإن 
الكون كله قد سخر لخدمة الإنسان ‏ ومن ثم فإنه يحتل مركز 
الكون ٠‏ والأرض التى يعيش عليها تحتل مكانة ممائلة - 
كان تفسيرهم: لهذه النصوص هو الأساس الذى ارتكزوا عليه 
من أجل إنكار النظرية الجديدة واضطهاد القائلين بها. 
بوبطبيعة الحال فإنهم لم يحاولوا مناقشة الأدلة التى ترتكز 
عليها النظرية بطريقة علمية ٠‏ وإغا وضعوا الإنسان أمام 
سلطة النص , وسلبوه بالتالى حريته فى التفكير وفى 
الوصول إلى الحقائق بتفسه . 


هذا التفكير بالسلطة يجر ورا مجموعة من التتائج 
التى تحول دون حدوث أى تقدم علمى أو فكرى أو اجتماغى 
حقيقى + كالاعتقاد بأن المرء يلك الحقيقة المطلقة . ويأن 
البشرية كلها تنقسم إلى أهل الحق ( الذين ينتمى إليهم 
صاحب هنا الاعتقاد بطبيعة الحال ) وأهل الباطل ( وهم 
الآخرون جميعا - مع أن كلا منهم يزمن طبع بحقيقته 


AY 


قضايا فكرية 

المطلقة الخاصة به ) ء وكذلك الاعتقاد بأن دور العقل ثانوى 
أو هامشى » وبأن التغير وهم ظاهرى » ويأن الاعتماد على 
التجربة والخيرة والمعارسة علامة قصور . لأن أرقع الحقائق 
هى تلك التى تأتى من السلطة العليا . 


والآن ٠‏ لنسأل أنفستا : هل العصور الوسطى ١‏ بهذا 
المعنى . حالة أوروبية خاصة ٠‏ أم أنها قابلة للتطبيق على 
نطاق أوسع يكثير من أورويا ذاتها ؟ إن لهذا السوال أهمية 
حيوية : فعليه يتوقف قبولنا للعلمانية بوصفها ضرورة لا 
غناء لنا عنها فى عصرنا الحاضر ؛ أو رضنا لها بوصفها 
محاكاة لأرضاع كانت سائدة فى أوروبا ولا علاقة لها بعالمنا 
الإسلامى . 


والإجابة العى أومن بها إيانا تام ؛ واعتقد أنها قثل 
نقطة حاسمة فى معالجة هذا الموضوع . هى أن العصور 
الوسطى ليست مرحلة تاريخية أو زمنية فحسب » وإنا هى 
أيضا حالة ذهتية . فلو نظرنا إليها بالمفهوم التاريخى أو 


الزمنى لقلنا إنها تنتمى إلى حضارة معينة ٠‏ غريية عنا ٠‏ . 


فى مرحلة معينة من تطورها . ولكننا لر تأملناها من حيث 
هى أسلوب فى التفكير لوجدنا أنها حالة قابلة للتكرار 
فى مجتمعات كثيرة . وأن العصور الوسطى ليست تلك 
المرحلة التى انقضت منذ أربعة قرون أو خمسة فحسب ٠‏ وإما 
هى أيضا وضع نجد له نظائر فى صميم العصر الذى نعيش 
فيه . نكل من يفكر على أساس أنه يلك حقبقة مطلقة » 
ويضع حاجزا بين هذه الحقيقة وبين قابلية المناقشة والنقد ٠‏ 
وکل من يتخل لحججه سند وحيداً من الاستشهاد بالنصوص 
أو اقتياس أقوال القدماء أو الرجوع إلى السلف الصالع . 
يفكر بعقلية العصور الوسطى . حتى لو كان يميش على 
مشارف القرن الحادى والعشرين . 


إن الحاجة إلى تجاوز العصور الوسطى لم تكن ملحة فى 
عصر النهضة الأوروبية فحسب ٠‏ بل إن ما قعلته العلمانية 


فى أورويا ٠.‏ من محرير للعقول من الاستشهادات, 


والاقتباسات والارتكان المطلق إلى سلطات فكرية لا تناقش » 
إنا يشل حاجة دائمة تتكرر فى مختلف العصور والبيئات . 
فلكل مجتمع عصوره الوسطى . حتى فى صميم عصرنا 
الحاضر ؛ ولكل مجتمع حاجته إلى تجاوز القكر السلطوى 
وموأجهة المشكلاث مياشرة ينطق العقل ومشاهدات الحخس 
وخبرة الممارسة والتجرية . والمشلم المعاصر الذى لا يعرف 
كيف يناقش وضع المرأة » مثلاً . إلا من خلال الوص 
والروايات المتواترة عن السلف الصالح ١‏ دون أن يتأمل 
الأوضاع الفعلية والمشكلات الراهنة للمرأة المعاصرة ٠‏ يعيش 
فى العصور الوسطى ويحتاج إلى ثورة. فكرية شاملة كيما 


FAA 


يغير طريقته فى النظر إلى الأمور . ولا يصدق هذا علينا 
فحسب ٠‏ وإنما نستطيع أن نجد أمثلة لتفكير العصور 
الوسطى فى معظم دول العالم الثالث من غير المسلمين ‏ بل 
إن كثيرا من الفكرين السوقييت الذين لم يكن فى 
استطاعتهم . حتى عهد قريب ٠‏ أن يعرضوا آراءهم فى 
موضوع ما دون الاستشهاد فى كل صغيرة 'وكبيرة بأقوال 
ماركس ولينين ٠‏ كانوا يعيشون فى ظل عقلية العصور 
الوسطى . حتى لو كان الموضوع الذى يعالجونه يتعلق يبعصر 
الفضاء . ومن هنا فإن جهود جورباتشوف قشل بالنسبة إلى 
هؤلاء حركة إصلاح فكرى - بقدر ما ھی إصلاح سياسى 
واجتماعى - توازى ما قامت به النزعة العلمانية فى أوروبا 
عند أثول العصور الوسطى . 


إن . الأسلوب السائد بين الأصوليين الإسلاميين 
المعاصرين , عندما يواجهون أى موقف جديسد . هو 
" قياسه " على نص من النصوص . أو البحث عن حالة 
مشابهة له فى كتابات الأئمة والفقهاء ٠‏ فإن لم يجدوا لم 
يكن هناك مغر من " الاجتهاد " ؛ ولكن مع التزام روح 
النصوص والأحكام الشرعية . وكل من درس شيئا عن تاريخ 
الحضارة يعلم أن منهج " القياس " هذا هو أول ما ثار عليه 
الأوروبيون حيث أرادوا أن ينفضوا عثهم غبار العصور 
الوسطى ويشقوا لعقولهم طريتا جديدا . صحيسسع أن 
" القياس " يختلف نوعه وتفاصيله فى الحالتين . ولكن 
الروح واحدة : إذ أن المرجع الأخير فى الحالتين هو تلك 
المعرنة المسيقة التى يفترض أنها هى المرجع والسلد فى بحثنا 
عن أية حقيقة أو فى حكمنا على أى موقف جديد . 


ألسنا. , فى عالمنا الإسلامى المعاصر . محتاجين إلى من 
يقول لنا ٠‏ كما قال كبار مفكرى عصر النهضة وأوائل العصر 
الحديث لمعاصريهم : إذا كانت الطبيعة أمامكم » ومشاكل 
الناس والعالم أمامكم ٠‏ فلماذا ترجعون فى كل شىء إلى 
النصوص ؟ ولاذا تتخذون من الفكر الموروث سلطة لا 
تناقش ؟ ولماذا لا تواجهون المواقف الجديدة بعقولكم ٠‏ التى 
يستحيل أن يكون الله قد حكم عليها بأنها أعجز وأضعف 
من عقرل القدماء ؟ 


إن التحليل السابق انتهى بنا إلى نتيجتين على جانب 
عظيم من الأهمية : الأولى أن العصور الوسطى ليست 
مرحلة لها موقع زمنى محدد فحسب , وإنما هى حالة ذهنية 
يکن أن تتكرر فى مجتمعات كثيرة ٠‏ وفى أزمنة متعددة ٠‏ 
بل إن لها أمثلة واضحة قى صميم عصرنا الحاضر . والثانية 
أن السمات المميزة لهذه الحالة الذهدية لا يزال الكثير منها 
قائيا فى المجتمعات الإشلامية المعاصرة . وعلى رأسها 


التفكير بالسلطة ٠‏ والاعتقاد بحقيقة واحدة مطلقة هسى 
* حقيقتنا " الخاصة ‏ وكل ما عداها بطلان ١‏ رالاحتكام 
الدائم إلى التصوص وإلى أقوال القدماء ومواقفهم بدلاً من 
المراجهة ا مباشرة للمشكلات . 


وهذا يعنى أن الأسباب التى دنعت أورويا إلى الأخذ 
بيدأ العلمانية مائلة بوضوح فى عالمنا الإسلامى العاصر . 
ريعنى أيضاً أن الفكرة التى يرددها الجميع على وجه 
التقريب ؛ وهى أن العلمانية نتاج لظروف اتفردت يها أورويا 
نى مرحلة معينة هن تطورها » هى فكرة لا تقوم على 
ساس . ١‏ 


ونى إطار التحليل الذى نقول به ١‏ تكون العلمانية 
ضرورة لازمة لكل مجتمع يتراجع فيه التفكير المستقل ويحل 
محله التفكير العاجز الذى يرتكن دائما عل مصدر خارجه , 
ويرى نفسه أشد قصوراً من أن يستطيع مراجهة المشكلات 
بتفسه . ويهذا المعنى لا تكون العلمانية على الإطلاق ميدأ 
مستوردا من الغرب ٠‏ وإنما هى مبدأ أصيل تحتاج إليه جميع 
المجتسمات البشرية إذا وجدت نفسها تواجه صراعاً بين 
استقلالية الفكر وسلطويته . 


وتؤدى الفكرة التى نقول بها الآن إلى نتيجة قد تبدو 
غريبة للوهلة الأولى ٠‏ ولكنها تغدو مفهرمة ومعقولة تام 
فى ضوء التحليل الذى قدمناه من قبل . هذه الفكرة هى أن 
الآبة ينبغى أن تعكس فيما بين الاتجاء العلمانى والاتجاه 
السلطوى التراثى اللى يسمى نفسه إسلاميا . فالوضع 
الشائع لدى أصحاب الفكر الترائى هو أن يصفوا العلمانبين 
بأنهم تابعون لحضارة غريبة عنهم ٠‏ بأنهم مقلدون يستوردون 
مبدأهم الأساسى من الغرب ٠‏ بينما يصفرن أنفسهم بالأصالة 
وبالتفكير المستقل الذى يرفض البادى»ء المسترردة ويعود 
دائماً إلى جدوره التاريخية والحضارية . وفى رأيى أننا لو 
أمعنا الفكر لوجب أن نقلب هذا الوضع رأسا على عقب . 
ذلك لأن التراثيين » فى عجزهم الدائم عن مواجهة الحاضر 
بمنطقه الخاص ٠‏ وقى اضطرارهم المستمر إلى استخلاض أسس 
تفكيرهم من المباديء الشائدة فى عصور سابقة , هم الذين 
٠يكشفون‏ عن عجز واضح عن الاستقلال ٠‏ ويعلنون بلا 
موارية تبعيتهم لأجيال تفصلها عنهم قرون عديدة . صحيح 
أن هذه الأجيال ليست غريبة عنا ؛ ولا تنتمى إلى حضارة 
غير حضارتيا ٠‏ غير أن الحالة الذهنية للشخص الى يهرع 
إلى نص قديم لكى يستصدر من 'حكما على أى مرقف 
جديد يواجهه ١‏ هى فى حقيقتها حالة الشخص التابع » اللى 
يخشي التفكير فى الأمور بنفسه ويعجز عنه . وقى مقايل 
ذلك فإن العلمانيين » الذين يدعون إلى الاندماج المياشر فى 


النشانية شرن كاري 


العصر ومواجهة مشكلاته بمنطق وتفكير معاصر ٠‏ يكشفون 
يغير شك عن استقلالية واعتماد على الذات لا جدال 
قيهما . وأكبر الأساطير ١‏ فى رأينا ٠‏ هو تلك الأكذوية 
الى رددها خصوم العلمائية وصدقها أتياعهم بلا تفكير ۰ 
وهى أن العلمانيين يدعون إلى السير فى ركاب الفكر 
الغربى ؛ ويستمدون الحلول لمشكلاتهم من نظريات جاءت بها 
الحضارة الأوروبية ٠‏ وأنهم بالتالى تابعون معتمدون على 
الغير . فكل ما يريده العلمانى هو أن يسير فى مركب 
التقدم » وأن يبحث عن أحدث الأفكار وأقدرها على مراجهة 
مشكلات العصر . وليس فى دعوته ما يحتم على الإطلاق 
مجاراة الأدروبيين فى أساليبهم وممارساتهم وأفكارهم ٠‏ ونا 
قد بتلاقى مع الأوروبيين - درن تعمد ودرن تخطيسط 
مسبق - فى "سعبه إلى تطبيق المنهج العقلى والمنطق 
الدقيق . وفى رفطه لسلطة القدماء على عقرل المحدثين . 
ولكن جوهر دعرته هر استقلالية التفكير لا تبعبقه . 


وخلاصة القول إن العلاتة بين التراثيين والعلمائيين ٠‏ من 
حبث مدى استقلال كل طرف أو تبعيته ٠‏ تُعرض علينا 
بطريقة مقلوبة مضللة . وهذا التضليل يظهر يكل وضوح إذا 
ما أوجزتا المسألة فى عبارة واحدة ٠‏ وهى أن التراثئى لا 
يقكر إلا عن طريق غيره ٠‏ بينما العلمانى لا يفكر إلا 


: العلمائية والتراث‎ - ٤ 

يتصور خصوم العلمانية أنهم هم وحدهم حماة التراث ؛ 
وأن العلمائيين يدعون إلى هدمه ويستمدرن مقومات 
تفكيرهم من حضارة غريبة عن حضارتنا . ويترتب على ذلك 
اعتقاد راسخ لديهم بأننا لا نستطيع الحفاظ على هريتنا 
والتمسك يجذورتا إلا برفض العلمانية . ونحن تأمل أن نكرن 
قد أثيتنا فى متاقشتنا السابقة أن العلنانية إا هى فى 
أساسها تعبير عن منهج معين فى التفكير لا يتبغى أن 
يكرن مرتبطا بالغرب ٠‏ وأنها قثل احتياجا فكرية دائما يكن 
أن يظهر قى أى مجتمع يحاول كسر نطاق السلطة العقلية 
والانتقال إلى مرحلة التفكير المستقل . فإذا كان الأمر 
كذلك ٠‏ كان معناه فك الارتياط الذي'يقرل به هؤلاء الخصوم 
بين العلمانية وبين الحضارة الغربية . 


ويظل لدينا بعد ذلك الشق الثاتى من هذا النقد ؛ وهر 
القول بأن العلماتية شرط ضرورى للحفاظ على التراث . 
والواقع أن مجموعة القيم العقلية التى قلنا من قبل إنها 
تشكل قرام العلمانية ٠‏ أعنى قيم العقلانية وروح النقد 
والتزام المنطق العلمى والاستقلال عن السلطة الفكرية , 
ليست على الإطلاق قيماً تنفرد بها الحضارة الغربية ( كنا 
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قضايا فكرية 


يقول نقاد العلمانية ٠‏ الذين يمنحون تلك الحضارة ‏ من حيث 
لا يدرون - شرفاً لا تستحقه ) . بل إن لهذه القيم 
أصولة قى صميم الحضارة الإسلامية بدورها . فدعاة 
العلمانية المعاصرون فى العالم الإسلامى لا يتعين أن يكونوا 
نسخا مشوهة من المقكرين الغربيين المحدثين ١‏ وإنما هم 
بالأحرى امتداد لتراث المعتزلة والفارابى وابن رشد واين 
الهيثم . ومن المؤكد أن هزلاء الأخيرين بدورهم كانت لهم 
معاركهم ضد أنصار التقيد الحرفى بالنص والخضوع الكامل 
للسلطة ٠‏ وربما خاضوا هذه المعارك تحت راية الصراع بين 
" العقل والنقل " أو محاولة التوفيق بين " الحكمة 
والشريعة ' » وهى بالطبع مصطلحات لا ُستخدم قى عصرنا 
الخاضر ٠‏ ولكن جوهر المعركة الفكرية واحد » بل إنه ليبدو 
أحيانا أن هؤلاء القدامى قد خاضوا معاركهم فى ظل ظروف 
أفضل من تلك التى يخوض فيها العلمانيون المعاصرون 
معاركهم ضد السلفية والترائية على أعتاب القرن الحادى 
والعشرين . 


والواقع أن أحدا من العلماتيين لا يفكر فى الدعوة إلى 
قطع جميع الجسور مع الماضى . رما كانت هذه الدعوة قد 
ظهرت لدى بعض علمانيئ أوائل القرن ٠‏ أما فى الوقت 
الراهن فإن القكر العلمانى لا يدير ظهره للتراث بأى معنى 
من المعانى . بل إن بعضا من آم المؤلفات العريية المعاصرة 
التى عالجت موضوع التراث واتخذت منه موقفا واعيا , 
قد كتبها مفكرون علمائيون . وليس هذا بالأمر المستغرب ٠‏ 
. لأن من يدعو إلى التفكير فى مشكلات العصر من خلال 
منطقها الخناص ٠‏ لا يتعين على الإطلاق أن يكرن داعية 
إلى مراجهة المستقبل بغير جذور من الماضى ٠‏ وليس 
للتعارض بين المرتفين من وجود إلا فى أوهام أولثك الذين 


يحترفون التجريح والتشتيع . 


ولدينا مثال لعدم التعارض بين العلمانية والاهتمام 
بالتراث فى موقف الأوروبيين أتنسهم ٠‏ الذين يعترف الجميع 
يأنهم هم أشد شعرب الأرض تحمسا ليدأ العلمانية . ففى 
أالوقت نفسه الذى انتشرت فيه الدعوة إلى العلمانية فى 
عصر النهضة الأوروبية ٠‏ رد على جمرد الكنيسة 
الكاثوليكية ٠.‏ ظهرت أكبر حركة لدراسة التراث وإحيائه فى 


أورويا ٠‏ وهى الحركة العروفة باسم " النزعة الإتسانية * , 


Humanism‏ » وأعيد تشر أهر مؤلفات الفلاسفة والأدياء 
اليوثانيين القدامى بعد تحقيقها بأفضل الطرق العلمية المتاحة 
فى ذلك الحين . وعرقت أوروبا صورة حضارتها القدية بقدر 
من الدقة والوضوح لم يكن متاحاً لها فى أى وقت مضى ٠‏ 
وذلك فى اللحظة تفسها التى أخنت فيها تتأهب لنفض غبار 
الماضى والسير يكل قوة فى طريق المستقبل . ومن المؤكد أن 
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العلمانية . 


هذه الحركة المزدوجة نحو إحياء الماضى من جهة » ونحو القفز 
إلى المستقيل من ناحية أخرى ٠‏ تبدو شديدة التناقض من 
وجهة النظر الشكلية التى تسود لديتا فى تلك الصيغة 
المشهورة : * الأصالة ( التراث ) أو المعاصرة " . ولكن 
أورويا لم تحبس عقلها فى إطار ثنائية كهذه ٠‏ بل كسرت 
هذا التناقض ٠‏ أو على الأصح تجاوزته » وبقدر ما أصبحت 
تؤكد مبادىء العقلانية والعلمانية فى عصرها الحديث , 
حرصت فى الوقت ذاته على كشف أدق تفاصيل تراثها وبعث 
الحيوية والتجدد فى أوصال ماضيها القديم . وما زالت 
الحضارة الأوروبية ( التى تعنى هنا الغرب بأسره ) تدهش 
العالم وتفاجئه بالتجديد المستمر الذى لا يدع للإنسان لحظة 
يلتقط فيها أنفاسه » وتعكف فى الوقت ذاته على تحليل 
تراثها الثقانى القديم والتعمق فيه إلى حد لا نجد له نظيراً 
فى أية حضارة أخرى ‏ دون أن تمنعها علمانيتها الراسخة من 
العكرف الدائب على تراثها . 


وعلى ذلك فإن العلمائية لا يتعين » من حيث المبدأ , 
أن تكون رافضة للتراث ٠‏ والتضاد المزعوم بينهما لا يعدو أن 
يكون أسطورة من الأساطير الباطلة التى بنشرها خصوم 
غير أن جوهر الخلاف بين الموتفين هو أن 
العلمانيين ٠‏ حين يبدون اهتمامهم بالتراث ؛ لا يفكرون على 
الإطلاق فى إعادة صياغة حياتهم وفكرهم على مثاله ؛ على 
حين أن جوهر الدعوة السلفية الجديدة فى بلادئا هو الهجرة 
من الحاضر إلى الماضى ٠‏ واستخلاص المبادئ الأساسية التى 
توجه الحياة من تلك المثل العليا التى كانت سائدة . أو يقال 
إنها كانت سائدة - فى عصور ماضية تشل بالنسبة إليهم الحلم 
والأمل . ' 


إن العلمانية ٠‏ مهما تعمقت فى التراث ٠‏ نظل تضعه فى 
إطاره التاريخى ٠‏ وتربطه بظروف الزمان والمكان التى حددث 
معالمه . وهى لا تقع أبدا فى خطأ الاستعاضة عن الحاضر ٠‏ 
مهما كان هزیلا ‏ بثراء الماضى ٠‏ مهما كان مجيدا . ولذلك 
كان موقف العلمانية من التراث جامعا بين الحفاظ عليه 
وتجاوزه ٠‏ بل إنها ترى أن التراث لا يصان ولا يحفظ إلا من 
خلال عملية النقد والتجاوز . وعلى سبيل الال ٠‏ فإن 
الرياضيات التى استوعبت ؛ فى وقت ما ٠‏ كشوف جابر بن 
حبان ثم تهاوزتها » قد صانت تراث جابر على تحر أفضل 
بكثير نما يفعل أولئك الذين يعتتدون أن المبادئ العامة 
للعلم القديم مازالت صالحة للتطبيق حتى عصرنا اللاضسر 
( كما يفعل جميع المتحمسين " للطب الإسلامى " ٠‏ 
على سبيل المثال ) . ولو نظرنا إلى الأمر بشئ من 
الموضوعية ٠‏ لتبين لنا أن اختزان التراث بعيدا عن إطاره 
التاريخى ٠‏ هو الذى يؤدى حتما إلى مدمه ( على 


عكس ما يبدو للوهلة الأولى ) ٠‏ وأن تجميد الماضى إلى 
الحد الذى يُعد معه " صالحا لكل زمان ومكان " هو الذى 
يسلب هذا الماضى كل نضارته وحيويته . 


العلمائية ضرورة اجتماعية وسياسية 


بعد أن قمنا بتفنيد الاتهامات الخطابية والعلمية التى 
توجه إلى العلمائية ٠‏ وتبين لنا أن العلمانية ضرورة عقلية 
لا تتقيد بمجتمع معين ولا ترتبط بعصر بعيئه من عصور 
التاريخ ٠‏ تظل أمامنا مهمة أخرى لا تقل أهمية عن 
السابقة ؛ وإن كانت مبنية على ما توصلنا إليه فيها من 
نتائع ٠‏ وهى مهمة إثيات أن العلمانية ضرورة اجتماعية 
وسياسية لمجتمعاتنا الإسلامية فى مرحلتها التاريخية 
الراهنة . ولا مفر خلال معالجة هذا الموضوع الحيوى من 
الالتجاء إلى الجائب السلبى ٠‏ فضلا عن الجانب الإيجابى , 
من الحجج التي نسوقها : أعنى أننا لن نكتفى بتأكيد 
ضرورة العلمانية على المستوى الاجتماعى والسياسى ٠‏ بل 
سنبين فى الوقت ذاته مدى الأخطار التى تصيب مجتمعاتنا 
إذا لم تأخذ بها , 


أولا : أصبح تسييس الدين ٠‏ فى العقدين الأخيرين , 
أمرا يتمع نطاق الاعتراف به يوما بعد يوم لا أذ 
المعترضين عليه يدأوا يتراجمون ٠‏ تأصبع اعتراضهم منصيا 
على التفاصيل ٠‏ على حين أن المبدأ العام أصبح مقبولا لدى 
أعداد متزايدة منهم . وأصبح من الاعتقادات المتداولة على 
أرسع نطاق , اقول إن إبعاد الدين عن السياسة ينطوى 
على انتقاص من: قدر الدين » وتضييق غير عشبروع 
لنطاقه ٠‏ ووصل الأمر بأحد المفكرين الذين يحرصون 
على الاحتفاظ بصورة " الاعتدال " أمام الرأى 
العام الإسلامى , إل ج حد ابتداع تعبير " الإسلام 
السياحسى " ٠‏ للدلالة على موقف خصوم " الإسلام 
السياسى * . 


ومن المؤكد أن الزحف المتزايد لقوى الإسلام السياسي 
قد نجح ؛ إلى حد لا يستهان به ٠‏ فى تأكيد مبدأ كان حتى 
عهد قريب مرقوضا رفضا قاطعا . هذا المبدأ هو تدخل الدين 
فى شئون السياسة » أو تنظيم السياسة وفقا لمبادئ الدين . 
فحتى الستينيات من هذا القرن كانت تسبة كبيرة عن 
المشتغلين بالسياسة ‏ حتى المتدينين منهم ٠‏ تؤمن بأن قصل 
الدين عن السياسة :من الأمور البديهية التى لا تعنى على 
الإطلاق انتقاصا من قدر الدين .* ولكن جو الإرهاب 
الدينى الذى فرض علينا منذ السبعينيات أرغم الكثيرين 


العلمانية ضرورة حضارية 


على قبول الفكرة القائلة إن الدين ينبغى أن يكون شاملا 
لجميع جواتب الحياة » وضمنها الجانب السياسسى 
والاجتماعى ٠‏ وأن من يقولون بغير ذلك يسعون إلى خثق 
العقيدة وحيسها فى أضيق الأطر . ` 

والواقع أن السياسة ٠‏ بعنى إدارة شئون الحكم فى 
مجتمع معين . هى بطبيعتها فن متغير ء يقرم على 
الممارسة المرتكزة ‏ في الأحوال المدلى ‏ على مجموعة من 
المبادئ القايلة بدورها للتغير . ولا معنى فى السياسة لعبارة 
1 صالح لكل زمان ومكان " لأن ا مرونة ‏ حتى بالنسبة إلى 
المبادئ الأساسية ‏ تشكل جوهرها . وأبسط معرفة بتاريخ 
البشرية يثبت أن السياسة لا تعرف شيئا أزليا ٠‏ وأنها هى 
فن التواؤم مع أوضاع البشر الشديدة التقلب . 


ومن ناحية أخرى ٠‏ فإن السياسة تفترض الاختلاف 
وتعدد وجهات النظر وتبايتها » وأساس مهمتها هر العمل 
على تغليب اتجاه معين على الاتجاهات الأخرى .على حين 
أن الأديان تسعى إلى أن تكون شاملة ٠‏ وكل دين يهدف 
إلى أن يسرى على الإنسانية جمعاء . 


وأخيرا فإن أغلب الممارسات السياسية تنتمى إلى عالم 
الوسائل , وتبستخدم فيها أساليب ومراوغات تخرج عن عالم 
الغايات وا مثل العليا الذى ينتمى إليه الدين . ويهنا المعنى 
فإن تسييس الدين يلحق به ضررا الغا » إِذ يثزله من 
عليائه ريريظه بجو المناورات والصفقات والمصالح الذى ينبغى . 
أن يظل الدين مترفعا عنه . 


وهكذا يؤدى تسبيس الدين إلى مأزق لا مخرج مله : 
فإذا مارستا هذه السياسة المرتكزة على الدين بالطرق المألرفة 
في عالم السياسة » كان معنى ذلك الهبوط بالدين إلى 
مرتبة الاتتهازية والتآمر . وإذا تمسكنا فى تلك السياسة 
بالمثاليات الدينية كانت نتيجة ذلك عجزا كاملا عن التعامل 
مع عالم يارس السياسة بطرق دنيوية خالصة . 


ثانيا : أثيتت التجرية التاريخية أن نطاق الحريات يسع 
كثيرا را فى ظل الحكم العلمانى عته فى أى مجتمع تدار فيه 
شئون السياسة على أساس دينى . قالحكم الدينى يغرى 
الأغلبية باضطهاد الأقلية ٠‏ ويغرى الحكام باستغلال قداسة 
الدين من أجل تبرير تصرفاتهم وإضفاء العصمة على 
أخطائهم . وكثير من حقوق الإنسان الأساسية ؛ ولا سيما 


. حرية الاعتقاد والتذكير » تقيد أو حلى تهدر إذا كان الحكم 


يزتكز على وجود حقيقة مطلقة يعد كل ما يخالفها زندقة 
وتجديفا . ويالطيع قإن الرد الجاهز على هذا الاعتراض هر 


۴۹۱ 


قضايا فكرية 


الإشاوة إلى ذلك المدى الواسع من التسامح مع الأقليات » 
الذى عرقته عصور إسلامية زاهية , كالعصر الأندلسى على 
سبيل المثال . وتلك حقيقة تاريخية لا تنكر ٠‏ غير أن 
تفسيرها لا يتعارض مع رأينا السابق : إدّ أن الحكم 
الإسلامى قد كفل تلك الحريات بقدر ما ابتعد عن التعصب 
وعن حرفية التفسير فى فهم الأحكام الدينية ‏ ولجأ إلى 
الاجتهاد والتحرر الفكرى بقدر لا يختلف كثيرا عما يدعو 
إليه العلمائيون . ولا شك أن الحكم العربى فى الاندلس لم 
يكن إسلاميا إلا بعنى فضفاض إلى أبعد حد . أما العصور 
التى غلب عليها التعصب والتمسك بحرفية النص فقد أهدرت 
فيها معظم الحريات الأساسية للانسان . 


ثالثا : تضفى العلمانية على الإتسان المكانة التى 
يستحقها . فهى لا تؤلهه ولا تقول بعصمته من الخطأ , 
وإغا هى تعترف بمحدودية عقل الإنسان وعجزه عن تحقيق 
الكثير ما يعجه إليه طموحه . غير أنها تعترف فى الوقت 
ذاته بأن عظمة الإنسان تكمن على وجه التحديد فى سعيه 
الدائم إلى تجاوز عجزه وقصوره ٠‏ وتدرك عن وعى أن 
الإنسان حقق فى هذا المضمار إنجازات رائعة ٠‏ ومازال ينتظر 
ماهو أعظم كثيرا ما حققه.. فالحضارة البشرية ليست إلا 
سعى هذا الكائن ٠‏ الذي يعى جيدا حدوده وقصرره ٠‏ إلى 
تجاوز ذاته . وهذا ينطيق على كافة مجالات الحضارة » ولكن 
ما يعنينا هنا هر ا ميدان السياسي رالاجتماعى . 


فلبس فى وسع أحد الادعاء بأن النظم التى وضعها 
الإنسان لنفسه كاملة . غير أن إدراك الإنسان لقصور هذه 
النظم هر الذى يدئعه إلى تحسينها بلا انقطاع . رخلال كل 
مرحلة فى هذه العملية التى لا تنقطع ؛ يكتسب الإنسان 
مزيدا من الخبرات » ويعمل على تقليل أخطائه والارتفاع 
بمستوى إنجازاته . والأهم من هذا كله ١‏ أن الإنسان يكتسب 
مزيدا من الثقة فى نفسه ؛ ويصحح مساره كلما تراكت 
تجاربه ؛ بكل ما فيها من إيجابيات وسلبيات . 


غير أن خصوم العلمانية يحملون فى داخلهم قدرا هاثلا 
من الاحتقار. للإتسان . لا يعلنونه عن اللا ١‏ ورا لم 
يكونوا على وعى تام به , ولكنه كامن فى صسيم 
ثعاليمهم . فأكبر الكبائر عندهم ٠‏ فى ميدان السياسة وتدبير 
ششرن المجتمع » هر أن تستمد السلطة السياسية شرعيتها 
من الإنسان ٠‏ ومن الشعب . وأن يكون تشريعها مستمدا 
من التجارب والخبرات التى تتراكم لدى المجتمعات البشرية . 
ذلك لأن كل ما يصدر عن الشعب » أو عن الإنسان عامة , 
موصوم لديهم بالتقلب والتخبط والإخفساق . ولفظ 
" الوضعى " الذي يصفون به القوانين البشرية ( ويعترن به 


۹ 


ما هو من وضع الإنسان ) أصبح من ألفاظ التجريح 
والتحقبر . ولدى معظم هذه الاتجاهات يغض كامن 
للديقراطية . لمجرد أنها تعتى " حكم الشعب " ١‏ وهو 
البغض الذى يغلف بإطار من التمسك بالتراث ٠‏ فيقال إن 
اللفظ يرنانى يعبر عن تجربة غريبة عن أصالتنا . ويتخدذ 
هذا البغض للدمقراطية . وهذا الاحتقار الدفين للشعب ٠‏ 
شكسلا مؤسسيا حين توضصيع " الشورى " فى مقابل 
الديقراطية ٠‏ ثم بترك الأمر للاختلاف حول ما إذا كانت 
الشورى ملزمة للحاكم أم غير ملزمة . وثى غمار هنا 
الاختلاف ينسى الجميع أن نقطة البدء فى الشورى تأتى من 
الحاكم ‏ لأنه هر الذى ” يشاور " ؛ على حين أن نقطة 
البدء فى الديتراطية لابد أن تأتى من القاعدة ٠‏ أى من 
الشعب ٠‏ وهو فارق هائل ‏ كما ينسون أن الشورى إذا ما 
طبتت تطبيقا يتلام مع ظروف العصر » لابد أن تصبح فى 
نهاية الأمر شكلا من أشكال الديقراطية ٠‏ ولابد أن تحكم 
بضرابط المؤسسات الديقراطية إذا ما شاءت أن تخسرج عن 
الإطار الفردى الاستبدادى . 


ولا جدال فى أن قكرة " حاكمية الله " ؛ التى طرحها 
سيد قطب ورددتها من بعده جماعات كثيرة اتخزت من 
تعاليمه نقطة انطلاق لها ؛ تلخص مرقف هذه الجماعات فى 
عدم الثقة بالإنسان . ويرتكز هذا الموقف على استغلال 
الأخطاء التى يقع فيها الشعب لكى يفيت أن هذا الشعب 
ينبغى أن يظل فى حالة وصاية دائمة ٠‏ وأنه بالعالى عاجر 
عن تدبير أمرره بنفسه . ومن جهة ثانية ٠‏ فإن هله 
الحاكمية الإلهية قثل . كما قلنا فى مواضع كثيرة أخرى - 
فكرة مستحيلة التطبيق ٠‏ لأن الشرع الإلهى لا يطبق إلا 
بواسطة البشر ؛ ولأن توسط الإنسان لا غناء عنه عند إنزال 
أى حكم إلهى من السماء إلى الأرض ؛ ومن ثم يكن 
بسهولة أن تتحول حاكمية الله إلى حاكمية للبشر' . ومن 
جهة ثالثة ٠‏ فإن هذه الحاكمية الإلهية التى تزعم أنها تنقل 
رسالة السماء إلى الأرض ٠‏ أخطر وأشد ضررا با لا يقاس , 
من أى حكم بشرى يتقدم إلى مجتمعه بوصفه بشريا ؛ لأن 
الأخير قابل للتخطئة والتغيير ؛ بينما الأرل يضفى على 
الإنسان الذى يطبقه عصمة لا يملكها . ويخلع عليه قداسة 
المصدر السمارى الذى يزعم أنه هو الناطق ياسمه ؛ فيصيح 
من المستحيل رده إلى الصواب ٠‏ ريغدو القمع رالاضطهاد هر 
القاعدة فى تعامله مع كل من يحاول تنبيه المجتيع إلى 
أخطائه - : 


رابعا : وأخيرا ٠‏ فإن التعامل السياسى بين مختلف 
المجتمعات البشرية يصبع أمرا بالغ الصعوية إذا لم يستند 
على أسس علمانية . فحين يصبج أساس التعامل دينيا ٠‏ قد 


ينقسم الولاء داخل المجتمع الواحد ما بين أصحاب العقائد 
الختلفة ٠‏ فيتجه ولاء مسلمى الفبلبيين . مثلا ٠‏ إلى 
أندوئيسيا » وبتجه ولاء مسيحيى لبثان . مثلا ؛ إلى 
فرنسا » ويستتيع ذلك وقوع الكوارث الطائفية التى لا تزال 
مجتمعاتنا العاصرة عاجزة عن التحرر مثها . ومن جهة أخرى 
فإن تطور التاريخ والحضارة جعل أصحاب الدين الواحد » 
المنتشرين فى دول مختلفة . يحملون اتجاهات شديدة العباين 
فى أمور السياسة والاجتماع والاقتصاد . ولو حل الولاء 
الدينى محل الولاء الوطنى أو القومى لدبت الغوضى فى 
العلاقات بين أمثال هذه المجتمعات ٠‏ وذلك لسبب بسيط هو 
أن اشتراك المجتمعات المختلفة فى دين راحلا لم يصبغها 
بصبغة واحدة فى تفكيرها السياسى واتجاهاتها الاقتصادية 
والاجتساعية ٠‏ وإما نجدها فى راقع الأمر مختلفة فى كل 
شىء ما عدا الدين . ومن هنا أصبح من الطبيعى أن تحدد 
الدول مواتفها مع الدول الأخرى ونقا لمصالحها ؛ لا وفقا 
لدينها ٠‏ فتميل دول إسلامية كثيرة إلى الانحياز رقف 
المسيحيين فى النزاع بينهم وبين المسلمين فى قبرص » أو إلى 
جانب الهند فى صراعها مع باكستان الإسلامية ؛ وهلم جرا .ر 
وبالطبع فلسنا فى حاجة إلى الإشارة إلى تلك الحقيقة التى 
نبْه إليها الكثيرون من قبل ؛ وهى أن إقامة تكتل من الدزل 
على أساس إسلامى لابد أن يترتب عليه إقامة تكتل آخر 
على أساس مسيحى ٠‏ وبتعدد التكتلات الدينية تختل 
الموازين الدولية وتقوم صراعات من نوع جديد يعيد إلينا 
صورة الحروب الصليبيبة وغيرها من حروب الطرائف 
والأديان . 


ولر تأملنا الأمر ينظرة راقعية لوجدنا أن جميع الدول 
التى أعلنت رفضها الصريح لأى مبدأ علمائى ٠‏ رقررت إقامة 
سياستها على أسس دينية ٠‏ لا تطبق هذه الأسس فعليا فى 
معاملاتها الدرلية ٠‏ بل إن هذه الدول » حين تخلت عن 
العلمائية ؛ أصبحت من أقل دول العالم استقلالا ٠‏ وأشدها 
أخضوعا للنفوذ الأجنبى ( الذى تفرضه دول الغرب 
المسبحى ) . ويكفى فى هذا الصدد أن نقارن بين اندونيسيا 
سوكارنو وإندونيسيا سوهارتو ٠‏ وبين باكستان پوتو 
وباكستان ضياء الحق ٠‏ وبين سودان الأحزاب الديمقراطية 
وسوذان النميرى . رهكذا تبدو العلمانية شرطا ضروريا من 
شروط التعامل السليم بين الدول فى الجتمعات الحديثة ٠‏ 
على حين أن العودة إلى أسس أسبق تاريخيا منها , 
كالأساس الدينى ؛ تزدى إلى الاختلال الشديد فى العلاقات 
الدولية . 1 

خاقة 

إن الأخطاء القاذحة التى تشيع حول مفهوم العلمانية من 


العلمائية شرورة حضارية 


أوضح مظاهر التدهرر. الفكرى الذى وصلنا إليه فى العقدين 
الأخيرين . ولا يقتصر هذا التدهور على موضرع العلمانية 
وحذه ء وأا تسود بين جماعير غقيرة من الناس . وخاصة 
المنتمين منهم إلى جماعة إسلامية ٠‏ مجموعة من الأنكار 
الباطلة التى يرددها الجسيع بلا تفكير » ولا يحاول أحد أن 
يتحقق بنفسه من صحتها ؛ وتظل ردد وتتناتل , لا على 
مستوى الأفراد العاديين فحسب ٠‏ بل على مستوى الكتاب 
والمفكرين أنقسهم . فالجميع يتحدثون بلا فهم عن الملم 
” المادى " الأورويى ٠‏ وعن تلك الفلسفة " المادية " التى 
تجعل من الإنسان الغربى مجرد " غريزة " أو كتلة معقدة 
من المادة . وتستبعد كل عنصر روحى استبعاد! تامأ . 
والجميع يتوهمرن أن العلم إذا تجارز المجال المادى أو 
التجريبى الياشر أو المحسرس كان معنى ذلك أنه ينتقل إلى 
” عالم الغيب * الذى لا سبيل إلى معرقته إلا بشكل من 
أشكال الرحى . والكل يؤمنون بأن الإنسان الأوروبى يعيش 
فى حالة انحلال خلقى دائم » ولا يفكر إلا فى الجنس الذى 
يمارسه بتحرر تأم » ولا مجال فى حياته لأى نوع من القيم 
الأخلاقية ‏ وأن التشريع فى الدرل الأرروبية يستهدف حماية 
" الشراذ جنسيا " ٠‏ ويدافع عن الزنا , إلى آخر هذه 
الأوهام التى تكرن صورة مشرهة يتألف منها الزاد الفكرى 
الوحيد للايين من الناس . مثل هذه القضايا الخرافية 
يستحيل أن تسرد وتنردد من كاتب إلى كاتب ٠‏ ومن 
خطيب إلى خطيب ٠‏ ومن قارئ إلى قارئ ١‏ الإ فى عصور 
الانحدار الفكرى ؛ رالتسليم الساذج با يقوله دعاة 
مغرضون ٠‏ أو کتاب لا يعرفون ولا يقرأون . ولو كانت 
الدعرة الإسلامية المعاصرة تحمل ذرة من التفتح العقلى 
والاستئارة والرغبة الحقيقية فى التحرر من سيطرة الذكر 
الأجنبى ٠‏ لكان أول وسائلها إلى تحقيق هذا الهدف فيم 
الختصم فهما صحيحا » وتكوين صررة صادقة ومتوازنة عنه » 
ولعملت على غرس روح البحث والنقد فى نفوس أتباعها ؛ 
بدلا من أن تغرقهم فى ظلمات القرالب المحفوظة . 


ولقد حاولنا فى هذا البحث أن تبدد أهم الأوهام التى 
تتردد على الألسنة الذعنة المستسلمة حول العلماتية , 
والأهم من ذلك أنتا حاولنا أن نستثير لدى القأرىء روح 
النقد . التى تكاد تغيب غيايا تاما عن مناقشات الدعاة 
الإسلاميين العاصرين ٠‏ ونأمل أن نكون قد ألقينا الضرء 
على العانى الحقيقية للعلمانية ٠‏ من خلال تفتيد الأخطاء 
الفادحة التى تحيط بهذا اللنظ . 

ولايد أن تكون قد اتضحت لدى القارئ الراعى صورة 
العلمائية كما ينبغى أن تُنهم فى مرحلتنا التاريخية الراهلة » 
ونی ظل الأوضاع التى ير بها الآن مجتيعنا العربى 


r 


تضايافكرية ' 


والإسلامى . فليست العلمانية على الإطلاق * مشروعا " 
متكاملا ٠‏ وليست “ ايدولوجية " ٠‏ بالمعتى الواسع لهذا 
اللفظ ٠‏ وليست برتامجا يصلح لزب سياسى أو لدعوة 
إصلاحية شاملة . وإنا العلمانية - في وضعنا الراهن - 
محاولة لصد تيار ظلامى يزحفه على بلادنا بقوة متزايدة ٠‏ 
وتساعده قوى داخلية وخارجية عاتية . 
شديد الاتساع ٠‏ یکن أن يحتوى فى داخله على شتی أنواع 
المواقف السياسية والايديولوجيات . فمن الممكن أن يكون 
هتاك علمانى یینی وعلمانۍ يسارى ٠‏ وعلمانی ليبرالى 
وعلمانى ماركسى . وعلماتى متدين وعلمانى غير متدين . 
وهكذا فإن العلمانية لا تكشف لنا عن الطريق الذى ينبقى 
أن نسير فيه ؛ وإما تشير بوضوح إلى الطريق الذى ينبغى 
أن نتجنيه , ثم تترك لنا بعد ذلك حرية اختيار امسار . 


إن العلمانية ‏ على عكس ما يقول نقادها ‏ ليست نتاج 
مجتمع معين فى مرحلة معينة من تطوره ٠‏ وإمما هى حاجة 
دائمة تفرض نفسها من جديد على كل مجتمع مهدد بطفيان 
التفكير الغيبى السلطرى ٠‏ وتتعرض عقول اللابين فيد 
لحملة منظمة تسعى إلى صبها فى قالب واحد ٠‏ وإلى انتزاع 
قدرتها على النقد رالتساؤل واليحث المستقل . فالعصور 
الوسطى تهددنا فى صميم حياتنا المعاصرة ٠‏ وهى خطر دأئم 
لم يتوقف تأئيره عند حدود أورويا فى الألف الأولى من 
تاريخها الميلادى . وإذا كان الإسلاميون قد أباحوا لأنفسهم 


الهوامش 


)١(‏ محمد مهدى شمس الدين " العلمائية * . المؤسسة الجامعية 
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(؟) أتور الجتدى * سقوط العلمائية " . دار الكثاب اللبئانى . 
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(0) المرجع تفسه ص . 15 . 


وهى إطار تنضفاض , 


إخراج مفهوم " الجاهلية " من إطاره التاريخى فى عصر ما 

قيل الإسلام » وأصيحوا يعدونه وضعا. قابلا للتكرار حتى فی 
صميم العصر الحاضر ٠‏ ينطبق على أى مجتمع لا 

ال الإلهى » فإنًا نعطى أنفسنا الحق ٠‏ وفتا لهذا البداً 


' تسه » فى الخروج بمظهرمى العصور الوسطى , 


والعلمانية التى هى رد فعل عليها ٠‏ من تطاق الزمان 
والمكان اللذين ظهرا فيهما للمرة الأولى ٠‏ وجعلهما مفهرمين 
قابلين للانطباق على أى مجتمع معاصر ير فكريا وسياسيا 
واجتماعيا بظروف ممائلة لما حدث فى أورويا خلال تجربتها 
الأولى ٠‏ , 

إن العلمائية » بهذا المعنى ٠‏ ضرورة حضارية . وحين 
نتأمل أوضاع العالم الإسلامى المعاصر » ومدى إغراقها على 
نحو متزايد فى ظلام التعصب والبغضاء وضيق الأفق ٠‏ وحين 
نسمع عن مظاهرات دامية للايين المسلبين ضد كاتب تافه 
ذى نزعة استعراضية مكشرفة ٠‏ أراد بعمله الأديى السخيف 
أن يفضح ضيق الأفق السائد فى العالم الإسلامى ٠‏ وحين 
ثقرأ عن التهديدات المتلاحقة لأديب كان هو المسلم الأوحد - 
بعد طاغور ‏ الذى نال جائزة نويل ؛ من أجل عمل أدبي لم 
يقرأه معظم الذين يهددون صاحبه ' عندئذ ندرك أن العالم 
الإسلامى ما زال يحمل الكثير من سمات التخلف المميزة 
للعصور الوسطى ٠‏ وأن الحاجة إلى العلمانية والاستدارة 
مازالت ملحة لدينا بقدر ماكانت لدى أوريها للدظة خروجها من 
عصور الظلام . 


(0) الرجع نقسه ص ٠۲ ١‏ . 

() فى ألوقت الذى أكتب فيه هذه السطور » قرأت فى صحيفة 
الوفد (عدد أول يولير 1945) حديثا عن الأسعاذ ابراهيم فرج ٠‏ يردى 
فيه كيف أعرب النحاس باشا للزعيم الهسندى نهر ٠‏ خلال زيارة الأخير 
له عام ١4584‏ . عن أمله فى أن لكرن الجمهورية 
الصرية التسى أعلنت فى يوم الزيارة ذاته . جمهوررية 
علمائية . ومعسروف أن انحاس باشا كان مسن أكثر الزعماء 
المصريين تذيتا . 


۹£ 


الا جتهاد والإبداع 
فى التقافة العربية 


قضابا نظرية عامة ‏ ۲ 


وأمام تحديات العصر 


د . سمير أمين 


الكريسم ) والسنة . ونى هذا الإطار يعتمد الاجتهاد على حد تأويل التص من أجل تكيبفه لشروف 


5 الاجتهاد والإبداع هما مفهومان لهما سمتان دقيقتان مختلفتان فى قاموس اللغة الفلسفبة والعربية . 
١‏ فالاجتهاد يخص مجال الشريعة » وبالتالى هو . كما هو معروف ‏ أحد مصادرها فى النص ١‏ القسسرآن 


المجتمع الممكنة . علما بأن الفكرين الإسلاميين مارسرا فعلأ هذا النوع الشجاع للاجتهاد على نطاق 
راسع خلال القرون الأولى للحضارة العربية الإسلامية . فأنتجوا فى سياقه المذاهب التى يتقاسم المسلمون بينها إلى يومنا, 


هنا . إلا أن باب الاجتهاد قد أقفل فيما بعد ٠‏ حتى تجمد 
الفكر فى مدارس المذاهب المذكورة وضاق هامش التفسير الخر 
للشريعة ‏ فلم يعد من الممكن الخروج عن حدود المذاهب 
المعترف بها . 


أما الإبداع فهو يخص جميع مجالات المعرفة الأخرى - أى 
تلك المجالات التى لا تحكمها الشريعة » بعنى آخر يخص 
الإبداع مجالات دراسة ظواهر الطبيعة والتعامل معها ٠‏ 
فيحكم علوم الطبيعة دون التقيد بالنصوص الدينية . هذا 
من حيث اللمبدأ على الأقل . وبعتير الفكر الإسلامى 
التقليدى الإبداع مجالاً من مجال التكامل مع الطبيعة ورام 
فى مجال علوم الشريعة ٠‏ إذ أن الإبداع فى هذا المجال 
الأخير يعنى التحرر من النص وبالتالى يرادف الكفر ٠‏ 
فالكلمة " بدعة  "‏ التى أدخلتها اللغة الدينية فى هذا 
الصدد - تشير إلى هذا المضمون . 

لعل البعض يعتقد أن الاجتهاد منهج خاص للحضارة 
الإسلامية وسمة مميزة لها . فالمفكرون التقليديون الذين 
يقولون إن الإسلام دين ودنيا يذعبون بالضرورة إلى 
٭ د. سمير أمين : مفكر واقتصادى - مصرى 3 


الاستنتاج الملازم بأن العلاقات التى تحكم المجتمع تنتمى إلى 


| دائرة الأحكام الدينبة وبالتالى بأن حرية الإيداع فيها محدودة 


بحدود أحكام الدين . أزعم أن هذا الرأى الشائع فى 
المجتمعات الإسلامية - فى الماضى والحاضر ‏ هو رأى غير 
صحيح ٠‏ بعنى أن المجتمعات الأخرى ‏ غير الإسلامية ‏ قد 
عرفت أيضا ممارسات فكرية ممائلة للاجتهاد كما أنها أخلت 
بالتمييز بين مجال علاقات المجتمع المحكومة بالأحكام الدينية 
ومجال علوم الطبيعة الخارجة عن إطار هذه الأحكام . على 
سبيل امثال أزعم أن الحضارة الأرروبية اللسيحية للقرون 
الوسطى آمنت هى الأخرى بأن المسيحية " دين ودئيا " حتى 
ميزت تاماً بين مجال العلاقات التى تحكمها أحكام الدين 
ومجال الظواهر الطبيعية الخارجة عن إطار هذه الأحكام . 


يرجع هذا القاسم المشترك بين حضارات مختلفة إلى أن 
جميع المجتمعات السابقة على الرأسمالية تتسم فعلاً بسمات 
جوهرية متماثلة ٠‏ نهى مجتمعات تحكمها الشفانية فى مجال 
حياتها الادية والاقتصادية ؛ وتصحبها بالضرورة هيمنة 
ايديولوجيا ذات مضمون ميتافيزيقى ؛ أقصد بهذا التعبير 


16 


قضايا فكرية 

الأخير أن المحور الأساسى للايديولوجيا السائدة فى هذه 
المجتمعات هر البحث عن " الحقيقة المطلقة " وهو بالتحديد 
تعريف الاهتمام الميتافيزيقى . وقد يتخذ هذا اليحث شكلاً 
فلسقياً بحا غير مرتبط بعقيدة دينية مشخصة أو قد يظهر 
فى عقيدة دينية معيئة . ولا جلال قى أن المجتمعات 
الأوروبية المسيحية من جانب والمجتمعات الإسلامية من 
لجانب الآخر قد أخذت الدين أسلويا للتعبير عن اهتماماتها 
الميتافيزيقية السائدة ‏ 


وقد ترتب على هيمنة الميتافيزيقا فى مجال الايديولوجيا 
أن الفكر السائد فى المجتمعات المعنية أتسم بمجموعة من 
السمات المشتركة ٠‏ منها عجزه عن إنتاج علم للاجتماع . 
ذلك, لأن المنظور المبعافيزيقى للمجتمع ١‏ وبالأولى المنظور 
لدیئی له ) منظور ثابت ١‏ استاتيكى ) لا يعترف بالحركية 
والتطور المفروض موضوعيا على المجتمع . ففى هذه 
لظروف لا يتجاوز الفكر المجتمعى حدود التقييم الأخلاقى 
لذى ينظر إلى التغيرات ١‏ التى قد تحدث فى المجتسع ) من 
منظور قيمى أخلاقى . بعنى آخر يسأل عما إذا كانت هذه 
التغيرات تنمشى مع أحكام الدين أم أنها مخالنة لها . 


وهنا يلجأ الفكر إلى منهج يستند على التمبيز بين 
الاجتهاد والإبداع . فإذا كان الحكم الذى يتوصل إليه المفكر 
المجتهد مفاده هر أن التغييرات المعنية لا تخالف الدين ٠‏ 
أصبح من المسكن تبريرها من خلال تأويل يعدمد على منهج 
الاجتهاد . أما التطورات التى لا تنال رحمة الاجتهاد هى - 
فى رأى مفكرى هذه العصور ‏ بدعة وكفر مطلق . ولا 


يتساءل هذا الفكر عن الأسباب الموضوعية ( أى حركية ٠‏ 


المجتمع ) التى أدت إلى هذه " البدعة " المزعرمة . أما 
علم الاجتماع فقد نشأ عندما طرح هذا النرع الجديد من 
العساول . 


ألا يرى قارىء هذه السطور أن مفكرى السلفية ا معاصرة 
فى الوطن العربى لا يخرجون عن إطار الحكم القيمى هذا ؟ 
اغتقد أتنى أوضحت ذلك فى كتابات سابقة ( أزمة المجتمع 
العربى ؛ ما يعد الرأسمالية , الأمة العربية ) وقدمت قى 
هذا الشأن أمثلة عديدة عن استترار سيادة المنهج السابق 
على العلم فى فكر السلفية المعاصرة . على سبيل المثال 
ذكرت أن السلقبين يتفقون فى الحكم على أن الخلانة 
الأموية ثم العباسية أقيمت على أساس " الخيانة الكبرى " 
( حسب تعبيرهم ) ء أى الخررج عن ميادىء الإسلام 
الصحيحة ؛ دون التساؤل عما إذا كانت هذه المبادرة مقروضة 
على المجتمع من قوى موضوعية . وعلى عكس هذا الحكم 
القيمى الأخلاقى اللاتاريخى زعمت أن إقامة الخلانة بالشكل 


۹ 


الذى قت به وكل ما حدث من تطورات لازمت هذه الإقامة 
كانت ضرورة تاريخية . بل كانت شرط نجاح الإسلام فى 
الانعشار فى المنطقة التى فتحها العرب . 


هذا » ولعل البعض سوف يجدون حكمى عن عدم تراجد 
علم الاجتماع فى العصور القدية حكما تعسفيا مبالغاً فيه . 
ألم تكن محاولات ابن خلدون لفهم أسباب ازدهار وانحطاط 
السلالات والدول محاولات ذات طابع علمى فى جوهر 
منهجنا ؟ بلى .. على أنتى أزعم أن هذه المحاولات القدية 
هى ذات_طابع جنينى فقط فتمثل الاستثناء الذى يتصدى 
لروح الايديولوجيا السائدة التى هيمنت عليها الميتافيزيقيا . 
ولذلك لا أستغرب من أن المفكرين السلفيين إما تجاهلوا هذه 
الكتابات فلم" يدركوا أهميتها أر أنهم أداتوها وعيبوها بأنها 
بدعة وكفر . وقد أشرت فى كتاباتى الماكورة أعلاه إلى أن 
سيد قطب مثلاً ‏ رائد السلفية الحديثة ‏ حكم على ابن 
خلدون بهذا الحكم بالتحديد ١‏ . 


تمشل لحظة النهضة الأوروبية فى القرنين السادس والسابع 
عشر النقلة الكيفية التى أدت إلى التخلص من هيملة 
المبتافيزيقيا ٠‏ وتجاوز حدودها . أعلنت النهضة أولوية 
الاحتمام بالحقائق النسبية والجزئية على الاهتمام بالحقيقة 
المطلقة . وهذه الثورة فى الفكر هى التى أنهت هيمنة 
المبتافيزيقيا سواء أكانت فى تعبيرها الدينى أم فى شكل 
فلسفى غير مرتبط بالعقيدة المقدسة . ونحن الآن على علم 
بقين بأن هذه الثورة فى الفكر قد صحبت ثورة أخرى قت فى 
مجال قوى الإنتاج وعلاقات الإنتاج ٠‏ وهى تلك الثورة التى 
تقظهرت فى ظهور الرأسمالية كنظام اجتماعى وثقافى سائد . 
فبلغت الثورة فى مجال قوى الإنتاج درجة التغير الكينى 
الذى فتح تطورا أدى إلى إئهاء هيمئة الزراعة على حياة 
الإنسانية المادية . فخلقت شروط إقامة الحضارة المصرية التى 
تتسم بأن أقلية من الفلاحين أصبحوا قادرين على تغذية 
أغلبية يمارسون فى المدن أنشطة أخرى . وكذلك نعلم اليرم 
أن هذه النقلة الكيفية فى تقدم قوى الإنتاج قد صحيتها 
ثورة شاملة فى علاقات الإنتاج . بعنى أن مختلف العثاصر 
المكونة للرأسمالية ( الملكية الخاصة لوسائل الإنعاج : العمل 
الأجير ٠‏ تعميم التبادل السلعى .. إلخ ) والتى كانت قد 
ظهرت متنائرة منذ عصور أحياناً بعيدة فى أوروبا وخاصة 
قى حضارات أخرى ‏ ومتها منطقتنا العربية الإسلامية ‏ قد 
تضافرت حتى صارت قط إنعاج جديد ؛ هو النمط الرأسمالى 
الذى أخذ يسود على جميع أرجه النشاط الاجتماعى . 


لم تلغ الورة الفكرية والثقافية للنهضة التمييز بين 
الاجتهاد والإبداع . بل لم تلغ استمرار نشاط الاجتهاد 


بالمعنى الذى حددناه . على أن هذه الثورة فتحت مجال 
دراسة الاجتماع منهج الإبداع . فألغت الثورة فعلاً العقبات 
التي كانت تحول دون إحداث علم الاجتماع ٠‏ وفتحت ياب 
التساؤل عن طبيعة الآليات الموضوعية التى تحدث التفيير 
الاجتماعى . 


لا أريد أن أقول هنا أكثر من ذلك » أقصد أن هذا القول 
لا يعنى أن علم الاجتماع الذى أنتجه الغرب مذ نهضته هو 
" حقيقة نهائية " ؛ إذ لا يختلف شأن هذا العلم الجديد عن 


شأن العلوم الأخرى فى مجالات ظواهر الطبيعة . فهو خاضع , 


هو الآخر لقوانين البحث العلمى الذى لا يعرف العصمة عن 
١‏ الخطأ . بل أقول أكثر من ذلك ٠‏ أزعم أن علوم الاجتماع 
التى ظهرت فى هذه الظروف يحكمها أيضا قانرن النسبية 
الناقهة عن الحدود التاريخية التى تحدد طابع التساؤلات 
المطروحة وجوهر المنهج المتبع .. إلخ . بحث أنه لا يكن 
الفصل بين حصيلة تقدم علم الاجتماع هذا وبين المضمون 
الايديولوجى الذى ينقله هذا العلم . لذلك أزعم أن وضع 
علوم الاجتماع يختلف عن وضع علوم الطبيعة . بالتالى لا 
أقبل المنظزر السائد الذى يدعي أن المنهيج العلمنى 
" واحد' " ٠‏ وبالتالى أن إقامة نظريات اجتماعية خالية من 
مضمون ابديولوجى ممكنة , كما هو الأمر عليه .فى مجال 
علوم الطبيعة ١‏ لن أعرد إلى هذا الموضوع الذى تناولت 
معالجته فى أماكن أخرى . أذكر فقط فى هنا الشأن أن 
فهمى لجرهر الماركسية هو أنها أثبتت ذلك وأوضحت المضمون 
الايديولوجى الذى يحكم علم الاجتماع البرجوازى وأسباب 
هيمنة البعد الاقتصادى فيه . هذا لا يعتى أن ا ماركسية 
بدورها' تحررت من حكم الحدود التاريخية حتى صسارت 
" حقيقة نهائية مطلقة " ! بل حاولت أن أفحص هذه الحدود 
التاريخية وأن أبين ‏ على سبيل المثال ‏ استمرار المركزية 
الأورربية فى التيارات الماركسية الغالبة  .‏ - 


فكل ما أود أن أقوله هنا هو أن المبدأ الجديد الذى 
أعلنت عنه النهضة هو ميدأ إلغاء المطلق وإعطاء الحرية 
للفكر دون تقيد مبعد . أى بعنى آخر ألغت النهضة سيادة 
احترام المقدس ودعت إلى تأويل النصوص تأويلاً تاريخيا . 
هكذا متحت مجال دراسة المجتمع لحكم الإبداع . 


أيجد القارىء هنا تناقضا بين هذا القول الأخير وبين 
قولى السابق بأن النهضة الأوروبية لم تلغ الاجتهاد ؟ 
كلا 1 ك 7 

لأن ذلك يرجع إلى أن العقيدة الميتافيزيقية ( سواء 
أكانت دينية الطابع أم غير دينية شكلاً ) هى عقيدة ذات 
بعدين اثنين » أحدهما لاثاريخى والآخر تأريخى أقصد أن 


الاجعهاد والابداع 


مركز البحوث العربية 
كلدراسات والتوثيق والنشر 
إصدارات المركز 
١‏ - مصير القطاع العام فى مصر د. فاه مرسى 
١‏ سكان مصر د. وداد مرقس 
؟ ‏ الشكلة الطائفية فى مصر مجمرعة كتاب 
- أزمة مهاه التيل .. إلى أين ؟ مجمرعة كتاب 
8 المارسة الاشتراكية فى الصحافة د. عراطف عيد الرحمن 
١‏ - ندرة حول إبعرامات الصلاع الاتتصادى د. أحمد عى 
هالجزائر 
۷ - ببليرجرافيا الطيقة العاماة الصرية أشرف حسين 
۸ - ثلاث قرءاث سوفيقية فى الببروسترريكا أترجدة عصام فرژی 
4 الجتمعات التابعة ومشكلات التنسية المستقلة مصطفي تور اللدين 
١‏ - قراءات نقدية فى كتابات ناصرية عبد العظيم أنيس 
١‏ - أعمال ندوة " النظرية والممارسة فى نكر 
مهدى عامل . بالتعاون مع دار الثارابي . 
تحت الطيع 3 
١‏ الحركات السهاسية فى الضفة رغزة .. دراسة 
فى الأبعاد الاجتماعية ‏ الاتتصادية للثررة 
الفلسطينية مجمرعة كتاب 
۴ - المسار الانتصادى في مصر وسياسبات 
الإملام ١ ٠7‏ ابراههمالعيسرى 
۴ - الطيقة العاملة فى مصر العاصرة أ. چ بوكيانوف 
ترجمة أحمد حسان 
الحركة العمالية فى مصر جول بيدين 
٠.‏ ترجمة صادق سعد 
۵ - ثورة يولير والطيقة العاملة ؛ دراسة تاريخية 
حرل استشهاد خميس رالبقری طه سعد عثمان 
١‏ ۔ البريسترويكا عربها مجمرعة كتاب 
۷ ۔ قراءات عربية فى البريسترويكا مجموعة کتاب 
۸ - التحائف الإسلامى فى مجلس الشعب د . عزة رهن 
١591-5‏ رالعالم الثالك نادية مرسی 
١‏ العمل الاقتصادى الهربى المشترك عيد الفتاح الجبلى 
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التساؤل الميتافيزيقى هو تساؤل لعله يستند إلى جوهر طابع 
البشر وقلقهم أمام مجاهل المستقبل ٠‏ بحيث أن هنا البعد 
النفسانى الطابع يتجاوز فعلاً مراحل تطور النظام الاجتباعى 
الذى يعيش الإنسان فيه ١‏ أما البعد الثائى التاريخى. فهو 
ناتج عن أن الدين هو أيضا ظاهرة تاريخية » أقول هتا أيضا 
وليس فقط . فالدين كظاهرة تأربخية يخص شعوباً معينة 
فى عصور معيئة . ومن هذه الزاوية لا بد من التمييز بين 
ألدين كعقيدة والدين كظاهرة اجتماعية تاريخية ٠‏ وأزعم أن 
العلماتية تعتمد على هذا التمييز وليست هى مرادئا لإلغاء 
الدين . قالدين كظاهرة اجتماعية يخضع لقراتين التطور الذى 


4¥ 


قضايا فكرية 


يمكن كشف أسرارها من خلال البحث العلمى . ألفت هنا 
الأنظار إلى أن هذا البحث يختلف تاماً عن البحث 
اللاهرتى ١‏ فالبحث العلمى فى مجال الدين كظاهرة اجتماعية 
لا يهتم بالثوابت العقائدية بل يهتم بالمتفيرات التى تخص 
دور الدين فى مجتمع معين وقى عصر معين ؛ وهنا إذن لا 
يتحدث الباحث عن الدين قى ذاته ( الإسلام أو المسيحية 
مثلاً ) بل يتحسسدث عن الناس الذين يعتنقون هذا 
الديسسن ( المسلمون أو المسيحيون لعصر معين فى مكان 


معين ) . 


. إن التمييز بين هذين البعدين للدين يسمح بالتمييز بين 
الاجتهاد والإبداع فى دراسة المجتمع . فلم يكف اللاهرت عن 
الاجتهاد من أجل إعطاء معنى للعقيدة » على أن الإبداع 
فى دراسة المجتمع وتحديد مكانة الدين منه كظاهرة اجساعية 
إنا هو.الآخر قد أصبح مُحَالا . 


؟ - ينبغى طرح إشكالية التخلف والتقدم و " اللحاق " 
فى هذا الإطار ٠‏ الأمر الذى يستنتج مده أن التقلم 
و " اللحاق " يصبحان مستحيلين دون إتام ثورة فى الفكر 
والثقافة تنقل المجتمع من عصر هيمنة الميتافيزيقيا إلى عصر 
التحرر من هذه السيادة . ولا أقصد من وراء هذا القول أن 
الثررة فى الفكر والثقافة يجب أن تسبق إنجاز الثورة فى 
مجال علاقات الإنتاج ونظام حكم المجتمع ‏ أقول فقط إن 
الثيرة الاجتماعية دون الثورة الثقافية لن تأتى بالثمار 
المتتظرة منها ‏ بل لعل الإجهاض هو مصيرها الضرورى فى 
هذه الظروف . فالثورة فى الفكر والثقافة هى جزء من 
التفيير المطلوب من أجل تهيئة الظروف التى دونها لا يكن 
إنجاز التحرر المادى . 


وهناك أيضة أبعاد عديدة لهذا الريط المنصرى بين 
الثورتين ٠‏ أو بتعبير أصح بين الجاتبين لثورة واحدة . 
وسوف أختار هنسا - على سبيل ا مثال ‏ بعدا واحداً فقط 
هو البعد الذى يخص إشكالية الدهرقراطية ٠‏ فليست 
الديرتراطية تحديدا إلا تحرير الذهن من أحكام مسبقة مهما 
كانت ٠‏ أى إعطاء مسئولية القرار دون تقيد مسيق 
للشعب ؟ بهذا المعنى تفترض الديوقراطية إلغاء جميع 
المطلقات وإحلال محلها مطلق وحيد هو حرية الفكر فى 
جميع الميادين ٠‏ وبالتالى تفترض الديوقراطية العلمانية 
شرطا لها لا مفر منه ٠‏ تفترض فصل شئون الدين كعقيدة 
غردية عن شئون المجتمع ٠‏ تفترض إلغاء الدين كنظام حكم 
- ولو نظام ذو طابع أخلاقى قيمى فقط - وإقامة بديل ذى 
طابع اجتماعئ بحت تحدده الظروق التاريخية . 

ومن المؤسف أن الكثيرين لا يدركون ]اما ماهية 


۹۸ 


العلمانية هذه ومدى أهميتها من أجل بناء مجتمع ديوقراطى 
على مستوى تحديات العصر . ولعل السبب فى رفضهم 


العلمانية کو أنهم يخشون أن تكون العلمانية مرادفا لمعاداة 


ألدين . أزعم أن هذا الخلط لا أساس له ٠‏ بل أزعم أن 
العلمانية من شأنها أن تحرر الدين من استغلال السلطة له . 
وبالتالى إن العلمانية من شأنها أن تقوى بُعد القناعة 
الفردية الحرة من العقيدة . وذلك من خلال قك الربط بين 
الدين والسلطة ٠‏ وهو ربط يكبل العقبدة بأوضاع الدين 
كظاهرة اجتماعية ذات طابع تاريخى » وفى هذا الإطار يبدو 
لى أن العلمائية ليست سمة خاصة بالمجتمعات 
" المسيحية " . كما يرى السلقبون ٠‏ فالمجتمع السيحى 
الأوروبى للترون الوسطى هو الآخر لم يعرف مفهرم 
العلمانية ٠‏ بل كان يقوم على مبدأ وحدة الدين والدنيا على 


غرار ما هو عليه فى المجتمعات الإسلامية الآن . إن هله , 


الرحدة تعطى للدين طابعآ اجتماعية غالبا على حساب 
الاقتناع الحر بالعقيدة » وهو سمة مشتركة لجميع المجتمعات 
السابقة على الرأسمالية . 


يعرتب على التركيز على وحدة الدين والدنيا فى جميع 
الأحوال فهم معخلف للدين نفسه ٠‏ بينما العلمانية ‏ أى 
فصل الدين عن الدنيا ‏ هى شرط ضرورى لفهم رفيع 
للعقيدة . 


نرى من هنا أن الديوتراطية بهذا المعنى ظاهرة حديثة , 
لا قت بصلة إلى الأشكال السابقة التى قد يسميها البعض 
بالدمرقراطية . عن خطأ . فالشورى مثلاً فى المجتمعات 
العربية الإسلامية التقليدية ليست مرادفا للديوقراطية . فلا 
تختلف الشورى هذه عن ممارسات أخرى متمائلة اما 
تواجدت فى مجتمعات أخرى سابقة على الرأسمالية ؛ إذ أن 
الشورى ,مقيدة مسبقأ . وليست هذه القيوه المسيقة ذات 
طبيعة تسبية » أي العملية التى يتسم بها أى شكل من 
الديرقراطية مهما كان . إذ أن الديوقراطية هى الأخرى 
ليست " مطلقة " بل دائما نسبية ٠‏ أقصد هنا أن الشورى 
عرفت حدودا عديدة تتعلق بصفات الذين لهم الق فى 


الجلوس فى مجالس الشورى ٠‏ ومن هم المستبعدون عله "٠‏ 


وما هى قوة قرارات هذه المجالس ... إلخ 4 


هذه الملاحظات عن نسبية ممارسات الشورى لا تأتى من 
أجل تحديد ماهية هذه الظاهرة . فالشررى مقيدة أصلاً 
بأحكام الأيديولوجيا الميتافيزيقية السائدة ٠‏ فهى تنخرط فى 
إطار مجتمع لم يدرك بعد إمكاتية الفصل بين الدين 
والدولة ٠‏ وبالتالى تقوم الشورى على مبدأ استبعاد الإبداع 


المجتمعى ٠‏ وهو الميدأ الذى لا تتواجد ديوقراطية دونه . 


رتيب على ها سبق أذهب إلى أن فكر السلفية المعاصرة 
يرفض بالتحديد فكرة الإبداع فى مجال شثون المبتمع , 
و 2 فى أحسن الظروفه ‏ يكتفى بالدعوة إلى إنعاش روح 
الاجتهاد فى هذا المجال . 


أعلم امآ أن حركة السلفية المعاصرة ليست متجانسة » 
إلا أننا لسنا هنا بصدد نقاش مختلف العيارات العى تكون 
الحركة السلفية الجديدة ؛ خاصة وأن جميع هذه التيارات 
تتفق على النقطة الجوعرية فيما يخص موضوعنا وهى أن 
التراث الإسلامى يقدم لنا الول الصحيحة من أجل مراجهة 
تحديات العصر . على سبيل الخال يرى عؤلاء الذين يداقعون 
عن السلفية أن الشورى هى الشكل الطلوب لنظام 
ديوقراطى . فيؤكدون بهذه المداسبة أن النظام الإسلامى 
للعصور القدية قد عرف تعدد الآراء ؛ رنعلاً تعددت الآراء 
- بل تناقضت في بعص الأحيان ‏ فى الجتمع العربى 
الإسلامى القديم . ولكن ذلك لسبب بسيط وهر أن المصالع 
الاجتماعية كانت متعددة بل ومتناقضة . 


على أن الحجة المطروحة بهذا الشكل منقوضة فى 
الأساس ٠‏ فالتعدد فى الآراء هذا قد دار فى فلك هيمنت 
عليه الميتافيزيقيا . وبالتالى اتخل اختلاف الآراء أشكالا 
مذهبية لم تخرج بعد عن نطاق الفكر الغائب ٠‏ واستخدمت 
المداوس الذهبية ؛ التى تعارضت فى هذا الإطار » أسلوب 
الاجتهاد دون أن تجرؤ على الانتقال إلى الإبداع فى شئون 
ا مجتمع . 


وعلى هذا الأساس لا بد أن تؤدى العودة إلى استخدام . 


مثل هذا الأسلوب إلى إنعاش اصطناعى لخلافات مذهبية لا 
تمت بصلة لمشاكل العصر . كأن تؤدى إلى تعارض بين السنة 
والشيعة مثلاً .. إلخ ٠‏ وتؤكد التطورات التى تحدث حالياً 
فى صفوف الحركة السلفية حقيقة أن هذا الخطر لا مفر منه 
طالما دار النقاش فى إطار التراث المزعوم . 


أضيف إلى هذه الملاحظة أن العيارات الغالية فى الحركة 
السلفبة المعاصرة لا تذعب إلى الدعوة لفتح باب الاجتهاد . 
فلمل التيإر الغالب لا يعدو كونه تيار محافظأ تقليديا لا 
يجاوز فكر تكريس الممارسات الطقوسية ٠‏ بحيث أنه يمثل 
عودة عصور الانحطاط ‏ بعد أن أتفل باب الاجتهاد ‏ أكثر 
منه عودة إلى العصور السابقة على هذا الاتحطاط | . 


. وفى هله الظروف ٠‏ ليست حركة .السلفية بمختلف 


الاجتهاد رالابداع 


أجنحتها إلا أحد أعراض هذه الأزمة ء ليست حلا لها فهى 
تهرب من المسئولية فى مراجهة التحدى مراجهة صحيحة . 
أما الأسباب التى تفسر نجاحها الراهن الظاهر فهى يكل 
بساطة نائهة عن فشل المشروع.الآخر الذى شغل تاريخ القرن 
وتصف القرن الماضيين . أقصد هذا المشروع البرجوازى الوطنى 
الذى اتخذ أشكالاً متتالية والذى روى أرهام إمكان 
” تقليد " الغرب من خلال الاندماج فى المنظومة الرأسمالية 
العالمية دون إدراك لأن القانون الذى يحكم التوسع الرأسمالى 
هو قائون الاستقطاب الذى يحول دون اللحاق . ونظراً لأن 
بديلاً آخر لم يطرح بعد ٠‏ وأن هذا ا مشروع قد فشل بطبيعة 
الأمر ‏ فإن الجتمع وجد نفسه فى موطع تلق مطلق . 
فالعودة إلى حكم دينى تقليدى قد ظهرت على أنها * حل " 
وإن كان هذا الحل الوهمى لن يلغى هذا القلق . 


علينا الآن أن نكيف أحكامنا حول الطابع المطلق ظاهريآ 
للتعارض بين الاجتهاد والإبداع كما سبق طرحه . وذلك من 
جانبين . أقصد أن الاجتهاد فى بعض الظروف مكنه أن 
يحتوى على عنصر ذى طابع قريب من طابع الإبداع ‏ أو أن 
يكون وسيلة للانتقال إلى الإبداع . ومن الجائب الآخر 
فالاجتهاد ( فى غلوم الاجتماع طبع ) لا يزال يارس محل 
الإبداع فى ظروف عديدة . بل أحيانا باسمه | بحيث أن 
التعارض بين النهجين هو تعارض نسبى وليس مطلقا . 


ولنتناول أول هذين الرجهين للمشكلة . 

لنرجع إذن إلى “تاريخ النزاعات الإجتماعية فى المجتمع 
العربى الإسلامى القديم . لقد تمظهرت هذه النزاعات فى 
تعدد مذهبى فأنتجت مختلف القوى الاجتماعية تلك المذاهب 
التى جاوبت مصالحها . فبعضها هو مذاهب خدمت ديومة 
حكم الطبقات الحاكمة من خلال تأويل محافظ أو .إصلاحى 
معتدل لأحكام الشريعة » وبعضها مذاهب إصلاحية جذرية - 
بلغت درجة الثورية فى بعض الأحيان - جاءت إجابة على 
مطالب الجماهير المقهورة . وفئ: هذه الظروف الأخيرة كانت 
الاقتراحات المقدمة من خلال هذه ال مذاهب الثورية من شأنها 
أن تفتح فعلاً تطوراً اجتماعيا كان قد أدى إلى تطيعة 
حقيقية فى فرضية إنجازها . وذلك سواء أكان فى. مجال 
توزيع اللكية أو فى مجال الأحوال الشخصية ( وينتمى إلى . 
هنا المجال كل من عناصر العبيد ونظام الورائة وأحكام الزواج 
ووضع النساء ... إلخ ) . 1 

ل 

ولم ينحصر الاختلاف فى الرأى على محاولات تنظيم 
شئون الاجتماع ٠‏ بل ثمة أيضا النظرة الفلسفية إلى الكرن ٠,‏ 
فتقدم البعض بتأويل حرفى للنصوص واعتمدوا نظرية أسبقية 
الخالق على الكون المادى بينما ذهب البعض الآخر إلى نظرية 
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قضايا فكرية 
أزلية المادة لعلازم أزلية الإله . وتم ذلك فى الحالتين من 
خلال مارسة منهج الاجتهاد فى إطار النصوص نفسها . 


هنا علينا أن : نتساءل عما إذا كان منهج الاجتهاد فى 
ذاته قد مشل مانعاً حقيقيآ لا يسمح .. من حيث المبدأ ‏ 
بالتوصل إلى النتائج التى يمكن التوصل إليها من خلال هجر 
النص ‏ بل والخروج السافر منه إن لزم الأمر . 


إن «الإجابة على هذا السؤال تدعو إلى شيء من 
التكيف . وذلك سواء أكان التساؤل مطروحآ فى مجال الجانب 
الاجتماعى للاقتراحات المقدمة أم فى مجال الجانب الفلسفى 


ففى مجال المشروع الاجتماعى المقدم من المذاهب الثورية 
ومهما كانت درجة تقدميتها من حيث المضمرن ‏ لجأت 
جميع المذاهب إلى حجج تقع على أرضية الأخلاق وليس 
على أرضبة الحاجة الموضوعية الناتجة عن حركية المجتمع . 
فمن حيث المج لم تخرج هذه الاقتراحات عن إطار 
الاجتهاد ١‏ بعيداً عن روح الإبداع العلمى فى مجال شئون 
الاجتماع : 


أعتقد أن هذه الحدود فى المنهج هى ا 

المجتمع بالدرجة التى تسمح له بالانتقال إلى 537 
فالمذاهب الثورية المعنية مجرد تعبير عن ديومة ميول 
المقهورين إلى عدالة ,اجتماعية دون أن تكون قادرة على 
طرح النمط البديل للعلاقات الاجتماعية المتمشى مع 
الاحتياجاث المموضوعية لإنماء قوى الإنتاج . وبالتالى كانت 
هذه الحركة " الشيوعية البدائية ' ( المعتمدة على الدين ) 
محكوما عليها بالفشل ٠‏ وفشلت فعلاً نصارت المبادي» التى 
أقيمت على أساسها بعض الدول للقرون الوسطى الإسلامية 
خالية من مضمونها الأصلى » بحيث أن نظم هذه الدرل 
أصبحت فى نهاية المطاف متمائلة U:‏ مع النظم التى .ثارت 
ضدها . اسعنتج أيضا من ذلك أن الدعوات الشابهة التى 
أخذت تروج فى عهدنا لا يمكنها أن تلقى مصيراً مختلفا - 
لنقس الأسياب . 


على أن خطورة النتائج التى توصلت إليها يعض المذاهب 
الثورية فى مجال إصلاح العلاقات الاجتماعية دون الخروج 
عن منهج الاجتهاد قد مثلت فعلاً خطرأ على نظام الحكم 
الطبقى السائد عتدئد . ولك لم يسمح باستمرار النزاع 
المذهبى المعتمد على الاجتهاد . قذهبت الطبقات الحاكمة إلى 
* قفل باب الاجتهاد * . كما يقال مدذ فترة مبكرة ؛ أى 
بعد بضع قرون فقط من ازدهار الحضارة الإسلامية . ولم 


ae 


٠‏ فی تحركها 


يفتح بعد هذا الباب إلى الآن . 


لا يختلف الأمر فى مجال الفكر الفلسفى إلا بقدر 
نسبى . فهنا 1 يضا سمح الاجتهاد يالتوصل إلى استنتاجات 
لا تبعد كثيراً فى المضمون عن النتائج التى توصل إليها 
آخرون بالإبداع المتحرر من قيود النص . 


حقيقة لا يختلف عمليا القول يأزلية الكون اللازمة 
لأزلية الخالق عن قول المادية الفلسفية التى تنحصر بتأكيد 
أزلية الكرن ؛ إلا أن الإضافة بتأكيد أزلية الإله لتصاحب 
أزلية الكون تثبت أن الفلسفة المعنية ظلت تدور فى فلك 
الميتافيزيقيا . أقصد أن هذه الفلسفة ظلت تهتم بالبحث عن 
الحقيقة المطلقة . فلم تحقق بعد القفزة إلى هجر هذا ا 
للاكتفاء بالحقائق النسبية التى ينتجها تقدم العلوم . 
هذه الزاوية أيضا لم تتحرر الفلسفة العربية السلا 8 
شأنها فى ذلك شأن القلسقات الأخرى للتصور السابقة على 
الرأمالية .من ذا الاجتهاد لتقرم بالاعتراف الصريح 
بالإبداع الفلسفى . 


نستنتج من ذلك أن القيود المثلة فى مبدأ الالتزام 
بالاجتهاد ‏ أى. البقاء فى الحدود التى يسمح بها تاريل 
النص ‏ كانت تقو. م فعلاً عائقاً فى إنتاج علم اجتماعى وفكر 
حر بالمعنى ا » إلا أن هناك استثناءٌ جديرا بالذكر وهو ٠‏ 
نظرة ابن خلدون فى أمور المجتمع والتاريخ . 


لقد أوضح مهدى عامل أهمية القطيعة التى قثلها نظرية 
أبن خلدرن فى علم الاجتماع ( الذى كان أبن خلسدون 
يسميه " العمران " ) والتاريخ ؛ فلم تعد كل الكتابات 
التاريخية قبل ابن خلدون شيئاً من اثنين . فإما أن تكون 
مجرد " سرد للأخبار أو ظاهر الأحداث التى تتتابع بلا راب 
وميد يفسرها . " ( وفى هذه الحالة يكون المؤرخ " راويا ينقل 
الأخبار فقط " ) وإما أن يقوم التاريخ على أرضية " الفقة 
والحكمة الدينية " فينظر المؤرخ فى " الحوادث بعين دينية. 
ترى التاريخ والمجتمع من منظور علاقة خلق بين خالق وخلقه 
وترد الأسباب إلى خالقها " ؛ فيصيح التاريخ " فرعا من 
فلسفة غيبية " . 


ثم يكتب مهدى عامل بشأن منهج ابن خلدون : " إن 
التاريخ عند ابن خلدون ليس مرادفا للأخبار لأن الواتع 
التاريخى ليس واقعاً حديثا .. بل مجموعة علإتات رل - 
الأحداث " . وأضاف عامل " : ولا يرجع 
ابن خلدون ( التاريخ 4 إلى ادي فلسفية قيلية 
يسقطها على هذا التاريخ من الخارج  *‏ " فنظر ( ابن 


خلدون ) فى موضوع التاريخ لذاته  "‏ وليلس 
" لثمراته أو لحكمة أو درس أخلاقى " . هكذا " تظر فى 
الواقع لذاته ومقتضى القوانين الداخلية التى تحركه " . ثم 
أردف مهدى عامل تقال : " لثن نظر ( ابن خلدون ) فى 
الدين ففى ضوء القرانين العمرانية كظاهرة عمرانية ” علمآ 
بأن هذه القوانين موضوعة لا علاقة لها تمامة ا م الشريعة 
أو مبادىء الفقه أو الأخلاق أو الحكمة " 


هذا هو الجائب الإيجابى العظيم فى المشروع الخلدرنى ٠‏ 
الذى فتح فعلاً عهدا جديدا إذ رفع بشأنه الفكر الاجتماعى 
حتى أكسبه سمة العلم . ولا كان البحث عن القرانين 
الداخلية التى تحرك التاريخ لا علاقة له بالدين ( فى نظر 
ابن خلدون نفسه ) فإن الحرية المطلقة ‏ أى دون الالتزام 
بنصوص مهما كانت هر المبدأ الذى يحكم علم الاجتماع 
القائم بالتالى على ميدأ الإبداع شأنه فى ذلك شأن علوم 
الطبيعة . 


على أن البناء النظرى الخلدونى يقوم بدوره على مفهوم 
العصبية التى صارت المحور الأساسى فى التفسير الخلارنى 
لتطور دول العرب والبرير فى المغرب ٠‏ وهنا أيضا أشارك 
تماما تعليقات مهدى غامل فى ها الصدد » وهى تتلخص 
فى النقاط الآنية : 


أرلاً : لعل العصبية كانت فعلاً سمة محورية فى سلرك 
أهل المغرب فى القرون المدروسة فى تاريخ ابن خلدون , 
وذلك على مستوى كل من النخبة الحاكمة والجماهيسر 
الواسعة . إلا أن تواجد هذه السمة يدعو بدوره إلى التساؤل 
فى الأسباب التى تعلله . وقد ظل ابن خلدون صامتاً فى 
٠‏ هذا الموضوع ؛ نتيجة " غياب مفهوم الاقتصاد فى البناء 
الخلدوتى " على حسب تحليل مهدى عامل . هذا بالإضافة 
إلى أن العصبية سمة لم تتواجد فى مجتمعات أخرى تزامنت 
وعصور تاريخ ا مغرب التى درسهاء ابن خلدون , أو سبقتها ۰ 
كما أننا تعلم الان أن العصبية لا تحكم المجتمع الرأسالى 
الحديث ٠‏ بل لا فكان لها فيه . الأمر الذى يؤدى إلى 
استنتاج خطير وهو أن العصبية ليست ظاهرة ذات مغزى 
عالمى عمومى ٠‏ وبالتالى لا یکن أن تكون مبدأ محورياً فى 
تفسير التطور التاريخى العام . 


ثانيا : كان لا بد من انتظار الرأسمالية لكى تتجمع 
الشروط الموضوعية اللازمة لكشف دور الاقتصاد فى التطور 
التاريخى وربط الجانب الاقتصادى للحياة الاجتماعية بالجواتب 
الأخرى لها مشل خركية النظم السياسية ومضمون التعبيرات 
الايديولوجية .. إلخ . «بالطبع لم يكن ابن خلدون قادرا 


الاجعهاد والابداع 


على تقديم نظرية على هذا المستوى من الإدراك الذى 
توصلت إليه المادية التاريخية بعد قرون . وينع هنا تامأ 
أعتبار نظرية أبن خلدون بديلاً عن الادية التاريخية . كما 
يذهب إلى ذلك بعض المفكرين السلقيين المعاصرين الذين 
يفضلون الفكر الخلدونى على أساس طبقات المتتبعين لتراثنا 
العربى الإسلامى " والزعم بأنه قد تشى بالتالى مع 
خصوصياتنا الحضارية " . فهنا الموقف يحول دون اعتبار هذا 
العراث جزءاً من تراث الإنسانية بكليتها , وذلك سواء أكان 
من حيث إيجابياته أم من حيث حدوده التاريخية ٠‏ ويحيسنا 
فى مأزق الايديولوجية الثقافية التى تذهب إلى أن تأريخ 
الشعوب لا يخضع لنفس القوانين العامة بل تحكمه قوانين 
خاصة لكل شعب ناتج خصوصياته الثقافية . سبق قولنا فى 
هذا الصدد إن النظرة السلفية هذه تشارك نظرة الاستشراق 
الغربى فى أن كلتيهما تعتبر أن " الغرب غرب والشرق شرق 
ولن يلتقيا أبن " ٠‏ أى بعنى آخر أن السلفية المعاصرة 
ليست إلا استشراقاً با معكوس . 


ثالث : أن الحدود التاريخية للفكر الخلدونى المشار إليها 
لا تمنع كون هذا الفكر علمياً . فالفاصل. بين الفكر 
الاجتماعى السابق على العلم وبين الفكر الاجتماعى العلمى 
يقع بالتحديد فى تمسك الأول بمنهج الاجتهاد المقيد بالنص , 
على خلاف تأكيد ميدأ الإبداع الحر من قبل الثانى . ولا 
كان ابن خلدون قد تقدم بهذه الخطوة الكيفية فلا يكن إنكار 
طابعه العلمى بل ا هنا .إلى التول بأن هذه القطيعة التى 
تجاسر المفكر العربى على إنجازها هى بالتحديد المساهمة التى 
تجعل من الفكر الخلدرنى نکر ذا مغزى عالمى يتفرق على 
المساهمات التى ظل مغزاها محلياً فقط . 


والآن - فى خلاصة هذا الطرح السريع عن إدخال ميدأ 
الإبداع فى علم الاجساع ليحل محل تأويل النصوص من 
خلال الاجتهاد ٠‏ ينبغى القول بأن الفكر العربى الإسلامى 
بكليته لم يدرك مدى أهمية هذه القطعية قفاتعه المناسبة , 
وظلت مؤلفات ابن خلنون دون أن تؤدى إلى مراجعة الأفكار 
وا مناهج السائدة ٠‏ بل تنوسيت هذه المؤلقات . هنا أيضا أرى 
أن هذا التناسى لا يرجع إلى خصوصيات " ثقافية " للمجتمع 
العربى ؛ بل إلى كونه تجمد فى تطوره فلم تتجمع الشروط 
اللازمة من أجل إدراك أهمية المساهمة الخلدوتية والاستفادة 
منها لإنجاز مزيد من التقدم . فظل الفكر العربى ' 
الإسلامى قائما على الاجتهاد ورفض ميدأ الإبداع فى تفسير 


تطور المجتمع . 


أى استمرار 


سوقف نتناول إلآن الوجه الآخر للمشكلة » 
مارسات اجتهادية الطابع فى العلوم الحديثة . 
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قضايا فكرية 

لقد ذكرنا أن النهضة ألغت سيادة الميتافيزيقيا فى الفكر 
الفلسفى » وبالتالى أنهت تسلط الدين على مختلف مجالات 
الفكر الاجتماعى . الأمر الذى فتح بدوره آفاقاً جديدة حتى 
تبلور علم اجتماع قائم بذاته . على أن النهضة لم تلغ القلق 
الميتافيزيقي فاكتفت بتشخيص الظاهرة وتخصيص مجال له 
بشرط أن يكون مننصلاً عن غيره من مجالات القكر 
الاجتماعى . وكذلك فإن التهضة لم تلغ العقيدة الدينية 
الشخصة ( هنا المسيحية ) وهى شكل التعبير عن الاهتمام 
الميتانيزيقى فى الحضارة الأوروبية . على أن النهضة أدت 
إلى إنجاز ثورة ثقافية فى التأويل الدينى فيما يخص فهم 
العلاقة بين النص والعقل ٠‏ وقد تمت هذه الثورة من خلال 
استخدام منهج الاجتهاد التقليدى فى إطار تمارسات 
اللاهوت . ذلك لسبب بسيط هو أن الدين يفضى من حيث 
المبدأ إلى احترام النص «بالتالى يفرض منهج الاجتهاد ولا 
يمكنه أن يطلق حرية الإبداع . أى التحرر مسن النص - فى 
مجال العقيدة . 


معنى ذلك أن الإيداع صار حاكما ‏ من حيث البداً ‏ 
فى جميع ميادين الفكر خارج العقيدة الدينية ٠‏ أى صار 
حاكما فى ميادين الفكر الاجتماعى والفكر الفلسقى يما فيه 
الفكر . الميتانيزيقى العلمانى الجديد . هكذا عاد الفكر 
الفلسفى الغربى يكشف اليتافيزيقا الهيلينية القدية السابقة 
على التفسير المسيحى ( ثم الإسلامى ) لها . وهى ‏ كما 
قلنا فى مكان آخر ‏ ميتاقيزيقيا علمانية ببعنى أنها غير 
مرتبطة يعقيدة 'دينية شخصية قائمة على نصوص مقلسة . 


علينا أن تتساءل هنا عما إذا كان إحلال مبدأ الإبداع 
محل ميدأ الاجتهاد فى هذه الشئون قد ألغى فعلاً وقام 
ممارسات الاجتهاد . على أن الإجابة على هذا العسائل 
تتطلب بدورها التوقف لحظة عند منهج وبمارسات البحث 
العلمى يشكل عام والبحث فى مجالات علوم الطبيعة بشكل 
خاص . فالعلوم الطبيعية لم تنكر أبدا مبدأ الإبداع ٠‏ نظرا 


لأنها تكونت إجابة على أسئلة خارجية عن إطار البحث عن ` 


" الحقيقة المطلقة " ٠‏ بل إجابة على البحث عن حقائق جزئية 
ونسبية . أيعتى ذلك أن العلم - فى هذه المجالات على 
الأقل :لا يعرف الاجتهاد ؟ 


. كلا . فالتقدم العلمى هو تقدم تراكمى يتم على 
مراحل . ففى المراحل الأولى لليحث يقوم الياحث الذى 
اكتشف حقيقة جديدة بمحاولة إدماج هذا الاكتشاف فى إطار 
نظرية ثابعة ومقبولة ٠‏ ويحاول أن يعيد تأويل هذه النظرية 
بالشكل ال مناسب الذى يعطى مكانا لهذا الاكتشاف ٠‏ إلى أن 
يصير تراكم المكتشفات الإضافية بحيث أنه لا يكن بعد 
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الاستمرار بالتمسك بالنظرية القدهة . فتأتى نظرية جديدة 
متحررة عن المبادىء التى يقوم بها العلم السابق عليها حتى 
تطلق النظرية الجديدة مبادثها المستحدثة . هكذا تحدث 
القطيعة ( النقلة ) الكيفية فى تطور العلم والتقدم فى 
المعرفة . فالقطيعة هى إذن اتج الخروج عند إطار الاجتهاد 
فى ظل نظرية معينة ٠‏ والإقدام بالإبداع وطرح مبادىء 


جديدة . 


إذن ٠‏ فإن الفرق بين منهج الاجتهاد ومنهج الإبداع إنا 
هو تسبى فقط ء لا فاصل مطلق ,يفصل بينهما . وتقوم 
الممارسة العملية على مزيج من المناهج بعضها يلجأ إلى 
الاجتهاد ويعضها يتخطاه حتى يعتمد على الإبداع ٠‏ ويشير 
الفرق بين المتهجين إلى حدود الطابع التراكمى للمعرفة » التى 
تفرض عند حد معين النقلة الكيفية والتحرر من قيود 
المبادىء المقبولة سابقا . 


هل تنطبق هذه الملاحظة على مجال الفلسفة بشكل عام 
وعلم الاجتماع بشكل خاص ؟ نعم . إلى حد ما » فقد 
أعلنت فلسفة ما بعد النهضة رفضها التقيد بأى نص كان , 
فذهبت إلى الأخذ بيدأ عام مغاده عدم التقيد بالمطلقات عدا 
مطلق واحد هو حرية الفكر غير المقيد مسقا . ' 


وهنا أود أن أطرح إشكالية التضاد بين مذهب المادية 
ومذهب المثالية فى إطار هذه الملاحظة المنهجية . فقد يؤدى 
الأخذ ببدأ حرية الفكر إلى تأكيد أولرية المادة ( أى 
التاريخ ) وإمكان تواجد شىء آخر سابق عليها . بل قد 
يؤدى إلى نفى تواجد أى شىء غير المادة نفسها ؛ يؤدى 
هنا . المبدأ إلى تأكيد تقارن المادة والفكر وأزليتهسا 
المشتركة ٠‏ أم يؤدى إلى تأكيد أسبقية الفكر على المادة . ' 
ومهما كانت الأهمية التى تعلقها المدارس الفلسفية على هذا 
الاختيار المبدئى » لا أرى أن هناك فرق جوهريا بين هذه 
المواقف المختلفة ‏ المتناقضة ظاهريا ‏ من حيث المنهع الذى 
نحن هنا بصدد تقاشه , طالما أن هذه المواقف تنبع جميعا عن 
حرية الفكر غير المقيد بنص سابق » ومن هذه الزاوية المنهجية 
لا أرى فرق جرهريا بين المادية والمثالية . وبالتالى سرف 
أكيف الرأى الشائع النى يذهب إلى أن هذا التضاد ثل 
تناقضة أساسيا وأزلياً فى الفكر » فليسث المشكلة الأساسية 
هى مشكلة الانتماء إلى هذا المذهب أو ذلك . بل هى 
مشكلة الخيار بين ميدأ الإبداع رحرية الفكر المطلقة وبين 
الاتخراط فى إطار ممارسات الاجتهاد القائم على احترام نص 
سابق . 


أتنطبق ملاحظاتنا على الفكر الاجتماعى أيضا ؟ 


رأينا فيما سبق أن علم الاجتماع نشأ حديثة ‏ فلم يكن 
له وجود مستقل بذاته قبل الرأسمالية والتحرر من تسلط 
. القيب على جميع أوجه الفكر الاجتماعى . أخذا فى 
الحسبان أن فكر ابن خلدون قد مثل الاستثناء ٠‏ بمعنى أنه 
أخرج فعلاً التأمل فى التاريخ عن هيمثة الغيب . 


وبالرغم من أن علم الاجتماع يقوم ميدئيا على حرية 
الفكر دون تقيد سابق بأى نص ٠‏ أى يقوم على ميدأ 
الإبداع ؛ فلا ريب أننا نجد هنا أيضا استمرار الممارسة 
المزدوجة التى تجمع بين الاجتهاد والإبداع . فيجد الاجتهاد 
مكانا فى إطار النظريات السائدة إلى أن تحدث النقلة 
الكيفية الناتجة عن الإقدام بالإبداع . 


إن التساؤل الذى يفرض نفسه عند هذا الحد هو الآتى + 

ما هى تلك النظريات الاجتماعية السائدة التى تتم فى 
نطاقها ممارسات الاجتهاد ۲ رما هى النقلات الكيفية التى 
نعرفها فى تطور علم الاجتماع الحذيث 5 


إن الإجابة على هذا التساؤل تدعو بدورها إلى تساؤل 
آخر سابق هو الآتى : 


أينبغى التحدث عن نظريات اجتماعية بصيغة الجمع ؟ أم 
هناك علم اجتماعی موحد يجب التعامل معه بصيغةالمفرد ؟ 


فإذا كان هذا التسائل الأخيز مشروعاً رجع ذلك إلى أن 
التطور الطبيعى فى أى علم من العلوم هو تسلسل 
الإنجازات ؛ حتى يؤدى التطور إلى التفرع من جذع مشترك 
ثم ترقية الفروع إلى مستوى علوم قائمة بذاتها ٠‏ لها 
خصوصيتها فيما يتعلق بتحديد الإشكاليات المطروحة منها 
والمناهج المتدخذة فى تناول موضوعاتها . وييدو أن علم 
الاجتماع لا يشل عن هله الزاوية . فهتاك فروع لهذا العلم 
مثل فرع علم الاقتصاد وفرع علم السياسة وقيع علم 
الننس وفرع علم الاجتماع با معلى الضيق ... إلغ . 


على أنثى أرى رقا مبدئيا فى التفرع هنا رهناك ٠‏ 
وذلك لأن الوضع الابستمولوجى لعلم الاجتماع يختلف عما 
هو عليه فى علوم الطبيعة . ألقت الأنظار إلى هذا التميز 
لأنه بالتحديد قييز غير مقبول لدى التيار السائد فى الفكر 

. الاجتماعى . فالقرل الشائع هر أن هناك قراتين موضوعية 
تحكم المجتمع متمائلة فى فعلها لقوانين الطبيعة . ويرادف 
هذا القول تشبيه الوضع الايستبولوجى لعلم الاجتماع يما هو 
عليه فى علوم الطبيعة . طبعا نعلم أن إعلان مرضوعية 
القوانين التى تحكم المجتمع قد مثل تقدمأ كيقيا كان لا بد 


الاجتهاد والابداع 


منه كى يتحرر الفكر الاجتماعى عن تسلط القيب . إلا أن 
هنا الإعلان مبالغ فى حد ذاته ٠‏ فيلغى خصوصية قرانين 
المجتمع . ليس الباحث العلمى فى مجال ظواهر الطبيعة إلا 
شاهلا[ يراقب التحول فى الطبيعة من خارجها فيسجله 
وينسره . هذا بينما الأمر يختلف فى مجال شتئون المجتمع » 
إذ أن التطور الاجتماعى هو نفسه اثج ممارسات التاس , 
وهم بالتالى فاعلون إلى جانب وضعهم موضع الفعل . وقد 
أستخرجت من هذه الملاحظة نحيجة بالغة الأهمية هى أن فصل 
البعد الايديولوجى عن البعد العلمى أمر مستحيل فى الفكر 
الاجتماعى ( ولذلك أفضل أن أتحدث عن " الفكر 
الاجتماعى " بدلا من الحديث عن " العلوم الاجتماعية " ) . 


ثم استنتجت من هله الملاحظة استنتاجا آخر هر أن الفكر 
الاجتماعى موحد ٠‏ يقوم توحيده على حقيقة بسيطة هى 
أن موضوع علم الاجتماع ( بصيغة المقرد إذن ) هر الإنسان 


٠‏ وأن الإنسان يجمع' فى فرديته الوحيدة مختلف الجواتب التى 


تكرسها فروع علم الاجتماع » مثل البعد الاقتصادى والبعد 
النفسانى والبعد السياسئ' .. إلخ . الأمر الذى يترتب عليه 
أن التفرع هنا اصطناعى كما هر معروف ومعترف به من قبل 
باحشى الاجتماع الذين يشتكرن من الحواجز التى تفصل هذه 
القروع بعضها عن بعض ٠‏ والذين يبحثون عن وسائل لإعادة 
تحقيق وحدة علم الاجتماع . 


ولا کان عام الاجتماع موحدأ فى جوهره وجب توصيفه 
فى هنا النطاق ١‏ وهنا أقول إن علم الاجتماح السائد هو 
يرجوازى الطابع . أتصد بالتحديد أنه ناتج تاريخى قامث 
البرجوازية ( الغربية طبع ) بإنشائه من أجل ملح 
شرعية للنظام الرأسمالى . لا أقول إن هذا البناء قد أقيم عن 
وعى سابق القصد . على عكس ذلك قاما أقول إن الظروف 
الموضوعية التى تحكم النظام الرأسمالى ( على سبيل المثال 
لتعميم علاقات التيادل فى الاقتصاد الرأسمالى ) هى التى 
تحدد مميزات علم الاجتماع البرجوازى القائم على الاستلاب 
السلعى ( الذى ينعكس فبه تعميم علاقات السوق المشار 
إليه فى المثل المختار ) . هكذا تكونت تظريات تعطى 
شرعية للرأسمالية من خلال إلقاء قناع على الاستلاب 
السلمى . ها وقد أوضحت فى مكان آخر أن هذا الفكر لا 
يقتصر فى جرهره على هذه ألصفة الرئيسية ٠‏ بل يتميز 
أيضا با أسميته " التشوه الأوروبى التمركز " وهى صنة 
تلقى تناعا آخر على وجه آخر " للرأسمالية ا موجودة 
حقيقة ” وهو كون التوسع العالمى للرأسمالية قد أنتج 
استقطابا وتضادا بين مراكزها السائدة وأطرافها التابعة .' 


يتكون الفكر الاجتماعى البرجزازى السائد من خبط 


وا 


قضايا فكرية 


معين يجمع مبادىء منهجية وقيما حضارية رملاحظات 
أمبريقية وقوانين تربط الظواهر اللحوظة ببعضها البعض ء 
دون أن يكون من اللمكن فصل هذه العتاصر يعضها عن 
بعض . على سبيل الخال : يقوم علم الاقتعاد البرجوازى 
على فرضية ذات طابع علمى على ظاهرها هى فرضية 
تفترض. أن " الأفراد " يتميزون يسلوك * اقتصادى " يحكمه 
البحث عسن " المنفعة الفردية " وأن أوضاع الاتعصاد ناتج 
تفاعل هذه المسالك الفردية . ولنلاحظ أن ميدأ الفردية هنا 
هو فى الرقت نفسة ميدأ قيمى إلى جانب كونه فرضية 
علمية الطابع ( فى ظاهرها على الأقل ) فيؤكد الفكر 
البرجوازى الطابع المستحب ” للفردية " هذه , فهى 
تضمن " الحرية " ( بالعنى الحديث للمفهرم ) وهو 
غرض مرغوب فى خد ذاته . 


وفى هذا الإطار يمكن القول بأن إنجاز علوم المجتمع 
البرجوازية قد تم من خلال نوع من " الاجتهاد المستمر " 
الذى لم يخرج عن نطاق الباديء العى يقوم عليها هنا 
الذكر . على أن هذا الاجتهاد لا يرجع إلى " نص " مكتوب 
معين يكون بالنسبة إليه " نصا مقدساً " كما كان الأمر عليه 
فى مجال التأويل الديتى . هناك مفهوم مخصص لهذا التوع 
من ممارسة " الاجتهاد البنى على نص ضمنى " وهو 
مفهرم " اليرادجم " . 


على أننا تعرف أيضا أن هناك قطيعة كيفية قد حدثت 
فى تاريخ تطور علم الاجتماع الحديث » وأقصد طبع 


القطيعة التى تمثلها الاركسية . يقرم الإبداع الماركسى على ٠‏ 


اكتشاف الاستلاب السلعى وهو اكتشاف مزدوج الطايع . 
فهو من جائب اكتشاف سر القوى الكامئة التى تحرك النظام 
الرأسسالى فى حقيئة أمره . ومن هذه الزاوية يؤدى هنا 
الكشف إلى تكبيف مغزى " مرطوعية " القوائين التى 
تحكم سير هذا النظام ظاهرية وإدارك طابعها التاريخى النسبى 
والأسباب والآليات التى تجعلها تنعل كما لو كانت نعلا 
" قوى موطوعية " مستقلة عن إرادة الناس ومن الجانب 
الآخر هو اكتشاف سر آليات الايديولوجيا البرجوازية . 
بعنى آخر يسمح لنا هذا الكشف بإدراك كيفية نعل هذه 
الايديرلوجيا من أجل إلقاء قناع على حقيقة القرانين 
الموضوعية كى تكسبها طابعا " أزليا " مسعقلاً عن الظزوف 
التاريخية التى تعمل هى فى ظلها . 

وقد استرسلت فى أماكن أخرى فى تحليل هنا الكشف 
المزدوج المغزى الذى يكل جرهر الإبداع الماركسى فى رأيى , 
فلن أعود إليه ؛ على أن هناك استئتاجا تجدر الإشارة إليه 
هنا وهو أن هذا الإيداع قد أعاد للفكر الاجتماعى وحدته . 


تكن 


وقد سبقت إشارتى فى هتا الشأن إلى أن ما يسسسى 
* الاتتصاد الماركسى " إا هو فى واقع أمره تعبير موجز . 
وبالتالى مبهم ‏ عن شىء آخر ٠‏ أقصد أن الماركسية لم تقدم 
علم " اقعصاد " صخيحا " ليحل محل علم سابق خاطىء , 
فصححت هى - أى ال ماركسية ‏ نوافصه . بل قدمت نقدا لعلم 
الاقتصاد على بيان وضعه الابستمولوجى . 


هذا وكون المادية العاريخية قد تقدمت بهذا الإبداع لا 
يعنى أتها أصبحت بذات الفعل " علا نهائياً معصوماً عن 
الخطأ " ؛ كلا . فإن القطيعة هذه لا تمثل إلا خطرة أرلى 
شقت منفنا يفتح على آفاق كانت مغلقة من قبلها . 


أرد هنا أن أشير إلى إشكالية معيئة من بين إشكاليات 
عديدة أوردها منهج الإبداع الماركسى . أقصد بيان البعد 
الآخر لايديولرجيا عام الاجتباع السائد وهو بمدها الأوريبى 
المتمركز وهر موضوع تعرضت له بالتفصيل فى مكاق آخر . 


إلا أن " الماركسية الموجردة فعلاً " - كظاهرة لها تاريخ 
- قد أنتجت فى سياق تطررها “ تصوصا " ومؤلفات يقال 
عنها " كلاسيكية " ( أو مرجعية ) . فلا شك أن 
وجود هذه النصرص قد شجع أيضا الممارسات القائمة على 
الاجتهاد فى نطاقها . لا مانع فى ذلك ولا غبار على هذه 
الممارسات . فا ماركسية نفسها موضع دراسة علمية ممكنة , 
من شأنها أن تلقى بعض الضوء على مغزى مفاهيمها 
والسياق الذى أنتجت هى فيه » على أن المادية التاريخية لا 
ترادف البقاء فى هنا الإطار . بل يتحول الاجتهاد إلى 
دجسائية ‏ مدرسية الطابع ‏ عندما يلجأ الباحث إلى النص 
ليحن محل ملاحظة الواقع . ويعلم الجمبع أن هذا التحرل 
وارد ؛ بل ربما أصبع سائدا فى تيارات " الماركسية 
الموجودة حقيقة " . أقول إن هذا الفهم للماركسية يخرن 
المنهج ال ماركسى نفسه وبالتالى إن هذه الماركسية الدارجة لا 
تعدو كوتها ماركسية ميتذلة . 


. على كل حال ؛ يظل هناك فرق كيفى جرهرى بين 
استمرار ممارسات الاجتهاد .. سواء كان فى إطار علم 
الاجتماع البرجوازى أم فى إطار الاركسية ‏ وبين سيادة 
الاجتهاد نى الفكر الاجتماعى السابق على النهضة ١‏ فلم 
يكن الاجتهاد فى الفكر القديم منهجا مسرغا قط ١‏ بل كان 
منهج الإجبارى الذى يسوغه تسلط الفكر الدينى ؛ أما 
الفكر. الاجتماعى الحديث ثلا يقبل مبدئيا الاكتفاء بالاجتهاد 
ويعلق قيمة متفرقة على الإبداع . 


٤‏ - على ضر ما سبق عرضه عن مقهوم الاجتهاد 


والإبداع تستطيع الآن أن نعود إلى موضوع مأزق الفكر 
المعاصر ,* 


بالإيجاز : أرى أن الفكر العريئ المعاصر لم ينجز بعد 
النقلة الكيفية الضرورية للدخول فى العصر والاشتراك فى 
إنتاج علم اجتماع عالمى الآفاق وعلى مستوى التحدى 
التاريخى ٠‏ الأمر الذى يترتب عليه خطر جسيم ومخيف هر 
خطر " تهميش " العرب فى إنتاج المستقبل الإنسانى . 


فلم يخرج بعد الفكر العربى عن عصر تسلط الغيب على 
كل من الفكر الفلسقى والفكر الاجتماعى ٠‏ وبالتالى هو 
فكر لا يزال يقوم على احتكار منهج الاجتهاد - فى 
أحسن الفروض ٠‏ بل أقول أكثر من ذلك ٠‏ إن منهج 
الاجتهاد نفسه لا يارس فى الفكر العربى المعاصر بتفس 
درجة الشجاعة والحرية التي كان يارس بها فى عصور ازدهار 
الحضارة العريبة الإسلامية ‏ نتيجة " قفل باب الاجتهاد * 
فى مجال الدين وقبول هذا الوضع من قبل التيارات الفكرية 
الإسلامية المعاصرة . فى نص الفكر الإسلامى المعاصر إعادة 
تأويل النصوص على ضرء احتباجات تطور المجتمع . يرقض 
هذا الفكر القيام " بشورة ثقافية " فى إطار الفكر الديتى 
نفسه » على غرار ما حدث عندما أعيد تأويل المسيحية فى 


الغرب لجعلها تتناسب مع احتياجات التطور الرأسمالى ,. . 


لعل الفكر الإسلامى المعاصر غير مدرك لهذه الحاجة ؛ أقصد 
هنا طبعاً الفكر السائد ١‏ إذ أن هناك استثناءات مغل 
مؤلفات محمد سعيد العشماوى الذى يدعو إلى تحديث 
التأويل با يفتح مجالاً لإقامة مجتمع علمائى وإلى فصل 
الدين عن الدولة فيه . أعتقد أن أهمية هذه الاستثناءات . 
أقرل استثداءات بمعنى أن تأثيرها لا يزال يقتصر على فئة 
صغيرة من المثقفين دون الجماهير - ترجع إلى أنها تشير 
إلى الاتجاه المطلوب موضوعيا للخروج من المأزق الحالى . 


وإذا كان الفكر الإسلامى السائد غير مدرك لاحتياجات 
مواجهة الأمور الراقعة . أعنى سيادة النموذج الرأسمالى , 
شئنا أم أبينا ٠‏ واستحالة العودة إلى " ما سبق الرأسمالية ” 
١‏ فإن أية محاولة فى هذا الاتجاه لا تعدو أن تكون 
" انتحار جماعياً " ) - فبالأولى هو غير قادر على المشاركة 


الاجتهاد والايداع 
فى مواجهة احتياجات مجتمع اشتراكى أكثر تقدما . 
لذلك ٠‏ أقول إن " الصحوة الإسلامية المزعومة * له 


تستحق تسميتها هذه » فليست هى " صحوة " بل مرجسة 
تنخرط فى استمرار تسلط فكر عصور الانحطاط التى 


سبقت الغزو الرأسمالى . 


وقد حدثت هذه التطورات المؤلة قى نفس المقبة 
التاريخية التى تتميز فى مناطق أخرى بالتقدم فى مجالى 
الإبداع الاجتماعى العلمانى والاجتهاد الميتكر فى التأريل 
الدينى . 


٠‏ أقصد من رراء هذه الجملة الأخيرة مجمرعتين من 
الظراهر . أقصد ‏ من جانب ‏ إنجازات حركة التحرر 
والتحديث التى استلهت الماركسية . أعلم اما أن هذه 
الإنجازات لا قثل أكثر من خطوة أولى » بالرغم من القول 
الشائع الذى يذهب إلى تحويلها إلى دجمائية " نهائية ٠٠"‏ 
على أن هذه المجتمعات قد حققت فعلا النقلة الكيفية التى 
تضمن لها احتمال أستمرار تقدمها فى اكتشاف الحلول المناسبة 
لمشاكلها . وأقصد - من الجانب الآخر ‏ أن بعض المجتمعات 
المسيحية فى العالم الثالث. فى أمريكا اللاتينية بصفة 
خاصة ‏ قد بدأت تنتج ثورة ثقافبة ثالثة فى التأويل الدينى 
بحيث يكن أن بتحقق التناسب بين الإيان ربين مقتضيات 
إقامة مجتمع اشتراكى ٠‏ وطبعا يتم هذا التأويل الى يقدمه 
" لاهوت التحرير  "‏ وهو معروف يهنا الاسم من خلال 
منهج اجتهادى بطبيعة الأمر ٠‏ إلا أنه يرمى إلى توثيق 
الإيان واحتياجات عتل المستقيل الاشتراكى . 

ولا أرى مثالا متمائلاً فى إطار " الصحوة الإسلامية 
المزعومة * , فكل ما تم هو مزيج من تأكيد الطقوسية 
الشكلية والغموض فى الإجابة على المشاكل التى تواجهها 
المجتمعات المعاصرة و . فى نهاية المطاف ‏ مُذهب يجمع بين 
تسلط الفكر الدينى المتجمد وبين المخضوع لقتضيات استمرار 
سيطرة الاستعمار الغربى ! . إن البنوك الإسلامية مدل فعلاً 
تموذجا لهنا الجمع فى مجال الاقتصاد , كما أن نظم الحكم 
القائمة باسم الدين ٠‏ فى باكستان وغيرها من بلدان العالم 
الإسلامى المعاصر » قثل نماذج منه فى مجال السياسة . 


النحل الدينية 
فى الغرب 
والسياسة 


قضايا نظرية عامة  ٣‏ 


مصطفى نور الدين عطية 


الضسرورى ٠‏ قبل التونفسل فى صلب هله المقالسة الموجزة ٠‏ أن نحدد أننا لا نتناول الاين كعقيدة ٠‏ 


من 


ولكن من منطلق جرهرى وهو اصطبافه بنزعة سياسية وهو ما له دلالة خاصة . 
أكثر عندما نضيف أننا نحدد الموضوع باعتباره يتعلق فقط با يسمى بالملل أو بالطوائف 58018 ۽ وهذه 


وهی دلاله تتضح 


الكلمة لها معنى محدد من وجهة نظر الكنيسة الكائثوليكية ٠‏ إذ تطلق على الخارجين عن طوعهسا 
واتباع زعبم هرطبسق من وجهة نظر العقيدة الرسمية . ويعرفها القاموس بأنها تعنى جماعة من الناس يوحسدها اععقاد 


أو رأى معين يختلف عن الرأى أو الاعتقاد المعترف به من 
الجميع . إلا أن اشتقاق الصفة لهذه الكلمة باللغات المختلفة 
يضيف مدلولا آخر » فالطائفية تثير مجموعة من السمات 
الأخرى وهى النخية والتعصب . 


٠‏ وریا يكون من المفيد قبل طرق الموضوع أن نذكر بعض 
الأرتام التى تبين عدد المنعمين . فى الغرب ٠‏ إلى الديانات 
والطرائف المختلفة نى العالم طبقا لأرقام 1945 . 


الكاثوليك 86 مليون و1۹۸ ألف شخص 
, البروتستانت ۹ مليون و4817 ألف شخص 
الأورئوذوكس مليون و4485 ألف شخص 
المسلمون ۷ مليون و4١‏ ألف شخص 
الهندوس مليون ر١۳۷‏ ألف شخص 
البوذيون ۰ مليون و ١47‏ ألف شخص 
الحيويون ١ذ‏ مليون ر۵٣۳‏ ألف شخص 
البهود____ ١١‏ مليرن و٤۲‏ ألن شخص 


+ مصطفى ثور الدين عطية : باحث ب مصرى . 


۳۹ 


السيخ ٠‏ مليون و ٩۱۲‏ ألف شخص 
اللا أدريين ٥‏ مليون و ۲۷ ألف شخص 
الديانات الصينية ۷ مليون 194 ألف شخص 
الديانات الجديدة 4 ملیون و٥۰٠‏ ألف شخص 
ديانات أخرى 5" مليون و31 ألف شخص 
ملحدون ۳ مليون و۳٩۸‏ ألف شخص ( ١‏ ) 


وريا ما يستأهل الإشارة إلبه هنا هو مو أعداذ الذين 
ينتمون إلى فثة " ديانات جديدة " بشكل ملحرظ ؛ وهو 
ما يهمنا بصدد مرضوع هذه المقالة ؛ فلقد كان عدد 
هؤلاء عام ۱۹۷۰ هو 75 مليونا و٣٤٤‏ ألف شخص 
فقط . 


وقبل الدخول فى النطاق الضيق لموضوجنا › تتعرض 
بصورة سريعة وموجزة لوقف الغرب من الدين بشكل عام ٠‏ , 
من حيث هو عقيدة وإيمان ومن حيث هو مارسة . ثم بعد 
ذلك نتعرض يتفصيل لواحد من أهم الطوائف السياسية 
الدينية وهى طائنة مون 110011 


الله والجنة والجحيم : 

الممارسة : 

لعله من المقيد فى هذا الصدد أن نشير إلى واحد من 
المؤشرات الهامة التى تبين على نحو نسبى درجة التعلق 
. بالديانة فى المجتمعات الغربية » وهذا المؤشر هو مواظبة 
الفرد على ممارسة الشعائر الدينية الأسبوعية » وذلك فيما 
يتعلق يكل الديانات . 


يكشف استبيان الرأى فى هذه المجتمعات أن أكثر 
المجتمعات ممارسة للشعائر هو الولايات المتحدة ٠‏ إذ يقدر أن 
۴ من الأمريكيين يمارسون الشعائر أسبوعيا ٠‏ بينما هذه 
النسبة تصل فى النمسا ۳۸ / وفى سويسرا ٠.‏ / وفى 
اليونان إلسى ۲۸ / وفى المانيا الاتحادية !؟ / وثرتسا 
۵9 / وقى الترويج ١5‏ / وتسى السويسد /١‏ 
وفنلندا ۵ / . 


وإذا كان لهذا دلالة معينة على مسترى الأفراد 
كممارسين للعقيدة فإنه يعكس حسب التحليل المقإرن يفترة 
الخمسيتياث والسثينيات حركة تعكس تراجما » خاصة لدى 
الشباب . 


وتعكس أرقام الشاركة فى شعائر العبادة وجها آخر 
للممارسات المرتبطة بالعقيدة وتشكل ركنا أساسيا , ولكنها 
إيضا أحد المؤشرات التى تبين على نحو ما العلاقة بين الدين 
والواجيات الاجتماعية . فنسبة الذين لم يشاركوا أبدا فى 
الشعائر الدينية ( باستثناء مراسيم الزواج أو الجنائز أو 
العماد ) تصل إلى 0۷ من الفرنسيين ٠‏ و 48 من 
البريطانيين ١‏ و #كلز من الدفاركيين . و١٣‏ من 
' الئرويجيين و١١/‏ من الأمريكيين . بينما الذين يمارسون 
الشعائر رة واحدة على الأقل فى الشهر ١‏ باستثناء مراسيم 
الزواج ) نهم ۹ من الأمريكيين ۰ و78/ من 
البريطانيين /١6 ٠‏ من الفرنسيين . 16م من 
النرويجيين ٠‏ و١١/ز‏ من السويديين , وا2 هن 
الدفاركيين . ( ؟ ) 

وجود الله : 


ولكى نكمل هذه الصورة ربا يكون من المفيد أن تزى 
النسب الخاصة التى تعكس درجة إيان المواطن الغربى يشكل 
عام . ولخد أيضا بهذا الصدد أن المواطنين الأمريكيين هم 
الأكثر إيانا بوجود الله ؛ إذ تصل نسبة من يعتقدون بوجود 
الله إلى 56/ ١‏ بيتما فى .بريطانيا هذه النسبة هى ۷١‏ 
وفى الترويج .۷/ ورنسا ./٦١‏ والدقارك 7/58 
والسويد ؟0/ . 


التحل الدينية قي الغرب 
الجلة : . 
أما بشأن الاعتقاد بشأن الجنة فإن الولايات المتحدة تحتل 
الصدارة بطبيعة الحال ؛ إذ تصل نسبة هن يعتقدون بوجودها 
إلى ۸٤‏ وقى بريطانيا 857 / -والنرويج ٦‏ وفرنسا ۲۷ 
/ والسويد ۲١‏ / والدقارك /اايز . 


الجحيم > 

وقيما يتعلق بالاعتقاد برجود الجحيم فإن 17/ من 
الأمريكيين يعتقدون بوجوده » وقى بريطانيا 97 / والنرويج 
١‏ وقرتسا 1١8‏ لز والسويد /١٠١‏ والدقارك ۸/ . 


التياين 0 الديانات فى الغرب 
من الصعب فى حيز دراسة موجزة الكشف يدقة عن 


أسباب النباين فيما ورد من مؤشرات ٠‏ وسنكتفى فقط 
بإظهار راحد من العوامل خلف الموقف المتباين عير الكشف 


٠‏ عن التكرين الهيكلى للأديان فى هذه البلدان ؛ فذلك 


يعكس بصررة نسبية هذا الأمر . 


فيما يتعلق بالولايات المتحدة ينتمى السكان إلى العديد 
من الدياتات ‏ ولكن ۸۸ منهم بتبعون الدين المسيحى إلا 
أن منهم .4 / من أتباع الديانة البروتستانتية و.٠‏ /[ من 
الكاثوليك رتحو ۴ من الارثوذوكس .. (7 ) 


ويختلف التركيب الدينى يما يسمى بشمال 
أورييا الدفارك والترويج والسويد وفتلندا ) ٠‏ إذ 
تشكل المسيحية مابين ۷١‏ من السكان فى السويد 
و4ة/ فى الترويج » ٩١‏ فى الدقارك وأكثر من56/ فى 
فنلندا . إلا أن الأغلبية المطلقة فى كل هذه البلدان ( أى 
تقريبا نفس النسب بفارق يكن إهماله ) هم من أتباع 
اليروتستانتية . ( ٤‏ ) 


وبالنسية لهذا التوزيع فهر مغاير أيضا فيما يخص 
بريطانيا . إذ يشكل السكان من المسيحيين نحو لا4/ إلا 
أنهم يتوزعون بنسية /ا8/ من الإنجيليين و9١١/‏ من 
البروتستانت ونحو /١‏ هن الكاثوليك › مع فارق هام فى 
دأخل تكوين بريطانيا عند أخذ كل من ايرلندا الشمالية فى 
الاعتبارحيث الأغلبية أى .1 هم البروتستاتت و٠٣‏ من 
الكاثوليك . بيتما نحو 58/ من جمهورية ايرلتدا هم من 
الكاثوليك .(8) 


وبالنسية لفرنسا » فإن المسيحيين يشكلون .۸ من . 
السكان . منهم أكثر من ۷١‏ من الكاثوليك و7,4/ من 


E 


قضايا فكرية 
البروتستانت وراحد فى المثة من الارثوذركس . ( ١‏ ) 


وقيماً يخص أمانيا الاتحادية فإن المسيحيين يشكلون 
۳ من السكان ٠‏ يتوزعون على البروتستانتية بنسية 
۷ وعلى الكاثوليكية بتسية ٤٤‏ وارئوذكسية واحد 
فى الئة . وما يستدعى لفت النظر فيما يخص الانيا 
الاتحادية أنها الدولة الوحيدة فى العالم ( باستثناء بعض 
متاطق فى سويسرا والدفارك ) التى مازال مواطنوها 
يدفعون ضرائب للكنيسة مثلما يدفعرتها للدولة . وأدى هذا 
إلى تمتع الكنيسة فى المانيا الغربية بدرجة ثراء هائلة جعلتها 
ذات نفوذ سياسئ: له اعتباره ليس فقط فى الداخل وإنما 
أيضا على الفاتيكان . وجدير بالذكر أن هذا الوضع المتفرد 
مازال قائما بناء على اتقاق بين الدولة والكنيسة تم عقده فى 
لقرن الماضى ٠‏ وأن هذه الضرائب الإجبارية لا يعفى منها 
لواطن الألمانى إلا إذا أعلن أمام جهة قضائية أو هيثة 
لأحوال الشخصية خروجه من الكئيسة . ( 9 ) 


بالتأكيد لايعكس هذا التوزيع السكانى على الديانات 
الموقف من درجة الإيان الفردى بوجود الله وكل ما يخص 
العقيدة كقناعة فردية . فتحليل ذلك يعود لعرامل أخرى 
عقلية وثقافبة بينما على العكس . ريا يكون له دلالة ما 
فيما يتعلق بدرجة الارتباط بالكنيسة كرمز دينى ترتبط 
بالمارسة . وذلك يعود لما تعئيه الكنيسة فى كل من هذه 
الديانات ودرجة أهميتها كوسيلة وكمركز لمارسة الشعائر . 


وهنا ليس مرضوع هذه المقالة ٠‏ ولذا فنكتفى يذكره * 


فقط كمؤشر لدرجة الاختلاف الذى يكشف أحد الأيعاد 
المتعلقة بالممارسة ٠‏ بينما بكرن من المفيد فى هذا الصدد أن 
نشير إلى الدور الذى بدأ يلعبه الدين في الحياة العامة , 
عبر الكئيسة ؛ ريا كوسيلة من أجل لم شمل المنتمين اسميا 
لها . 


الكنيسة والحياة الفانية : 


لا شك أن واحد من المظاهر الأخرى التى تعكس تصاعد 
الدين ‏ ليس على مستوى الأفراد ونما على صعيد اهتمام 
الكئيسة بالشؤون العامة التى تتناقض من وجهة نظر 
الكئيسة مع العقيدة ٠‏ سواء فيما يخص حياة المواطن أو 
بعض الثنؤون السياسيسة بطبيعة الحال ‏ له معنى خاص 
يتجاوز هذا البعد المانى . ومن أمثلة هذا مابدأ يلوح من 
مواقف الكنائس فى الولايات المتحدة وكندا والعديد من الدول 
الأورببة بشأن مسألة العدالة الاجتماعية وحقوق الإنسان 


0 ۳.4 


والعنصرية ومشكلة السلام العالمى . 


ففى أوائل الثمانينيات ( 19587 ) توجهت الكنيسة 
الكندية برسالة إلى الحكومة تدعوها إلى التخلى عن فكرة 
تطوير الأسلحة النووية . وطالب مؤقر الأساقفة الكاثولي 
الأميريكى ( عح115 ) عام 1581 فى رسالة حول السلام 
بالرقابة على الأسلحة النووية والحد من سباق التسلع من 
أجل التوصل إلى نزع السلاح التدريجي . بل تقدم هذا 
امقر عام ١540‏ باعتراض إلى أعضاء الكونجرس الأميركى 
على قويل صواريخ ×" نظرا لما تؤدى إليه من قلق 
وكذلك لتكالينها الباهظة والمطالبة بتعبئة هذه الأموال من 
أجل الحاجات الإنسانية الأكثر إلحاحا . : 


ومن مواقف الكنيسة أيضا . بشأن الصراعات الدولية » 
موقف موتر الأساقفة الذى يقف معارضا لمساندة الرلايات 
المتحدة العسكرية والاتحاد السوفييتى للمتقاتلين فى 
نيكاراجوا ٠»‏ ويطالب بالتوصل إلى حل سلمى على أساس 
التفاوض . وكذلك موقف الكنيسة الكندية والأمريكية ضد 
العنصرية فى جنوب افريقيا والمطالبة بسحب الاستثمارات من 
جنوب أفريقيا . ١‏ 


وبدأت الكنيسة أيضا تلتفت إلى الأزمة الاقتصادية 
الدولية ٠‏ فقد نشرت الكنيسة الكندية وثيقة كبيرة عن 
الأزمة الاقتصادية الدولية الراهنة . وكذلك أعد مؤثر 
الأساقفة الأميركى وثائق بلغت نحو عشرة آلاف صفحة عن 
الأزمة الاقتصادية فى الولايات المتحدة . ( ۸ ) 


وللكنيسة الألمانية الغربية دور مباشر أيضا فى الحياة 
السياسية الألانمة والدولية . إذ أن كلاً من حركة 
البيئيسين 180010015188 L188‏ وحركة السلام تم 
تأسيسها بواسطة أنصار نشبطين من الكنيسة . ( 15) 


على هامش الأديان : 

ننتقل إلى الحديث عما يسمى بالطوائف أو الفرق 
ألدينية ؛ وهى كما تعلم ليست بالظاهرة الجديدة الوجود ٠‏ 
وإما قدمها يعود لقدم الأديان ذاتها . وقد ذهب البعض إلى 
القول أن كل كنيسة تبدأ كطائنة وكل طائنة تحاول أن يكون 
لها كنيستها . 1 


وبطبيعة الحال فليست كل الطوائف التى تعاود الظهور 
فى الغرب على علاقة بالديانة المسيحية ونا يأخذ بعضها 
تفرعا آخر من ديائات أخرى , أويكاد يكرن نوعاً من 


الديانة المستقلة التى تستقى أصولها من دين بعينه لم 
تطور أفكارا ذائية تجعلها متميزة عن الدين الذى تولدت 
مزه 
ف من الصعب التوقف عند كل الطوائف التى 
تعمل على أرض البلاد الغربية » ولذا فسوف نكتفى 
ا الموجزة إلى أهمها أو أكثرها نشاطا ٠‏ ثم نتوقف 
اثفة من التى تعتبر أكثرها جميعا تأثيرا ٠‏ وخاصة 
ا البساس :.. 


يتفق معظم الياحثين على أن الولايات المتحدة هى 
الأرض التى تتفرخ فيها الطوائف حتى تلك التى لها جذور 
آسيوية ٠‏ ومنها تصدر إلى باقى دول العالم . وهذا بالنعل 
ينطبق على العديد من الطرائف مشل جوزيس فريكس .18 
SUS FREAKS‏ رتامبل در ديو TEMPLE DU DIEU‏ 
وهى الطائفة الشهيرة التى تزعمها جيم جونس [1M‏ 
15 وقد قامت بانتحار جماعى فى نونمير ۱۹۷۸ مات 
فيه ٩۱۲‏ من أعضائها فى مدينة جونز تأون 7101055 
TOWN‏ . 


وهناك أيضا طائفة السينترلوجى §SCEN 101061٤‏ 
وکریشنا ۸11۸۸ وميداسيون ترانسندانتال -.م 2/7511 
]0N "RA NSCENDAN. ‘TALE‏ وطائفة ميسيون دو 
لا لومبير ديفين -01 MISSION DE LA LUMIERE‏ 
VINE‏ وليزا نفا دو دبى LES ENFANTS DE DIEU‏ 
والطائفة الشهيرة قون دى جوفا LES TEMOINS DE GE-‏ 
HOVAH‏ ول مررمون ES MOR MONS‏ ... إلى 
آخره . 


ومن غير المجدى أن نقدم تفصيلات عن تقديرات 


الباحثين عن توزيع هذه الطرائف ٠‏ ولكن من الهم أن تشير . 


نقط لأنها تتوزع على معظم البلدان الغربية والكثير من 
بلدان افريقيا وأمريكا اللاتيئية . 


وبالتأكيد من الصعب وضع كل الطوائف فى سلة واحدة » 
فلبعضها رسالة ديئية معيئة . ولكن هناك العديد من 
الطوائف التى تعتبر خطيرة على مستوى العلاتات 
الانسانية . ومن هذه الطوائف التى يجمع كل الباحثين على 
خطورتها نذكر بشكل خاص " ليرا نفان دو ديو ”* 
'وكريشنسسا " و " مون " . وسوف نعوقف عند الطائفة 


الأخيرة لترى بالتفصيل أنشطتها وأهدافها ووسائلها . 


طائفة مون : المال وسياسة_العداء للاشتراكية : 


بالتحل النيثية فى الغرب 


نيدأ الحديث عن الكنيسة التوحيدية العالمية بهذا النشيد 
الذى يتغنى أتباع مون يه كل صباح فى صلاتهم : 

" صن ميونج مون تهبك حياتنا 

لأننا نعرف أنه هو الرب الذى اصطقاك 

من أجل تحرير أخوتنا من قيود الجحيم 

وتحقيق الفردوس على الأرض كلها " 

أو " بصحية ملكنا 

سنذهب إلى أقاصى الأرض 

تتقاسم الفرج 

والسعادة والنور . 

سوف نشيد هذه الامبراطورية 

من الفرح والبهجة . 

يجب أن يلحق بنا الجميع . 

فالحياة سوف تبدأ " )1١.(‏ 


هذه الكنيسة أو الطائفة مون تدعى رسميا " جمعية 

توحيد المسيحية العالمية " ASSOCIATION POUR‏ 
L'UNIFICATION DU CHRITIANISME MONDIAL‏ 
" التى أسسها صن ميرنج SUN MYUNG MOON jù‏ 
عام ۱۹١١‏ فى سيول عاصمة كوريا الجنوبية . وتعتير هذه 
الجماعة واحدة من الطوائف التى تتمتع بشهرة عالمية من 
حيث أتساع عدد الذين ينضمون تحت رايتها والذين يقدرون 
بعدة ملايين » فى القارات الخمس . حسب تصريحاث الجماعة 
نفسها . ويقدر عدد الكوادر المتفرغة للسل الكامل فى 
تجنيد الأفراد بنحر مائة ألف شخص . ركذلك من حيث 
غلاقتها برجال السياسة ذوى المسثوليات العليا على مستوى 
الدول . وعلى مستوى الدخل السنوى الذى تتحصل عليه ٠‏ 
وياغتبارها أكثر الجماعات السياسية ‏ الدينية ذات التوجه 
المعلن فى عدائها للشيوعية العالمية ومناصرة الحركات 
العسكرية المناهضة لحركة التحرر الوطنى » وأخيرا ما تثيره ' 
أنشطة هذه الجماعة من فضائع على الصعيد العالمى . 


فهناك تقديرات تقرل يأن هله الجماعة السياسية  ٠‏ 
الدينية تعد واحدة من أكبر خمسين مؤسسة قى العالم ؛ إذ 
تصل العوائد التى تحصاها عن أملاكها إلى مايزيد عن 


خمسمائة مليون دولار ستويا ؛ وهو ها صرح به موز دورست 


DURST‏ 310518 رئيس الكنيسة التوحيدية فى الولايات 
المتحدة ٠‏ الذى يقول بأنه يجب أن يضاف لهذا المبلغ نحو ۲١‏ 
مليون دولار أرباح بيع زهور وأشياء مقدسة ١‏ وذلك فى 
الولايات 'المتحدة وحدها . ذلك يعنى أن .أرباح الكنيسة ١‏ 
المونية التوحيدية السئوية تصل إلى أرباح شركة تيوتا 
"0Y0‏ الدولية بل تعجاوز اانا ألتى تحققها شركة 
كريسلر .CHRYSLER‏ 
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فجماعة مون تتسع أعمالها لتشمل كل أنواع النشاط 
الذى قارسة الشركات المتعدية الجنسية . فشركات جماعة 
مون الصناعية تتمركز فى كوريا الجنوبية واليابان وألانيا 
الاتحادبة والرلايات المتحدة وفرنسا . وتستحوز الجماعة على 
أحد البنوك الهامة فى الولايات المتحدة 51۲1041 
BANK‏ 818717101141 ۰ وعلى شركة كبرى لصناعة 
الحديد والصلب فى ألانيا الاتحادية . وتنتج هذه الشركات 
الآلات ويحتكر مون إنتاج وتسويق مستخرجات نيات 
الجسيتج 01056028 " المقوى " وبالإضانة لامتلاكه 
لشركات لتجميد الأسماك وأجهزة الكومبيوتر . إلا أن 
جماعة مون تحقق أكبر أرباحها من الاتجار فى الأسلحة . 


فهى الممول الرسمى للأسلحة للجيش الكورى وا بین 
بالأرجنتين وأرجواى على سبيل المثال . بجانب أن شركات 
الجماعة تصنع بنادق الاقتحام من ماركة 16 76 ( رتحت 
ترخيص آلى والمدافع الرشاشة من ماركة فولكان ل۷ 
AN‏ نوتادفات التتابل 79 /2 وتصنيع المدخلات 
الالكترونية للأسلحة الجوية ويسيطر مون أيضأ على الشركة 
الصناعية الكورية Korean Titanium Industrial‏ 
Company ,‏ 


ولقد أثارت ممارسات جماعة مرن التجارية العديد من 
الفضائح؛ وتم إدانتها فى العديد من القضايا فى اليابان 
والولايات المتحدة وفرنسا ٠‏ نتيجة التهرب من الضرائب 
والمغالطات الحسابية . بل وتم القبض على عشرات من 
أتباعها حكم عليهم بالسجن نتيجة هذه الممارسات )١١(‏ . 


ولعل تأثير كنيسة مون التوحيدية يتضح إذا عرفنا أن 
ساعد مون الاين هو الكولونيل الكورى بو هى باك 80 
H1 PAK‏ أحد قادة المخابرات المركزية الأمريكية سابقا 
الذى تربطة بالقوى السياسية الأمريكية الحانظة علاقات 
وطيدة . وكذلك إذا عرفنا قدرة هذه الجماعة على إدخال 
يعض من أتباعها فى البرئان الأوروبى » من. حزب اليمين 
المتطرف الفرنسسى " الجبهة الوطنية " . 


ولكن سطوة هله الكنيسة المرنية تتجاوز هذه الحدود 
التى تلوح عادية . ففى الراقع تريط زعيم الحركة صداقات 
قوية بكل رؤساء الولايات المتحدة . فقد ربطعه علافات قوية 
بكل من الرؤساء أيزنهاور وتيكسون ٠‏ وقد قام أنباع ألكنيسة 
التوحيدية المونية بمظاهرات ضحت الآلاف لناصرة نيكسون 
بعد اتهامه فى قضيحة ووتر جيت . وفى ۱۹۷۵ قامرا 
بظاعرات كبرى للمطالبة باستسرار الحرب فى فيتنام . 
والهدف المعلن ' للجمعية " هو تحقيق بملكة الرب 


1. 


" الفردوس " على الأرض ويقود اللسيرة " مون " تفسه الذى 
أعلن " أن الحرب العالمية الثالثة قد بدأت ٠‏ ولن يتم إحراز 
النصر فيها بالسلاح وإما على صعيد الأفكار )۱١(‏ . . 
فلكى تهزم الشيوعية فى كل مكان حيث يظهر تهديدها , 
فى أمريكا اللاتينية بشكل خاص ١‏ أراد أن يتسلح 
بوسيلتين أساسيتين رهما جهاز إعلامى عالى حديث مكون 
من صحاقيين محترفين وتنظيم متعدى التومية مهمته تأهيل 
وتوجيه القادة فى البلدان ألتى تم اختيارها كمركز للحركة أى 
السواعد السياسية للكنيسة ا مونية . ' 


فجماعة مون تتلك العديد من المجلات الهامة فى 
الولايات المتحدة . ومنها نيوز وورلد NEWS WORLD‏ 
العى تم اسسا عام (151/5) ولوتسياس ديل موندو 
Noticias de1 mundo‏ فى عام ۱۹۸۰ ١‏ وتنشر المجلتين 
شركة الكنيسة المونية نيوز وورلد كومينيكاشين ومس١‏ 
Wor1]d Communications‏ العى أصيحت بعد ذلك 
تسمى تايم تريبن كوريوريشن TIME 'TR18UNE‏ 
CORPORATION,‏ 


ولعل أهم مطبوعات كنيسة مون هى واشنطن تايز 
SHINGTON TIMES‏ ۸ ۷ التى تصل تكاليف نشرها 
إلى خمسين مليون دولار سنوياً ؛ وهى مجلة تدعم السياسة 
الخارجية الأمريكية المتشددة » وقد بدأت فى الصدور فى 
مارس 1589 ب وتهدف لنافسة الصحفية اليومية الليبرالية " 
واشتطن يوست " ١ WASHINGTON POST‏ وقد 
تحرلت جريدة ,نيوز وورلد لتصيح حالياً نيويورك تريبن 
١ NEW YORK TRIBUNE‏ وذلك لنائسة صحیفة 
نيوبورك تايز , NEW YORK TIMES‏ . 


أمريكا اللاتينية بمسرح العمليات : 


وعلى مستوى الإعلام العالمى فإن كنيسة مون أسست 
حركة ومجلة " كوزا " 8۸ ۸ع ٠‏ التى تعتبر الناطق 
السياسى باسم الكنيسة الموتية وتنظيماتها الأخرى التى 
تساند ماديا ومعنوياً العصايات المسلحة المناهضة للشيرعية 
من أمثال العصابات المناهضة للسيموزيين . وقد أسس مون 
نفسه هده المجلة عام ١48.‏ فى نيويورك ٠‏ وهى مرجهة 
بالدرجة الأولى إلى بلدان أمريكا اللاتيثية . وفى أبريل 
١‏ عقدت مجلة كوزا فرع أورجراى ندوة مع العسكريين 
والمحافظين فى أرجراى ؛ الذين أعلن مرن أنه يعد عليهم 
لانطلاق حملته الصليبية ضد الشيرعية العالمية . 

وفى هذه الندوة قال ساعد مون الأهسسن ورئيس تحرير 
* كوا انترتاشيوتال " الكولونيل بو هی باك : " يجب على 


كل الرزجال وكل الأمم أن تنتصر معا على الشيوعية .. 
وإنه يجب على حركة دولية مواجهة الشيوعية الدولية .. 
أصدتائى الأعراء ٠‏ فيما يتعلق بموضرع النصر على 
الشيوعية ٠‏ أريد أن تكون أرجواى نموذجاً لدول العالم 


كافة ٠‏ قإن هذا البلد كان أول من تعرض لهجوم الشيوعيين . 


وأول من دقع هذا الهجوم بنجاح ؛ ومن أجل هذا أعتقد أنه 
من المنطقى أن تتواجد حركة " كوزا " فى أرجوائ قبل 
غيرها . وأعتقد أن الترحيدية يمكن أن تشكل هنا القادة 
النشيطين والمخلصين الذين بإمكانهم مساعدة العالم على 
التحرر من الإمبريالية الشيوعية " ( المجلة الوحيدة الذى 
سمح لها بتغطية هذه الندوة ونشر ملخص لأعمالها هى مجلة 
القرات المسلحة فى أرجواى السولدادو EL $SOLDA۸D0‏ 
فى عددها رقم ( ۷۲ ) , (۱۳) . 


والواقع أن نشاطات الكنيسة المونية فى أمريكا اللانينية 
عبر تنظيمها " كرزا " بوسائله المختلفة تشكل قائمة من 
الصعب التعرض لها بالتفصيل فى هذا المقال الموجز . إلا أتنا 
نشير فقط إلى أن هذا التنظيم ساند العديد من الانقلابات 
ومحاولات الاتنقلاب فى أمريكا اللاتينية ٠‏ ومنها مساهمته 
ماليآ بأكثر من أربعة ملايين دولار فى عام .۱۹۸ للحركة 
الانقلابية فى بوليفيا ٠‏ بل إن حركة." كوزا " اشتركتٍ 
مباشرة فى تنظيم الانقلاب.. 


وقد امعدت أنشطة الكنيسة المونية إلى أورجواى وذلك 
فى سبتمير ۱۹۸۱ مع إصدار اولتیماس نوتيسياس -,1[1 
5 12/5" الذى تولى الإشراف على تحريره 
أحد أعضاء تنظيم " كوزا " وهو سيجواتدو فلزريس -51 
١ عun do Flores‏ والد زوجة الجنرال الفاريز - ۸1.۷۸ 
12 رئيس الجمهورية حینئد ) ! وساعده عضو آخر وهر 
الأستاذ الجامعى جوزى ايستيلانو ٠ Carlos Estellan0‏ 


ويقول عمر بينا ج810 و0 أحد كبار الصحفيين 
بالجريدة المذكورة : " إن المحور الأساسى لافتتاحية الجريدة 
فيما يتعلق بالسياسة الدولية هر متاهضة الشيرعية أما على 
الصعيد الداخلئ فالجريدة مستقلة لم تسائد أى حزب فى 
انتخابات 1984 . ويكن أن تتخذ الجريدة مواقف يسارية 
وليس بالضرورة مواقف يينبة وإنما الشرط الأساسى الذى 

! " . يفرض علينا أن نكون مناهضين للشيوعية‎ ٠ 


والجدير بالذكر أن الجريدة تحمل المرتية الثالثة بين الصحف 
فى أورجواى ؛ وتحتكر دار النشر المونية التى تنشر الصحيفة 
۷۰ / من المطبوعات فى أورجواى و .۳ / من طباعة 
الكتب وتكلف تحديث دار النشر أكثر من مليون ونصف 


النحل الدينية فى الغفرب 


ا مليون دولار لتواجه دورها الإعلامى . 


وهذا الدور الهام الذى تحتله أورجواى لحركة الكتيسة 
ا مونية جعل من المنطقى أن يكرن بها مركز مالى دائم , 
وتحقق هذا بشراء الجماعة المونية لثالث البنوك فى أورجواى 
من حيث أهميته وهو البنكو در كريدتر 887100 EL‏ 
DE ©8131110‏ وتشترى حركة مون غرفة عملياتها 
العامية من أجل عقد الؤقرات والندوات الموسعة وتتمثل فى, 
الفندق الفاخر الوعيد فى أورجواى ( قيكتوريا بلازا ) 
قيمته ثمانية مليون دولار وبتع فى قلب العاصية مونت 
فيديو ويشتمل على ألفين وخمسمائة غرفة وقاعة اجتماعات. 
تتسع لألفين ومائة شخص . 


ويقول رئيس أورجواى السابق عن حركة مون : " فيما 
يتعلق بناهضة الشيوعية فمن الأكيد أننا نفكر بشكل 
متماثل " . ويقول وزير الداخلية حينذاك ردأ على سؤال 
طرح عما إذا كان هناك اختلاف ايديولوجى بين حركة مون 
والحكومة العسكرية : ايديولرجية ! بالطبع .. | ومن أجل 


هذا فنحن نقدم له المساعدة التى منحها لكل الأنشطة الدرلية 


التى تتفق سياسيا معنا .. بالإضافة إلى أنهم أناس يعملون 
لصالح البلد ويخلقون أنشطة ويتركون أرياحهم فى البلد . " 
وبالفعل تقدر حجم استثمارات مون فى أورجواى بنحو مائة 
مليون دولار ؛ أى ما يساوى عشر صادرات البلد 1 


وفى شيلى التقى بو هی باك مع الدكتاتور بيئوشيه عام . 
١» ٠.‏ وذلك من أجل تأسيس فرع لحركة " كوزا " التى 
بدأت نشاطها بالفعل فى منتصف العام التالى بعقد ندوة 
موسعة حضرها عدد كبير من رجال الإعلام وأساتذة الجامعات 
والعسكريين . وحضر الندرة كل من جيوفانو ئوقا والجترال 
كلوديو لوبيز كممثلى للدكتاتور بينوشيه . وتوجه الأخير 
فى كلمته. إلى يو هى باك اثلا : " إنثا نعرف أن رجالا 
مثال السيد الميجل مون ومثلكم هم الدعامة الأساسية للصراع 
ضد الشيوعية الدولية * . 


ولقد تم تلخيص الهدف الأساسى من الندرة ٠‏ التى 
استمرت خسة أيام , فى هذه الكلمات : " أولا تريد أن 


٠‏ نوضح أن المحور الأساسى لهذه التدوات وهر النقد الحاد 


للفلسفة ال ماركسية في شكلها الأساسى وفى الإصلاحات التى 
قت بها على يد المفكرين التالبين على ماركس . ثانيا نريد ' 
أن نتقدم باقتراح مناقض وهو الفكرة التوحيدية التى نعتبرها 
ايديولوجية قادرة على دحض الماركسية على أرض الفلسفة 
وتحل المشكلات التى عملت على مولد. الشييعية 
وتطورها " . 5 
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ولا تنفصل ٠‏ فى الواقع ٠‏ سياسة كنيسة مون التوحيدية 
عن سياسة الولايات المتحدة فى أمريكا اللاتينية . ويتبدى 
هذا من كتابات الصحف التى تمدلكها ومن طبيعة التدوات 
التى تعتدها والأشخاص الذين يشاركون قى هذه الندوات 
الذين يحتلون مراقع قيادية وعسكرية عليا . ولكن من 
ناحية أخرى ( مثلما اتضح هذا من المساندة الكبرى التى 
قامت بها حركة مون لإنقاذ الرئيس نيكسون عشية اضطراره 
للاستقالة على إثر فضيحة ووتر جيت ) فإنها قامت بحركة 
دعائية كيرى للرئيس ريجان عشية انتخابه للمرة الأولى . 


ومن المعروف أن ريجان تريطة علاقة حميمة بالساعد 
الأهن لون بو هى باك » وقد أدلى يحديث صحفى لمجلة نيوز 
وورلد التى ساندته فى حملته الانتخابية » وهو ما قام به 
أيضا العديد من قادة الإدارة الأمريكية من أمثال وليم كازى 
51337يخن المدير السابق لإدارة المخايرات الأمريكية وكاسبر 
وأشرجر ER‏ 11781711813120 وزير الدفاع وجين 
كمركبتريك 181° ^ ° )18× المثلة السابقة للولايات 
المتخدة قى الأمم المتحدة وبالطبع الرئيس السابق 
تيكسون (۱4) . 


الدين والسياسة : محاولة فهم 


إلى أى حسد يكن الكلام عن مد دينى على الصعيد 
العالمى ؟ . وهل يكن اعتبار هذه ظاهرة " جديدة " أم هى 
عودة إلى نموذج ما يشل خط حياة وثقافة مختلف عن 
المعاش ؟ . ثم ما الذى يدفع إلى مثل هذا المد الدينى على 
هذا النحو ؟ . هل هو استشعار أا فيه من قيمة أهمل البصر 
بها وأصيحت العودة إليها حتمية لإقامة توازن ما فى علاقة 
الإنسان بالآخر أر لتحقيق توازته الداخلى ؟ ولاذا حدث هنا 
الاستشعار الآن ولم يحدث فى الماضى القريب حينما كان 
الغرب الرأسمالى ير بمرحلة " انتعاش اقتصادى وفكرئ " ؟ 


إذا كانت الكنيسة قد عادت إلى لعب دور سياسى 
وانتصادى فى حياة الغرب فإنه من الصعب القول بأن هذا 
الدور يعتير ذا تأثير فعال على تكوين الرأى العام والفكر 
فى الجتمعات الغربية . ويرغم أن أليابا بول الثالث مثل 
ظاهرة إعلامية هائلة ويحظى بتأثير لدى أوساط بعض 
الشرائح الاجتماعية فى الغرب ٠‏ إلا أن موقف الكنيسة 
مازال يلاقى مقاومة هائلة لدى الأغلبية من الغربيين خاصة 
عندما يتعلق الأمر بالقضايا المباشرة التى تمس الحياة الفردية 
للمواطن . : 
من المستحيل تقديم تغسير أحادى لنقس الظاهرة مع 


ونا 


اختلاف الظروف الاجتماعية والثقافية والاقتصادية والسياسية 
فى المجتمعات المختلفة . إلا أنه من الممكن البحث عن بعض 
المؤشرات المشتركة بينها . إذ أن الذى شهدته المجتمعات 
الغربية ‏ عندما نقصر الحديث حول محوره الأساسى ١‏ منذ 
مطلع القرن العشرين ثم خاصة فى الأربعيتيات والخمسينيات 
والستينيات - هو تضوج الحركات والفلسفات ذات الاتاد 
العلسانى أو فى أغلب الأحيان البعيدة عن الدين ٠‏ وهو 
امتداد منطقى للفلسفات الوضعية التى تطورت فى الغرب 
من ناحية ولكن تعتبر عاكساأيضا لطبيعة حركة المجتمع 
المادية من ناحية أخرى , أى عملية تطوره الاقتصادى 
والتكنولوجى والعلمى . 


ولعل التفسير التبسبطى الذى لا يخلو برغم هذا من 
بعض الحقيقة ١‏ هو أن المجتمعات الغربية كانت فى مرحلة 
الصعود الاقتصادى تتعلق بأفكار وأيديولوجيات تدقع نحو 
المزيد من إحراز التقدم فى المجالات الحيوية من اقتصاد 
وعلوم وفن وثقافة ٠‏ ويكن القرل » دون الوقوع فى خط 
فادح . إن هذه الأفكار والايديرلوجيات كانت تتعلق 


- بالمجتمع ككل ويطبقاته المختلقة أيضا » مع الحرص على 


التمييز داخل هذا الكل بين ايديولوجيات الطبقات الحاكمة 
وتلك المناقضة لها , إذ كان من الطبيعى أن تكون كل . 
أيديولوجية فى حالة مواجهة لايديولوجية أخرى تستند إلى 
ذات الأساس للدفاع عن مصالحها ونعتي بهذا الاستثاد إلى 
أساس مادى من حيث المنهجية والرؤية والمطالب والطموحات 
وأساليب المواجهة . بمعنى آخر لم يكن المطروح لتحقيق 
التقدم بالفهرم البررجوازى إلا الأساليب الامبريقية 
والبرجماتية ٠‏ أى استبعاد لكل تصور ميتائيزيقى للتقدم 
من حيث الشعار والرسائل ٠‏ ومن الطرف النفيض لم يكن 
طرح خط المواجهة يستند بدوره على انتظار حلول مدرسة 
للصراع وإغا يعمل لحلول عملية عبر الصراع المباشر وغير 
المباشر مع النقيض الطبقى . 


ولقد تجلى هذا الفكر الطبقى بتوجيهاته المختلفة ‏ أى 
الفكر الطبقى المسيطر ونقيضه الاحتمالى , تحجلى فى 
الفلسفات البورجوازية المؤكدة على مجموعة المبادىء 


' الأساسية للفردية كمشلل عليا وأختيار نمرذجى للفرد 


وللمجتمع المعاصر على السواء . وهذه الفلسفات تشكل عبر 
هذا التأكيد على الالتقاء مع ميادىء الاقتصاد الليبرالى. 
والعلاقات الاجتماعية السائدة فى المجتمعات الرأسمالية 
ا متقدمة + 


وإذا كان المد العلمى مل القاعدة الجرهرية لانطلاق 
البررجوازية والرأيمالية المتقدمة ٠‏ فإن المواجهة الطبقية 


استندت بدورها إلى القاعدة العلمية النقيضة » إذ أن المثل 
التى استندت إليه من أجل تصور مجتمع آخر قام أيضا: 
على إمكاتية تحقق مجتمع أكثر عدالة ومساواة . هنا 
والآن . : 


وظل' هذا الأساس هو القاعدة الفريدة للمراجهة بين 
النقيضين طوال عقود " الانتعاش الاقتصادى " حتى ظهور 
أزمة النظام الاقتصادى الاجساعى الدولى . ولكن هذه 
الأزمة كانت مواجهتها من الطرف النقيض مصحوبة بمجموعة 
تغيرات تخلت فبها عن قايزها وغيرت فيه الأساس الذى 
أستندت إليه لقيادة صزاعها من أجل البديل الأكثر عدالة 
ومساواة . ونقصد بذلك ما تبلور لدى اليسار الغربى من 
تنازلات مذهبية على صعيد وسائل المواجهة والهسدف 
النهانى ٠‏ إذ أصبح البسار مجرد قثيل طبقى يسعى 
للتحالفات من أجل المشاركة فى السلطة وليس الانفراد بها » 
وبالتالى التخلى عن الصراع كوسيلة لوصول الطبقة العاملة 
لهذه السلطة والانثراد بها . 


وليس المجال هنا لمناقشة ما يعنيه هذا على صعيد 
الايديولوجية ٠‏ وإفا فقط تشير إلى أن انعدام تايز خط 
,اليسار السياسئ وتبنيه لطريق التحول الليبرالى البرلانى 
حرمه من واحدة من ميزاته التاريخية كقوة سياسية منافسة 
للسياسات البورجوازية . 


إن الذى يعنيه ذلك فى ظل الأزمة الشاملة للنظام 
الرأسبالى هر من ناحية ظهور أزمة مزدوجة : الأولى فى 
صلب النموذج الرأسمالى للنمو ؛ وخاصة مع تفشى البطالة 
وتدهور مستويات المعيشة من تأثير عدم القدرة على 
التحكم فى التضخم ٠‏ والثانية تناقض الاعتقاد في البديل 
اليسارى بعد تخليه عن قيزه وتحالفه مع القرى الاشتراكية 
الديوقراطية . فى العديد من المجتمعات الغربية ٠‏ التى لا 
تمثل ‏ فى أفضل الأحوال ‏ إلا استمرارية للبورجوازية مع 
بعض الأبعاد ذات الطابع الإنسانى لحفظ السلام الاجتماعى 
الداخلى وإبعاد التوترات الاجتماعية من ساحة الممارسة 
السياسية . 


ولعل ما شكل ورقة التغير الجوهرى فى المرحلة الراهنة 
هو قدرة النظام البرجوازى على إعادة إنتاج نط للعلاقات 
الاجتماعية والاقتصادية . أهله للاستمرار فى ظل الأزمة 
وإبعاد التوترات الاجتماعية الاقتصادية الجذرية , وهى إعادة 
إنتاج زارجت بين كل المتفيرات الاجتماعية التى تحتقت إبان 
العقود السابقة وأصبح له وجود مستقل فى قليه » إلا أنه 
مكن من احتطانها وتقنينها بحيث مأصيحت 


اصبحت تشكل على نحو , 


النحل الدينية فى الغرب 


دار الثقافة الجديدة 
بالتعارن مع : 
الدائرة الثقانية 

بمنظمة التحرير الفلسطينيبة 
تصدر قريب : 


من سلسلة الأدب النلسطينى 


يحيى يخلف 


ليانابدر 
توفيق فياض 
محمود شقير 


ما جزءا من كيانه . نكل الصيغ الاجتماعية التى ابتكرتها 
الممارسة الاجتماعية بعد أن كانت شذوذا تكاملت فى قلب 
المؤسسات الاجتماعية والتشريعية بل والدينية . 


ومن أمثلة ذلك إقرار العيش بين الرجل والمرأة دون زواج 
وأعتيار هلا شرعيا كالزواج ٠‏ بل وفى يعض المجتمعات 
الاعتراف بالزواج بين شخصين من نفس اجس ٠‏ وسلح هذا 
النوع من التعايش نفس المميزات التى يتمتع بها الزواج 
التقليدى وتتنين مكتسيات الحركات السا فيما 'يتعلق 
بالإجهاض ٠‏ والحق فى مطالية المرأة الطلاق برغم معارضة , 
الكئيسة . 


ولكن ریا كان ما يشكل تغيرا :هاما فى عملية إعادة 
إنتاج غط الإتعاج الرأسمالى فى قلب الأزمة قثل فى تطوير 
قط الاستهلاك كنسوذج حياتى ممكن " للجميع ” 
تسهيلات نى الدفع بحيث يكن لأصحاب الدخول ا منخقضة 


r 


قضايافكرية 


ليس فقط امتلاك السلع الاستهلاكية الأساسية وإغا أيضا 
السلع الكمالية » وهو أسلوب ثم تطبيقه على نحو مختلف 
مع ملايين المحمطلين ‏ إذ وفرت لهم الدول والتنظيمات 
الخيرية والديئية المد الأدنى للمعيشة ٠‏ وفى بعض الدول حد 
أدنى من ألدخل والتأمين الصحى والسكن . أدى هذا النمرذج 
إلى تفريغ " الصراع الطبقى " الاحتمالى ‏ ولا شك أن 
تدهور وقزق الحركة الثقابية كان من العرامل التى أدت إلى 
فتد هذه الطاقة الرافضة . 
f‏ 

ويمكن القول أن تفجر الأزمة فى الغرب كان وراء ما يكن 
أن يعتير بتحفظ عودة إلى خليط من المعايير التقليدية 
والدينية والشوفينية اليمينية ٠‏ وهذا الخليط يكن أن نجد 
خلفياته فى مجموعة من العرامل التى كان لها - دون شك - 
تأثيرات مباشرة وغير مياشرة . فمن ناحية أدت الأزمة إلى 
تراجع بعض الممارسات الاجتماعية التى كانت قد تفجرت بعد 
الحرب العالمية الثانية وتيلورت في الصراع بين الأجيال » 
وهجر الأبناء مبكرأ لمنزل الأسرة » والاعتماد على الذات فى 
توفير الضروريات ومواصلة التعليم ١‏ إذ أصبح توقر العمل 
شاقاً والمكوث فى بيت العائلة ضامنا لمواصلة التعليم ٠‏ وأدى 
ذلك بشكل ما إلى مراجعة بعض المارسات الاجتماعية 
وملاحظة ازدياد العودة إلى مراسيم الزواج بالطريتة التقليدية 
فى الكنيشة ء دون أن يقود ذلك بالتأكيد إلى التنازل عن 
المكتسيات التى تحققت على مستوى الحريات والممارسات 
الفردية . 


ومن احية أخرى ١‏ جاء الخلط الشوفينى اليمينى مع 
محاولة البورجوازية الغربية تحميل العوامل الثانوية 
مسئولية الأزمة ؛ وجاء تواجد أعداد كبيرة من المهاجرين 
ضمن القوى العاملة فى هذه ال مجتمعات كعامل ترك لشعار 
* احتلالهم ( العمسال الهاجرين ) فى العمل لموقع آخر من 
المواطنين " فى ظل الارتغاع المستمر للبطالة رد فعل مؤثر 
لدى الكثير من المتعطلين وجناح من الطبقة البورجوازية ٠‏ 
وولد بالتالى خليط من العداء للآخر " الأجتبى " الى 
ينتمى لديانة مختلفة وليس فقط لقومية مختلفة . وشكلت 
هذه المصادئة التاريخية نقطة انطلاق لليمين الذى حمل 
الغريب مشكلة أزمة الرأسمالية . خاصة مشكلة اليطالة وهو 
ما لعبت البورجوازية على تغذيته بشكل غير مباشر فى ظل 
القوانين والإجراءات التى تتخذها للحد من الهجرة . وهذه 
الصدفة التاريخية حملت معها أيضا التقاء لا شك فيه بين 
بعض الطرائف الدينية ذات البعد السياسى وبين حركة 


اليمين المتطرف , مثلما يتضح فى الالتقاء بين طائفة منون . 


الهرامش 


£ 


العالمية وحزب ” الجبهة الوطنية " اليمينى المتطرف فسى 
فرنسا » الذى تدم على لائحته للانتخابات امخاصة بالبرلان 
الأوروبى فى يوتيو ۱۹۸٩‏ أحد كبار الموئيين فى فرئسا وهو , 
روجيه جوهنستون. . وهو من العناصر الفعالة أيضا فى 
تنظيم " كوزا " فى أمريكا اللاتينبة . 


ولقد ارتبط ذلك ٠‏ من تاحية أخرى > بالفكرة التى 
تسود فى الغرب من إمكانية " استعمار " سكان العالم 
الثالث الذين يتزايدون بمعدلات سريعة تحت وطأة المجاعات » 
خاصة وأن معدلات نمو سكان الغرب تسجل اتحسدارا 


ويتضح من ذلك شىء يبدو مهما ٠‏ وهو أن الغرب” 
الرأسمالى انتهج سياسة دعائية تحاول لفت أنظار الداخل إلى 
الشاكل الخارجية للانشغال بها عن مشاكله الذاتية » ويتضع 
هذا بشكل جلى فى الكثير من القضايا التى تحمل ازدواجية 
الخطاب الغربى ٠‏ فهر من ناحية ضد الدين الآخر ( الإسلام 
على سبيل المثال ) إذا كان هذا الإسلام مرتيطاً بحركة 
سياسية معادية للغرب ٠‏ ولكنه على النقيض يدعم كل 
حركة سياسية موالية للغرب حتى ولو كانت دينية ٠‏ ملسا 
يقوم بهذا مع امد الدينى فى بولندا أو مع الحركات المسلحة 
فى أفغانستان أو بدعم محاولة الانشقاق المسيحى فى لبنان 
أو فى المثل الأكثر سفورا دعمه لإسرائيل ككيان دينى . 


ويضاف لذلك ما تشهده مجتمعات العالم الثالث من مد 
دينى له تحليلاته التى تخرج عن نطاق هذه الدراسة » وکن 
أن,نشير ‏ فقط . إلى أن هذا المد الذى يتبلور فى الضفة 
الأخرى من النظام العالمى ؛ لا يمكن مواجهته من قبل الغرب 
إلا بحركة مماثلة لديه رسمية وغير رسمية وتنٌثل على نحو ما 
نوع من رد الفعل الحمائى أو الدفاعى » إذ لا يمكن تصور 
ما يتطور فى الغرب من طرائف سياسية دينية إلا علي 
أنها ‏ على نحو أو آخر . صور تتولد من الايدبولوجية 
السائدة فى الغرب الرأسمالى نفسه . ولكن ما يحدث هر أن 
المخلوق الجديد يأتى فى الكثير من الأحيان مشوهاً ؛ وقد 
بنهش فى أحشاء المجتمع الذى ولد فيه ؛ ولكنه فى كل 
الأحوال يتعايش معه ويترك لد حرية الحركة كاملة . 
ويستدير ليحد من حركته ققط عندمسا 
يتعدى مصالح الدول . ولنا فليس قى الدول 
الغربية أى تشريع يحول دون تكوين الطوائف التى يصسلل 
عددها فى فرنسا , على سبل المشسال » إلى أكثر من 


مائعى طائفة . 
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الجتمع والشريعة والقانون 
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تأليف : د. محمد نور فرحات 


يعرض 


عرض : حسان حمسلودة 


: منهج جديد ۔ كنا يشير تقديم نأشره - " على المتحاورين حول هذه 
القضية » وهو منهج البحث فى التاريخ الاجتماعى " لتطبيق الشريعة " انطلاقاً من 
حقيقة أن النصوص لا تكتسب أبعادها الواضحة إلا برذها إلى السياق الاجتماعى 
الذى تبلورت فيه والواقع الاجتماعى الذى طبقت فيه وتعاملت معه " . 
Koko‏ 


فى مقدمة الكتاب يشير د. نور 
فرحات إلى أن من أبرز سمات العقل 
المصرى فى العقدين الأخيرين ٠‏ ارتفاع 
حدة الجدل والنقاش - وليس الحوار - 
حول عدد من القضايا ٠‏ مثل : الهوية 
المصرية » والشخصية القرمية ؛ والأصالة 
وا معاصرة ٠‏ وسبل الثمر الاقتصادى ؛ 
والدمرقراطية والحريات العامة ٠‏ والعلاقة 
بالعراث .. على أن هذا النقاش يصبح 
أكثر حدة وانفعال حين يتعلق بقضية 
تطبيق الشريعة الإسلامية . كما يؤكد 
على أنه سوف يحاول أن يناقش هذه 
القضية بدون هذه الحدة وهذا الانفعال , 
وإما من خلال استخدام " متهسج 
العقل " ٠‏ وأيضا من خلال التركيز على 
محورين أساسيين : محور الوعى 
بالتاريخ ٠‏ ومحور الغلاقة بين المصريين 
وسلطة المنكم . وهى علاقة تاريخية 
تؤثر على كافة العلاقات الاجتماعية 
الأخرى , 


تطبيق الشربعة - بين هتاف 
الدعاة وحقائق العقل 

تحت هنا العثوان يؤكد المؤلف على 
أن أزمتنا الراهنة فى مصر والعالم 
العربى ‏ إلى جانب كونها أزمة سياسة 
واقتصاد واجتماع: وحضارة - هى أيضا 
أزمة نكر وعقل ووعى وثقافة ٠‏ وضمن 
هزه الأزمة الأخيرة يشير إلى غلبة مط 
الدعاية الحماسية لأفكار الآخرين › 
والذى يكن رده إلى مجموعة من 
العرامل التى أحاطت " بمجتمعنا 
وتشابكت حوله فى فترة السبعينيات 
وأرائل الشاتيثيات " ٠‏ ومن هذه 
العرامل ظاهرة الانفتاح الاستهلاكى التى 


أثرت - فيما أثرت - فى " إحلال: 


البرتيكات الثقاقية فى حياتنا الراهنة 
محل مؤسسات صنع الثقافة  "‏ وأيضة 
من هذه العرامل فلية العقل على النقل 
والترديد على التجديد , كذلك العردة 
العاطقية الروهانسية إلى الماضى ؛ وهى 


العردة التى ترتبط بفترات الإحباط 
الاجتماعى . ويهذه العوامل ٠‏ والأخير 
خصوضا . يرتبط ارتياطا مباشرا ذيوع 
الدعوة المتشنجة ٠‏ غير العقلانية » إلى 
تطبيق الشريعة الإسلامية . 


ويشير المؤلف إلى أن هناك فارقا 


٠‏ دقيتا , لا يتبيئه الكثيرون ٠‏ بين 


الدعوة إلى الإسلام والدعرة' إلى تطبيق 
الشريعة الإسلامية ٠‏ وإلى أن أحدا لم 
يتوقف للإجابة عن سؤال أساسى : ما 
هو المضمون الحقبقى للشريعة الإسلامية 
اراد تحقيقها ؛ وهل سيتوقف الأمر 
على إسدال الثقاب أو الحجاب وقطع يد 


هذا الكتاب لقضية مهمة هى قضية تطبيق الشريعة الإسلامية ٠‏ | السراق الجائعين ١‏ أم سمتعرض لقضايا 
التى ارتفعت أصوات المنادين بها فى ستوات السبعينيات ٠‏ خصوصا 
فى مصر . وينهض هذا الكتاب . فى مناقشة هذه القضية ٠‏ على 


أكثر أهمية لنا اليوم ٠‏ مشل الحكم : 
أفردى أم دیوقراطی ؟ جمهوری أم 
ملكى ؟ ؛ ومثل الاقتصاد : أيقرم على 
قوانين السوق أم على الخطة .. إلخ . 
والمشكلة فى الدعوة إلى تطبيق 
الشريعة الإسلامية البوم - كما يؤكد 
المؤلف - أن القائمين عليها المنادين بها 
هم على أحسن تقدير دعاة للإسلام : 
مبادئه وقيمه وأخلاقه » ولیسوا علساء 
متخصصين على دراية يفن ضبط 
السلوك فى المجتمع الذى يسنى بعلم 
القانون . ويترتب على اختلاط منهج 
الدعرة إلى الإسلام بالدعوة إلى تطبيق 
الشريعة الآن مأزق مرتبط بأن هناك 
مستويات متعددة لا اصطلح على 
تسمبته بالشريعة الإسلامية ؛ وهي 
مستويات تختلف فى محتواها إن لم 
تتناقض أحياناً . ومن هله المستويات : 
مستوى النصوص القطعية فى القرآن 
الكريم والنصوص القطعية التشريعية فى 
السنة التبوية الشريقة . ومستوى الفقه 
الإسلامى ومستوى التاريخ السياسى 
الإسلامى .` : 


الولاة والقضاة قراءة فى 
حوليات تاربج مصر الإسلامية 


تحت هذا العنوان يتتبع المؤلف يعض 
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قضايا فكرية 
ملامح تطور النظام القضائى فى مصر 
الإسلامية والدول العربية الإسلامية 
بوجه عام ؛ وهو يخرج من هذا التتبع 
بحقائق ثلاث : الأولى - أن مفهوم 
استقلال القضاء كما تعرفه اليوم كان 
غائبا عن فلسف الحكم وتنظيم السلطات 
فى المجتمعات الإسلامية . والثانية ‏ أن 
اختصاص القضاء الشرعى كان يتحسر 
بالتدريج مع تطور أحوال المجتمعات 
الإسلامية مخليا طريته للقضاء الزمنى 
أى لقضاء الولاة والأمراء با يترتب على 
ذلك من انحسار مجال تطبيق الشريعة 
لصالح الاعتبارات السياسية والمصلحية . 
والثالغة ‏ أن هذين العاملين السابقين 
'تضافرا مع عوامل أخرى داخلة فى 
تكوين النظام التضائى الإسلامى ذاته . 
بحيث أدت إلى " إفساد القضاء وتغلب 
عرامل الهوى على عوامل الحق قيه " . 


ويقدم المؤلف مجموعة من الوقائع 
التاريخية التى تدعم الحقائق السابقة , 
مؤكدا على أن السلطة الراسعة 
والمتعسفة للولاة فى مصر الإسلامية 
كانت تستند إلى تبريرات شرعية وأخرى 
قانونية ؛ ومترقفا عند أهم صرر القضاء 
الزمنى التى تحدئت عنها بإطناب كتب 
التاريخ الإسلامى عامة ومصر الإسلامية 
يوجه خاص . ومنها صاحب 
الشرطة ٠."‏ و " المحتسب " , 
و " نظام الحجابة " . وعبر هذا التوقف » 
يكشف المؤلف ‏ خصوصا للذين يطالبون 
بالعودة بالنظام القاتوثى والقضائى 
المصرى لما قبل عام ۱۸۸۳ - أن هذا 
العصر انعدمت فيه معايير الشرعية » 
وغابت عله تماما ضمانات وحترق الإئسان 
وا مواطن . 
الس 
الأمة . 
تحت هذا العتوان يشير المؤلف إلى 
أن بعث الحس التاريخى لدينا ٠‏ أى 
إثارة فهمتا لقضايا الحاضر وأفكاره 
باعتيارها نتاج عملية تطور تاريخى 
متصل ١‏ هو وعده الكقيل بحسم كثير 


التاريشى ويتظة عتل 


r. 


من الخلافات الفكرية التى ظللنا ندور 
فى رحاها منذ مطلع هذا القرن ٠‏ ويؤكد 
على أننا نتحدث عن. تطبيق الشريعة 
الإسلامية دون أن ندرك التمايز فى 
التطبيق بين ما جرى عليه العمل فى 
عصر الرسول (ص) » وفى عصر الخلقاء 
الراشدين. » وفى عصر الولاة والملوك 
والأمراء ‏ وهو تمايز واضح اما سواء 
فى مسائل الحدود أو المعاملات أو 
السياسة الشرعية . 


الشهود والحدرد ملاحظات 
حول نظام الإثبات فى الشريعة 

ويشير المؤلف إلى حقيقة أن 
النصوص التعلقة بتنظيم السلوك 
الإنسانى كما هى مدوئة فى بطون 
الكتب “تخثلف عن تلك المطبقة في 
الواقع الحى . ومن هنا فإن الجدال 
المستعر والدائر اليرم حول تطبيق 
الشريعة الإسلامية لابد أن ينتقل من 
مستوى النظر والتجريد والإمان والتكفير 
إلى مستوى البحث الواقعى . ويعرض 
لباحث لنظام " الإثبات " فى الشريعة 
الإسلامية " . ولقضية " الشهادة 
والعقيدة " , ول “ الشهادة فى صدر 
الإسلام " و " التطور الاجتماعى وشروط 
الشهادة " ٠‏ مقدما بعض التحليلات 
والوقائع التاريخية المتعلقة بهذه 
ا موضوعات والقضايا ,' خالصا إلى أن 
لتراث القانونى الإسلامى . منذ عصر 
الرسول (ص) حتى تطبيق التقنينات 
الأجنبية ٠‏ قد حاقظ على حصر الحدود 
فى مجال الزجر الدينى ٠‏ ولم تكن 
العتربات توقع في الغالب الأعم إلا 
بإترار المتهم » واعتمد هذا التراث على 
نظام الشهادة عندما كان الباعث الدينى 
متغلغلاً فى تفوس آلسلمين . وعتدما 
" تزعزع هذا الأساس الدينى الراسخ " 
منذ أن انحرف عمرو بن العاص بالشهادة 
فى وأقعة التحكيم الشهيرة . لجأ الفقهاء 
إلى وضع حدود للشهادة والشهود 
ولعقوبة الحدود . ثم عنذما تحولت 
الشهادة إلى احتراف وفسدت اللمم قاما 


الأحكام ( 


فى العصر العشمانى ١‏ امتنع القضاة عن 
توقيع الحدود بشهادة الشهود : " فيل 
ما زال دعاة تطبيق الشريعة فى وقتنا 
الراهن مصرين على توقيع الحدود 
بشهادة الشهود " ؟ . 


الثوايت والمتغيرات فى أحكام 
الشريعة 1 

إذا كان الباحثون فى الثوابت 
والمتغيرات فى الشريعة الإسلامية , 
والمؤرخون للفقه الإسلامى ٠‏ يسلمون 
بأن مضامين الشريعة الإسلامية تنقسم 
إلى ما هو ثابت يصلح للتطبيق فى كل 
زمان ومكان ٠‏ وما هو متغمير بتغير 
أحوال المجتمعات الإسلامية ٠‏ ثإنه ‏ كما 
يؤكد المؤلف ‏ من الملاحظ فى فترات 
الصحوة والتقدم فى المجتمعات الإسلامية 
تنكمش دائرة الثوابت حتى تكاد تنحصر 
فى دائرة العقائد والعبادات والأصول 
الكلية للمعاملات ٠‏ وأنه فى فترات 
التدهور العقلى تتسع دائرة الثوابت 
حتى تكاد تشمل كل ما قال به السلف 
من حلول تفصيلية كانت تناسب 
مجتمعاتهم وأصبح مجرد إثارتها أمرا 
مشير للدهشة فى مجتمعاتنا اليوم . 
والتمييز العاقل ٠‏ كما يؤكد المؤلف . 
" بين ما هو ثابت من أحكام الشريعة 
الإسلامية وما هو متغغير من هله 
... ) هو وحده الكفيل 
بهدايتنا .إلى طريق التقدم فى إطار 
أحكام الشريعة ومبادئها الكلية " . 

ويقدم المؤلف ؛ هنا أيضا ؛ مجموعة 
من الرقائع التاريخية ؛ فى العصور 
الإسلامية المختلفة » تبرز ماهو ثابت 
وماهى متغير فى الشريعة الإسلامية , 
وتؤكد أن النظم القانونية الإسلامية فى 
التطبيق ٠‏ با فيها الحدود والتعازيز 


' والمعاملات ؛ لم تتف جامدة تستعصى 


على قاتون التغير ؛ تتيجة لأن التصرص 
كما تكتسب معناها من الواقع الذى 
ظهرت فيه ١‏ قإن هذا المعنى يتجسم 
ويتحول إلى واقع حى من خلال التطبيق 
المتغير . 


. 


المقاصد والمصالح والنصوص 
يتناول المؤلف » تحت هذا العتوان . 
بعض الأحكام العملية التى ثار الخلاف 
حول ثباتها أو تغيرها فى الشريعة 
الإسلامية ؛ ومنها مسائل الحدود وإبطال 
الريا فى المعاملات المالية . ويعرض 
الموضرعات : " النص وا مصلع ة " . 
و " المنطق الخاص بتطور النظم " , 
و " مستويات أحكام الشريعة ", 
و " النصوص' وتبلور الأحكسام 
الشرعية " ٠‏ و " التدرج فى الأحكام 
الشرعية ومقتضاه ” » و ” الحد فى واقع 
المجتمع " ٠‏ قبل أن يشير لبعض 
التطبيقات القضائية فى تاريخ مصر 
الإسلامية » والتى توضع أن عادات 
وأخلاق المصريين فى القرن السادس عشر 
المبلادى ٠‏ أى بعد حرالى تسعة ترون 
من نفاذ النص الشرعى وتطبيقه ؛ كانت 
تجرى على غير مقتضى النص . ويخلص 
المؤلف إلى التساؤل : هل ا منهج الأكثر 


, صوابا لنا أن ترجع إلى مقاصد الشرع 


تعملها بأنسب الوسائل الملائمة لعصرنا ؟ 
أم أن تأخذ بالنصرص والقواعد 
والاستثناءات والتخريجات التى وضعت 
فى عصور أخرى ٠‏ رانتهت فى التطبيق 
إلى " تفويت المتاصد " ؟ . 


والسارق والسارقة فاقطعوا 
أيديهنا " 
تحت هنا العنوان يؤكد المؤلفن - 
ابتداء - على مستويات نظرية ثلاثة 
لابد أن تأخذها فى الاعتبار عند الحديث 
عن تطبيق الشربعة الإسلامية : مقاصد 
الشرع ١‏ ثم الأدلة الشرعية أى المصادر 
التى نستطيع بواسطتها أن تعلم أثنا 
مأمورون بفعل معين أو منهيون عن 
فعل معين » ثم المستوى الثالث المتعلق 
بالتطبيق الفعلى لهذه الأحكام 
والتكليفات . عندما يتعلق الأمر 
بالسلوك الفعلى للناس فى معايشهم 
وأرزاقهم وحباتهم وظروفهم ومااستجد 
عليهم وماتغير من واقعهم . 
ويعرض الولف ل * 


القصور , 


الإسلامى للمال " . و " الهدف 
الاجتماعى والأدوات التشربعية " ١‏ قبل 
أن يتوقف عند السياق التاريخى 
والاجتماعى لعقوية قطع يد السارق ٠‏ 
قيشير إلى مجموعة من الملاحظات : 


آولا أن عدف التشريع 
الإسلامى » فى المراحل الأولى, لتزول 
الوحى ٠‏ كان إقامة مجتمع إسلامى 
مستقر الدعائم 1 


انيا : أن أكثر مصادر القلاقل 
والحروب التى عانى منها مجتمع عرب 
الجاهلية كانت ترجع إلى الاعتداء على 
الأموال . 


ثالثا : أن أكثر ما كانت تقع عليه 
السرقات خطورة ٠‏ آنذاك » هى الإبل 
وا ماشية وحيوانات الرعى ٠‏ أو ب 
بتعبيرنا المعاصر ‏ " مصدر الثروة 
القومية " . 


ثم يعرض الولف للقيود 
والاستثناءات والحيل التى لجأ إلبها 
الفقهاء ٠.‏ فى المجتمع الإسلامى 
اللتغير ١‏ لنع قطع اليد ٠‏ بحيث أصبع 
توقيع هذا الحد أمرآ ثادر الحدوث . 
وهذه القيود والاسثناءات والحيل مرتبطة 
با رآه أكثر الفقهاء من أن الظروف 
الاجتماعية وحاجات المسلمين فى وقتهم 
تختلف عنها وقت تشريع الحد ١‏ فأبقرا 
النص كما هو عليه واجب التطبيق فى 


الظاهر وأوجدوا عديدا من 
الاستثناءات تجعل تطبيقه نادر الحدوث 
فى الراقع . 

٠‏ التعزبسز والتراث 
والمعاصرة * 


يقسم المؤلف الداعين إلى " العردة * 
إلى تطبيق الشريعة إلى فريقين : الأول 
- يركن إلى حجج إيانية ٠‏ فما دامت 
الشريعة شريعة الله ؛ ومادمنا مأمررين 
بطاعة الله : فنحن مأمورون بتطبيق 


قراءات وتعليقات 


شريعة الله . والثانى - ما يكن 
تسنميتهم بالإسلاميين العلمانيين ٠‏ الذين 
يدعون النطق الإهانى ٠‏ وينطلقون من 
منطلق علم الحضارة وفلسفة التاريخ . 
فالعودة إلى الشريعة ‏ لدى هؤلاء - 
هى عودة إلى التراث رالهوية ومعرفة 
الذات .. إلخ ١‏ وإلى هذا الفريق الأخير 
يؤكد المؤلف أنه يوجه حديقه . 


ويعرض المؤلف لتقسيم ققهاء 
الشريعة والباحثين فى تاريخها العقوبات 
الإسلامية إلى " حدود " و ” تعازيز " . 
فالحدود هى العقوبات المقررة على أفعال 
مقررة شرعا , والتعازيز هى ما يراه 
ولى أمر المسلمين من أفعال ماسّة يكيان 
الجماعة ولم يرد بشأنها نص تشريعى . 


ويناقش المؤلف الأساس الذي بنى 
عليه تقسيم الجرائم والعقوبات إلى 
حدود وتعازيز في ا مجتمع العربى فى 
صدر الإسلام ٠‏ لإلقاء بعض الضرء على 
مجموعة من الظواهر التى لازمت النظام 
الجنائى الإسلامى منذ نشأته وحتى 
تطبيق التقنيتات الغربية فى مصر 
والبلاد العربية ؛ كما يقدم مجموعة من 
الوثائق القضائية المنتمية للوضع السابق 
على تطبيق التقنيتات الأهلية فى 
مصر ؛ ويخلص من عرض هذه الوثائق 
إلى أن النظام الجنائي قبل تطبيق 
التقنيناث الأهليسة كان فى أغلبه 
تعزيزاً ٠‏ وكان مخاضعا لهوى الحكام فى 


غيية أى معايير شرعية . 


عن الشريعة والقانون وتطور 
أحوالنا الاجتماعية 

يناقش المؤلف . تحت هنا العتوان , 
الذين يهاجمرن مظاهسر " التغريب " 
أو ” التحديث " الثقافى فى مصر والعالم 
العريى ٠‏ منطلقين من أن ثمة غزوا 
فكرياً عاتياً تعرضت له حضارة الأمة 
وثقافتها " مثلما تعرضت أراضيها 
وأجواؤها ومياهها للجحائل والغارات 
والأساطيل " ؛ مركزا تقاشه ‏ بالطبع - 
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قضايا فكرية 

علي الجانب القانونى أو التشريعى فى 
هله القضية . ويؤكد المؤلف على أن 
نشوء نزعة التغريب فى الجتمع 
الصرى ‏ والعربى » منذ أوائل القرن 
التاسع عشر » لم يكن من تبيل 
الرفاهية الفكرية ٠‏ بقدر ما كان أمرا 


ألحت عليه الظروف الاجتساعية 
والاقتصادية والحضارية . ويعرض لهذه 
الظروف ٠‏ فيرصد مظاهر التحول 


الاجتماعی ى مصر ( التى يرى أنها 
بدأت قبل عهد محمد على وقبل الحملة 
الفرنسية ) ٠‏ ويقول إنه كان طبيعياً مع 
هذه التغيرات الاجتماعية التى استحدئت 
على بنية المجتمع المصرى أن يتغير 
مضمون العلاقات القانونية فى ذلك 
الوقت . ثم يعرض للتنمية وقضاء 
المجالس فى القرن التاسع عشر ٠‏ وأقول 
اختصاص المحاكم الشرعية ٠‏ ويناية 
إنشاء المحاكم الأهلية ؛ مؤكدا على أن 
من ينادون ‏ الآن ‏ بالعودة إلى تطبيق 
الشريعة يبدون وكأنهم ينادرن بالعودة 
إلى ما قبل كل التغيرات الاجتماعية 
التى تمت فى مصر منذ أوائل القرن 
الثامن عشر . 

" المأساة والملهاة والطريق إلى 
التجاة " 

وتحت هذا العنوان ٠‏ المسجوم , 
يشير المؤلف إلى أن ماقد سرده , فى 
تأملاته حول قضية تطبيق الشريعة 
الإسلامية ؛ قد أوضح الحتائق التالية : 


1د أن ما يتردد من ادعاء بأن 
الشريعة الإسلامية كانت فعلاً وتطبيقة 
هى النظام القانوتى الثافذ فى البلاد 
حتى نهاية القرن التاسع عشر هو قول 
أ يفتقر إلى الدقة التاريخية . 

۲ - أن الشريعة الإسلامية ٠‏ بينما 
كانت من الناحية الرسمية والمعلنة هى 
الشريعة العامة للبلاد 
الناحية الفعلية محل نظر . 

۳ - أن من الخطأ النظر إلى 
الشريعة الإسلامية على أنها كيان 
متكامل مقدس من الأحكام الشرعية 


٠‏ كاتت من 


افا 


القانونية واجية التطبيق التى يؤثم 
تاركها ويثاب من يأخذ بها . 

٤‏ - من الخطأ ٠‏ أيضا ؛ الزعم بأن 
الشريعة الإسلامية قد توقف تطبيقها 
فى مجتمعنا فى أواخر القرن الماضى 
نتيجة قرار عفوى بتطبيق التقنينات 
الغربية انسياقا وراء موجة " الغزو 
الفكرى * .. إذ واقع التاريخ يشهد أن 
تطبيق هذه التقنينات قد قام بالتدريج 
مصاحباً لعملية طويلة من التغير 
الاجتماعى والاقتصادى . 

ويعرض المؤلف لجذور التيار الدينى 
فى مصر ؛ فى أوائل هذا القرن » ولنمو 
الدعوة لتطبيق الشريعة الإسلامية ٠‏ ثم 
يتوقف عند أواخر الستينيات وأوائل 
السبعيئيات فى مصر ٠‏ راصدا " عوامل 
الأساة " متمثلة فى هزية ۱۹١۷‏ , 
وتفرق جماعات اللصريين شيعا وأحزابا 
فى فسير الهزيهة . وبدايات المد 
الدينى » والعزوف عما يبدو " فى ظاهر 
الدنيا من عوارض * والتقوقع داخل 
يقين الآخرة الذى وجد المناخ السياسى - 
الخارجى والداخلى ‏ الذى يغديه ٠‏ ثم 
تطبيق ما سمى بسياسة الاتفتاح 
الاقتصادى وما أسفر عنها من زيادة 
الإحباط لدى جماهير الفقراء ٠‏ وأخيرا 
قيام بعض المثقفين بإمداد الحكام بالتبرير 
النظرى 0 


ويرصد ا مؤلسف ما يراه " طريق 
النجاة ' فيؤكد على قيمة العمل , 
والعدالة الاجتماعية ٠‏ والديوقراطية . 
وعلى هبدأ " أن الاين لله والوطن 
( المصريون والقاثون .. رؤية 
لبعض الأبعاد الأربعة للأزمة 
القانوتية المعاصرة ) 

ويشير المؤلف إلى أن هتاك أهدافا 
ثلاثة للعشربع ‏ أى تشريع : 
والعدل ٠‏ والحرية . ويعرض لهذه القيم 


. تفسها 


فى تاريخ مصر القديم والحديث ؛ حيث 
تم إهدار هذه القيم لصالح الحكام 
والغزاة . مما أوجد " عادة تاريخية " 
للمصريين فى مواجهة القانون الرسمى 
الظالم ٠‏ هى أن يصطنعوا لهم قانوناً 
فعلياً م200 - ع0 آخر ؛ يطبقرنه من 
وراء ظهور الحكام ء وكان هذا هو المخرج 
الوحيد للحفاظ على الوحدة السياسية 
الشكلية للمجتمع المصرى . وإن كان 
لمصريون ( فى الفترات الاجتماغية التى 
يسود فيها مشروع حضارى يأحذ 
لمصلحة الاجتماعية للفقراء خاصة 
بعين الاعتبار ) . يتخلون عن عادتهم 
لعاريخية فى التشرنق الاجتماعى 
وينفتحون على مجتمع الدولة الكبير » 
ويخضعرن لعاييره العامة المتمئلة فى 
القانون الرسمى عن رضا وتقنئاعة 
( ويستشهد هنا بفترة محمد على ) . 


ويلاحظ المؤلف أن أخطر ائتئات 
على حريات ( الأفراد ) فى تاريخ مصر 
المعاصر ٠‏ تمثل فى أمرين : أولهما قاثون 
الطوارىء ٠‏ وثانيهما الاختصاص المرسع 
للقضاء العسكرى . ثم لاحظ انحسار 
لشريعة الإسلامية كرغبة شعبية تزكيها 
قيمة العدل فى الاتهاه التشريعى فى 
السبعينيات ٠‏ وأيضا ظاهرة ازدراجية 
النظام القانونى . الظاهرة الملازمة لغيبة 
العدل كقيمة تشريعية ‏ فى الفترة 
. وفى طسسل " الفرضى 
القانوتية * التى سادت فى فترة 
السبعينيات ٠‏ وفى ظل سقوط كل 
أقنعة الهيبة و الوقار عن القانون 
الرسمى ٠‏ ارتفعت الدوة إلى تطبيق 
الشريعة الإسلامبة ٠‏ كرغية شعبية 
تزكيها السلطة تارة . وتعارضها 
تارة ١‏ لأسباب سياسية لحظية . 
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وفى نهاية الكتاب يقدم المؤلف بحثا 
عن " الدورالسياسى للجماعات الهامشية 
فى مصر ‏ بحث فى التاريخ الاجتباعى 
لجماعة الجعيدية والزعر * . وهو بحث 
مستقل عن المحور الأساسى للكتاب . 


قراءات وتعليقات 


ر 


EE 


٠ ) الكتاب الأول ( من الدى يحكم مصر ؟‎ ٠ 
وطبيعة الدولة المصرية وتطور السلطة الحاكمة .. وعلاقة ذلك بالوضع‎ ٠ دراسات نظرية وتطبيقية حول مفهوم الدولة‎ 
.. الاجتماعى والطبقى .. ودائرة حوار حول طبيعة أنشطة السلطة فى المرحلة الملكية والناصرية والساداتية حتى الآن‎ 
. وقراءات وتعليقات حول الموضوع‎ 


من أجل تأصيل العقلائية والديوقراطية والابداع 


) الكتاب الثانى ( مصر بين التبعية والاختيار الاشتراكى‎ ٠ 
محاولة لتحديد المعنى الدقيق للتبعية والنظريات المختلفة حولها وآثارها على الأمن القومى .. وال مديوتية الخارجية‎ 
وأوضاع مصر الاقتصادية والاجتماعية والقيمية, مع معالجة خاصة لعلاقة مصر بصندوق النقد الدولى .. واليناء‎ 
. الاستراتيجى والعسكرى الأمريكى فى المنطقة .. وناقشت دائرة ا حوار مخاطر التبعية والبرنامج الوطنى للمراجهة‎ 


) الكتاب الثالت والرابع ( أزمة النظام الرأممالى فى مصر .. مادا .. وإلى أين‎ ٠ 
» تطور الرأ أسمالية المصرية ... شرائحها البنائية والزراعية والصناعية والتجارية  البيروقراطية والطفيلبة والوطنية‎ 
. دراسة مدعمة بالإحصائيات والييانات‎ ١١ قضايا تحللها من زواياها المختلفة‎ 
. ومستقبل الرأسمالية قى العالم النامى‎ ٠ وندوتان حول جذور أزمة النظام الرأسمالى فى مصر‎ 


- ) الكتاب الخامس ( الطبتة العاملة الصرية .. التراث . الواقع .. آناق الستقيل‎ ٠ 
الطبقة العاملة المصرية فصيلة مناضلة أساسية من فصائل النضال الوطنى والدهوقراطى والاجتماعى طوال تاريختا‎ 


الحديث ٠‏ هذا الكتاب يدرس أوضاع الطبقة العاملة المصرية ٠‏ وتتضمن دراسات العدد محاور أساسية " ( البنية » 
التأثيرات الخارجية ؛ مستوى المعيشة . الحركة السياسية ٠‏ التشريع ٠‏ الوعى والمستقبل ) . 


) الكتاب السادس ( الصراع العربى المهيونى .. الجدور والواقف‎ ٠ 
.. يخرج هذا الكتاب عن مناقشة القضية المصرية إلى مناقشة قضية قضية عربية مصرية » هى قضية الصراع الصهيونى‎ 


فيرصد فى تسع دراسات الجذور النظرية والممارسات العملية للمشروع الصهيونى . ويتئاول فى عشر دراسات موقف . 
الأنظمة والقوى العربية فى مواجهة المشروع الصهيونى . 


٠ .‏ الكتاب السابع (مستقبل الصراع العربى الصهيونى س الانتفاضة الفلسطينية إلى أين ؟) 
يستكمل هذا الاب الكتاب السادس ٠‏ فيرصد ‏ فى دراساته » ومتايعته » وشهاداته الخمسين ‏ الاحتمالات الممكنة 


لمستقبل الصراع العربى الصهيونى ٠‏ ويقدم تجميعا متكاملاً لرؤى أبرز المفكرين والباحثين السياسيين .العزب لآناق 
الصراع العربى الور ١‏ 


اينف 


* قراءات وتعليقات ‏ ؟ ×+ 


السماهة والجهاد 
فى الإسلام * 


سانسونى » روما . 74 ١‏ باللغة الإيطالية  ٠١١‏ صفحة 


تأليف : بيانكا ماريا 
عرض وتعليق : أحمد صادق سعد , 


هذا الكتاب الصغير السيدة الدكتورة بيانكاماريا اسكارتشيا 
آموريتى ٠‏ الأستاذة فى معهد الدراسات الإسلامية' بجامعة روما » 
ولها عدد من المساهمات الأكاديمية الهامة قى تاريخ الفكر الإسلامى 
وخاصة إيران ‏ كما لها دور قيادى قى تحرير مجلة علمية نسائية 
صادرة فى إيطاليا ٠‏ وئشرت فيها دراستين قيتين عن المرأة 'فى الإسلام والمرأة 
الفلسطينية . ١‏ 

ورغم أن هذا الكتاب موجه إلى القارئ الإيطالى ذى الثقافة المتوسطة , إلا أن 
مادته معتمدة على معلومات غزيرة ولفتات عميقة. » وتدور فكرته حول دحض ما 
بشاع فى وسائل الإعلام والثقافة الأوروبية عن تعصب المسلمين الدينى والعنصرى وما 
تزعمه الدعاية من .أن الإسلام يحتوى فى جذوره ونظرته وتقاليده دفعا للمؤعنين يه 


مؤلفة 


إلى الاعتداء على غيرهم وقتالهم لمجرد الاختلاف الاينى معهم . 


من المستشرقين 
الآخرين يدافعون أيضا عن القيمة 
الإيجابية للفكر الإسلامى والعربى ٠‏ 
فكتابات الدكتورة اسكارتشيا تتميز 
بعاطفة حارة وصداقة حقيقية نحو 
الشعوب العربية ٠‏ ويتفهم عميق لنضالها 
من أجل إيجاد طريقها الخساص إلى 
التقدم : 


وإذا كان عدد 


ويتكون الكتاب من عرض تحليلى 
ذى ثلاثة فصول ومن ملحق كبير يحتوى 
على تصوص مستخرج أغلبها من أصول 


عربية وإسلاميسة تؤيد الأطروحات 


الرئيسية الموجودة فى التحليل . 


وتحت عنوان " الإسلام والغرب " 
يتناول الفصل الأول أسباب الصورة 
المشوهة عن الحضارة الإسلامية التى 
تشيع فى أذهان الغربيين » والتى تجعل 
من اللقاء بين الحضارتين تصادما . ففى 
حين أن الكتائس المسيحية الشرقية أبدت 
منذ البداية تفهما رغسم الاختلاف ٠‏ 
إلا أن المؤسسة البابوية عملت على بناء 
تركيب فكرى عدائى يهدف تأكيد 


٠‏ النظريتين 


سلطتها الانيوية وتقويعها ٠‏ وتلاجم 
جهدها مع النشاط التوسعى الأوروبى 
بادا من الحروب الصليبية حتى الغزوات 
الاستعمارية فى القرنين الأخمرين , 
واستطاعت النظريات المبررة للعدوان عن 
تفوق الرجل الأوروبى وائحطاط السام 


'وبربريته أن توجد جوأ ذهنيا عاما لدى 


الأوروبيين يرى الإسلام ديتا غير روحى 
يريط بين المؤمئين وبين حكامهم برياط 
التعمب ااهل + 


وترجع الكاتبة عدم التفهم الأوروبى 
للإسلام إلى عض الأسس ٠‏ وأولها أن 
المسيحية واليهودية تجدان صعوبة فى 


. اعتبار محبد ( صلعم ) نبيا وخاتا 


للمرسلين ‏ إذ أن ذلك يتخطاهها . هذا 
فى حين أن الإسلام يعترف بأهل الكتاب 
وأنبيائهم الترحيديين . 


والأساس الثائى لذلك التصادم هرأن 
القرى الغربية التى حاربت الشرق منذ 


. ظهور الإسلام كانت قرى أجنبية عن 


النطقة ولم تسعطع أبدا أن ترسخ 
جذورها فيها . فى حين أن اندماجا 
ثقافيا ودينيا سريما بين أعالبها والعرب 
الفاتحين حدث وأدى إلى الاستعراب . 


ثم تتناول الكاتبة الفرق الجرهرى بين 
الإسلامية والسيحية عن 
السلطة ‏ قفى حين أن العصر الوسيط 
المسيحى كان يرى الملك مختار! من الله 
ووكيله على الأرض ٠‏ قالملك فى جوهر 
الإسلام هو الله ولا كنيسة ولا كهنوت 
فى الإسلام ٠‏ بل هى دولة ينتمى 
رعاياها إلى نفس العقيدة ٠‏ وليس 
الخليفة إلا جهازا تننيذيا للأمة التى 
بايعته ويخضع له المؤمنون طواعية ٠‏ 
وكأن نظرية السلطة فی الإسلام تقوم 


»* هذا العرض هو آخر ما قدمه لتا المناضل أحمد صادق سعد قبل الرحيل .. بعد أن ظل يقدم للحركة السياسية والاجتماعية 
المصرية ٠‏ طوال نصف قرن » عصارة جهده الفكرى واجتهاداته الخلاقة ٠‏ على ميختلف الجبهات .. 


العاملة . 


Y4 


تحية لروح أحمد صادق سعد : مناضلا ثايتاً .. ومفكرا جادا . 


. ومثلاً يحتذى فى الجدية والمثابرة والمعاناة .. من أجل الطبقة 


عل شكل من أشكال التوافق 
الديوتراطى بين الأمة وبين من يتولى 
تفسير الشريعة . ورغم أن هذه العلاقة 
قد رأت فى التطبيق العملى والتاريخى 
تعديلا ‏ الإ أن أساسها الفقهى أن 
القائمين بالحكم ليسوا تعبيرا عن طبقة 
اجتماعية واحدة ٠‏ بل عن وظيفة 
يتولونها لصالح الكل . وبالتالى 
فالصراع الطبقى هنا يسلك مسالك 
مختلفة عن المعروفة وال معتادة فى الغرب 
الأوردبى . 


وكذلك فمفهوم التوكيل الإلهى 
للحاكم غريب عن الذهن الإسلامى ٠‏ 
ورغم أن اخليفة شخص واحد ٠‏ فإنه فى 
الوقت نفسه طرف فى علاقة تعاقدية مع 
لأمة يتولى بمقتضاها الواجبات الملقاة 
عليها ب ومن هنا ايضا الاختلاف مع 
الهيكل المسيحى الذى یری تیزا واضحا 
بين السلطة الروحية والسلطة الدنيوية , 
ويجد صعوبة فى تفادى اغتراب الجماهير 
عن ممارسة السلطة لأنه يفتقر إلى النظام 
الى يسمح بتمثيلها . 


وفيما عدا الشهادة ( لا اله إلا الله 
محمد رسول الله ) فالإسلام يشترط 
المصلحة الاجتماعية فى تطبيق قواعده 
ويدفع الإيان بالله ورحمته المسلم إلى 
الاهتمام بشئون دنياه باعتبارها الحقيقة 
الاختبارية الوحيدة ٠‏ وإلى السعى 
للسعادة على الأرض والتمتع بخيراتها 
طاعة للرب ٠‏ فمفهوم الإسلام لأمور 
الإنسان مفهوم إيجابى . 


وعملت المؤسسة المسيحية الأوروبية 
على تحريل نقط الاختلاف تلك إلى 
عازل من الرفض ١‏ رغم أن المسلمين من 
جانبهم لم يتخذوا هذا الموقف بصورة 
عامة. . ففى جهدها لإنكارالرسالة 
الثورية التى قام بها محمد بن عبد الله 
لقبته تلك المؤسسة بالنيى المزيف , 
واعتيرت عدم الاعتراف بالتثليث شرا » 
واللؤمنين بالإسلام مثيرين للفتنة 


يستحقون الاضطهاد والاحتقار » وحيث 
أن أنتصارات الجيوش الإسلامية 
واننركبة فى العهود الأقرب أحداث 
لاين إنكارها ٠‏ فقد اقام المفكرون 
الغربيون تفسيرا لها فيما زعموه من 
قسوة وغصب يختص المسلمون بها ٠‏ 
وأنكروا دور الحضارة الإسلامية فى 
تطوير العلم والفلسفة وأرجعوه إلى 
تأثير أصولها الإغريقية ٠‏ ورأوا فى 
الموقف الفكرى الإيجابى الذى يتخذه 
الإسلام من المتع الدنيوية عملا 
شيطانيا ٠‏ وفى عدم وجود عقدة الجنس 
فسقا . 


وتختم المؤلفة هذا الفصل يأسفها 
على أن ثمة أيضا فى نظرة بعض 
الماركسيين للتاريخ ميلا إلى البحث عن 
الحلرل لمشكلات الشرق فى إطار الهياكل 
النظرية الغربية , الأمر الذى يدل على 
عدم التفهم الكامل لخصوصية الثقافة 
والتراث الشرقيين . 


وعنوان الفصل الثانى " الحرب 
القدسة " ونيه تجيب الكاتبة على 
التسائل المنتشر لدى العديد من 
الأوروبين بخصوص الإسلام وهر " هل 
يمكن اعتبار هذا الدين غير عنيف 
وبالتالي غير متعصب رغم أنه يضع أمام 
أمته واجبا أوليا وهر الجهاد أى الحرب ؟ 
وهل من المستطاع أن نرى غير عدوانية 
ولاديوقراطية الدولة التى تقوم على هذا 
المبدأ ؟ " . 


وتبرز المؤلفة هنا بقوة ماأشارت إليه 
فى الصفحات الأولى بخصوص الطبيعة 
الاجتماعية للإسلام وصحيح أن 
الإسلام مثل البهردية والسيحية + 
يعتبر العلاقة بين الإنسان وبين الرب 
قضية تخص الفرد من حيث التزامه 
بالطقوس والواجبات الدينية ٠‏ وبهذا 
يعطيه قيمته ويحمله مسثوليته عن 
مصيره ويفتح الياب نحو مساواة بنى 
البشر ٠‏ غير أن هناك قرقا أساسيا وهو 


قرامات وتعلیقات 


أن الفكر الإسلامى يرى فى الفرد نقطة 
الإنطلاق ولكنه ليس نقطة الوصول ٠‏ 
كن الإسلام اكتشف المجتمع كمكان 
مثالى ليعبر الفرد عن نفسه ٠.‏ ولذا 
يشكل الواجيات والحقوق الفردية 
بمقاييس اجتماعية حتى يشمل فى هدنه 
البشرية كلها ١"‏ ويكسب المجتمع 
الإنسانى يعدا دينيا . 


فالجهاد واجب الأمة لأنها تستهدف 
تحويل العالم إلى مجتمع إسلامى رلكنه 
ليس بالطريقة التى يراها كل مؤمن على 
حدة . بل طبقا للأشكال والتوقيت 
والمناسية التى تقررها السلطة » ومن هنا 
يكن تسميقه " حريا شرعية " ريصبح 
الجهاد شكلا من أشكال المساهمة التى 
يأتى بها الفرد فى قيام الدولة ٠‏ ويحوى 
ا مجدمع الإسلاسى بين جرانبه مجموعات 
عديدة من غير المسلمين ٠‏ وأخرى من 
الذين لايتفقون مع مذهب الحاكمين ٠‏ 
ولكن لم يحدث الإ نادرا أن تحول الجهاد 
إليهم .ونى العصور المعاصرة بصفة 
خاصة . فالجهاد اتخذ مضمون المرب 
الدفاعية الوطنية . 


والفرق بين الجهاد الإسلامى وبين 
الحملات العسكرية الدينية المسيحية أن 
جيش الجهاد الإسلامى كان دائما جيش 
دولة على خلاف الجيوش الصليبيسة 
مثلا , أما الأجهزة المسلحة المكلفة 
بالإبقاء على النظام الداخلى قهى من 
المرتزقة والعبيد فى أغلب أحوال 
الحكرمات الاستبدادية . وعند تكرين 


. الجيوش الحديعة لدى الدول العربية 


المعاصرة ارتبطت المفاهيم الوطنية للجهاد 
بدور تلك الجيوش . ويبدو أن هذه 
المفاهيم انتقلت إلى عمليات الفدائيين 
فى أحوال الانفصال بين الجيش الحكومى 
وبين المحافظة على الأمة . 


وقيما يتعلق بالسياسة الدولية ؛ 
فيع أن الإسلام لم يتخل عن منهومد 
الكونى الشامل فى مثالباته ء الإ أتد 


زيف 


قضايا فكرية 


قبل التعايشن مع الأنظمة الخارجية 
والأعيان التى سادت قى غير أقاليمه 
ياعتبارها كيانات سياسية لها الحق فى 
الوجود ٠‏ ولم يستشعر الإسلام قيودا 
واضطهادا بسبب هذا الوجود الغريب عنه 
إلا فى التوسع الاستعمارى الذى فرض 
سيطرته على الشعوب الإسلامية . ومن 
هنا : فالتظرة المعاصرة للجهاد مرتبطة 
أوثق الارتباط بالنضال الوطنى . 

وفى النصل الثالث تعالج الكاتبسة 
" الاعتدال والتعصب داخل الأمة 
الإسلامية " . فتبرز وجرد ألفاظ 
عديدة منتشرة فى الأصول » وخاصة 
القرآن الكريم ٠‏ تدعو إلى الرحمة 
واللطف لأنهما من صنات الله تعالى 
ويتخسذها المؤمن مثلا أعلى يسعى 
إليه . فالاعتدال والسماحة يكرنان 
الموقف النفسى الذى يرفع الإسلام أنصاره 
إليه فى وعيهم لحدود الانسان وللعناية 
بالدنيا دون عقد أو اغتراب ٠‏ غير أن 
الاعتدال أيضا ييز الواقعية السياسية 
للإسلام منذ عصره الأول ٠‏ بل يميز 
الصفوف العربية اليوم إزاء قضية الشرق 
الأوسط » ولاتستفنى منها الكاتبة عرب 
فلسطين الذين يحملون تراثا طويلا من 
التعايش مع مختلف الطرائف غير 
الإسلامية؛ وتلاحظ الدكتورة اسكارتشيا 
أن التعبير الشائع لدى الفقهاء عن 
التعصب هو ” الغلو" أي التطرف ٠‏ 
وبحدوثه تشعر الأمة أنها معرضة 


للخطر 


تصور الإسلام باعتباره دينا شديد القيود 
الشرعمة خنق أى حياه روحية ثرية 
بالحوافز أو منع بحث الإنسان عن 
التجارب الجديدة ٠‏ وعلى .النقيض 
فالإسلام لم يعرف ذلك الجمود الشديد 
فى العبادات «الطفوس النى أصبح 
قانوتا أعلى عند اليهودية مثا , 
والصعوبة الحقيقة تكمن فى الإدراك 
الغربى لنهوم الدين باعتبازه متعلقا 
بالروح فقط وبعلاقات القرد بالعالم الآخر 
دون غيره . فى حين أن الإسلام يعالج 


۳۹ 


وتنهض الكاتبة ضد الدعاية التى. 


أيضا العلاقة بالمجتمع بل ويعير عن 
نفسه من خلالها . ومن هنا نجد أن 
التأملات والاستنتاجات الفقهيسة 
الإسلامية تتخذ سبيلا قانونيا فى حين 
أنها تؤدى فى المسيحية إلى اليدان 
الغيبى الثابت . 

وإذا كان بعض المستشرقين قد أرّخوا 
للإسلام مع التركيز على اضطهاد 
متصوفيه ٠‏ فالحقيقة أن الحوادث الدالة 
على ذلك نادرة ٠‏ وقى الأحوال التى 
وتعت » فالسمة المشتركة العامة لسبيها 
أن المتصوف ادعى أن الحياة الروحية 
المعينة التى اتخذها لنفسه هى السبيل 
الأمعل إلى خلاص الجميع ٠‏ وبالتالى 
تقدم بديلا عن الشريعة ٠‏ وحيث أن 
الإسلام لا يقبل فضلا من مؤمن على 
مؤمن ( إلا بالتقوى ) وجميع المؤمنين 
فى نظره سواء ٠‏ ونظرا لأن درب 
التصوف يتطلب تغلب على الذات وجهدا 
لايستطيع بذله إلا .الصفرة ٠‏ فالدعوة 
إلى أن يصبح أحد السبل المتصوفة 
قانونا عاما يقيد الجميع تتعارض مع 
المفاهيم الإسلامية الأساسية ٠‏ وعليه 
يكون قهر السلطة لذلك المتصوف تأكيدا 
بدأ دين الفطرة والمساواة ؛ وقد أعدم 
الحلاج لاتهامه بالغلو على هذا 
الأساس ٠‏ ولكن الضرر لم يلحق بسائر 
المتصوفين الآخرين فى عصره . 

وتنتقل الكاتبة من هذه النقطة إلى 
الحركة المعارضة فى المجتمع الإسلامى 
وتبين المفارقة بينها وبين أشكال الصراع 
الحزبى والطبقى الذى يجرى فى الغرب ٠‏ 
فسمة الشمول الاندماجى قى أمة الأسلام 
سمة مستمرة تبرز رغم الخصوصيات 
القومية والحكومية ٠‏ وكون “المجتمع 
الإسلامى يضع درجات الأشخاض حسب 
الوظائف الاجتماعية التى يقومون بها 
وهى وظائف مفتوحة أماء'الأفراد ا منتمين 
إلى الطبقات المختلفة » أمر يجد صعوية 
فى التحليل وتیاعد فى أحوال كثيرة بين 
المناهج الموضوعية وبين الحركسة 
الاجتماعية كا تظهر . 

والواقع أن حركات المعارضة فى 


المجتمعات الإسلامية تقدمت على 
الأغلب ياعتبار نفسها حاملة التفسير 
الصحيح للقرآن والسنه وتطالب لتفسها 
بالسلطة التنفيذية أو الملك . ولكن دون 
أن تدعى تغيير جذور النظام ومع أليقاء 
فى محيط الأمة وإطارها . ومن هنا 
كانت هذه الخركات ذات حدود فى 
أعداقها وتستبعد الإمكانية الثورية 
بالمعنى الماركسى للكلمة ٠‏ فال معارضة 
ترجع المظالم والأزمات إلى سوء السلطة 
أى إلى التنفيذ الخاطئ لما تحويه الأصول 
والشريعة دون أن تناقش أهمية وجود 
رأى للأمة وسلطته ٠‏ ونرى الحكم القائم 
حينئذ يتهمها بأنها تريد مشاعية الأموال 
والنساء قاصدا أنها تستهدف تغيير 
المجتمع وإقامة شكل جديد لنظام 
العلاقات الاجتماغية . وفى هذه الحالة » 
فقد يحدث ان كل من المعارشة والسلطة 
القائمة تعلنان الجهاد ضد بعضهما ١‏ وهو 
جهاد یکن أن يسمى داخليا . 

وهنا أيضا تبرز الكاتبة العلاقة بين 
معارضة والسلطة القائمة بالمقارنة مع 
الصراعات الغربية ٠.‏ ففى الشرق 
الإسلامى يلعب الإمام دورا بارزا 
باعتباره جامعا فى تثيله للأمة أو 
إرادتها بين تفسير الدين وين قيادة 
لدنيا » وتكون حركة الجماهير خافتة ٠‏ 
وكذلك يلاحظ درام بعض الشعارات 
السياسية الاجساعية التى توحى 
بالرغبة الشاملسة فى التجديسد 
لاقتصادى . غير أن التراث الإسلامى 
الناص بامتلاك الأمة للخيرات ( الال 
مال الله ) يجعل من الصعب التمييز 
الدائم بين ها تريده المعارضة وما تريده 
السلطة .هذا بالإضافة إلى أن المجتمع 
الإسلامى قد قيل دائما اختلاف الرأى 
داخله بل ووجود المذاهب والشيع ددن أن 
تمس وحدته السياسية . 

وعلى هذا الأساس فحركات العنف 
والتعصب التى ظهرت هنا وهناك فى 
الشرق الإسلامى ليست فى الحقيقة نابعة 
من الخلفيسة الحضريسة «الثقافيسة 
الإسلامية ٠‏ بل رد فعل " متفرتجع " 


للعدوان الاوروبى الاستعمارى . وهو رد 
فعل الولوج الكامل قى الميدان العلمانى 
والديوقراطى للثقاقة ا معاصرة مع تأكيد 
العودة إلى التراث الخاص . ويعبل 
الاستعمار على الاستفادة من هذا 
الرجود المتناقض فى الحركات المتعصية » 
كما أن الدعاية الإسرائيلية تلتقط 
البراهين التى تجد الآذان الصاغية في 
الغرب لترمى العرب بالبريرية وحب 


العنف والعدواتية والتعصب الدينى 
والعنصرى . 


وكنقيض ١‏ تجد الكاتبة فى حركة 
المقاومة الفلسطينية عملية تسير فى 
مكوناتها نحو التلاحم بين التراث 
المضارى والثقافي الإسلامئ وبين إيجاد 
الحل للمشكلات التى تثيرها قضية 
التحرر الوطتى باعتبارها أمرا إيجابيا 
وحريها التحريرية أصبحت أداة لتوحيد 
الجماهير وتسييسها مع التمسك باضيها 
النضالى ضد السيطرة٠‏ التركية 
والإنجليزية بعدها ١‏ وبتراث التعايش بين 
الأديان الثلائة التى تقدس الأرض 
الفلسطينية: فحركة المقاومة الفلسطينية 
تقدم مثلا لاحتمال الربط الوثيق بين 
ا ماضى والدين وبين التقدم التقنى 
والفكرية التقدمية ١‏ بل الاشتراكية ) 
رغم صعرية أوضاعها وتعقيداتها 
الركبة ٠‏ وبهذا ترفض أى تعصب داخلى 
وأى تطرف مستورد . 
حصرت الكاتبة دراستها فى ا مسترى 
الثقافى الفكرى . ورغم أن هذا يجعل 
القارئ لبعض مواضع الكتاب هنا أو 
هناك يتساعل أحيانا عن علاقة الظواهر 
الصحيحة التى يتذكرها بالأرضية 
الاجتماعية الاقتصادية الشرقية › الإأنه 
بالتأكيد يستفيد من الاطلاع على هذه 


العلم والقلب معا لتقريب المقاهيم 
الثقائية والحضارة الإسلامية إلى الرأى 
العام الإيطالى . وقد وضعت الأستاذه 
ايسكارتشيا يدها على تقاط المفارقة مع 
الحضارة الأوروبية التى استفلتها مصالح 
أنانية غربية بتشويهها لتحولها إلى 


المحاولة الشاملة والعميقة والصادرة من ' 


مصادر عداء ورفض إزاء الشعوب 
الإسلامية وأسلوب حياتها وطريق نضالها 
من أجل التقدم . ولذلك يعتبر الكتاب 
مساهمة ممتازة لصالح شعوينا ٠‏ وخاصة 
بالنسبة للإطار الحالى لقضاياه ؛ ونقصد 
بالتحديد إطار النزاع العربى الاسرائيلى 
والحملة المستمرة السعورة والهائلة التى 
يشنها الإعلام الصهيونى ضد الاضى 
والحاضر الإسلاميين ٠‏ حتى يبرر وقوف 
الحكام الإسرائيليين الوحشى فى وجه 
حقوق العرب فى الاستقلال ‏ وتقريز 
e‏ 

غير أننا نخالف الكاتبة فى بعض 
النقط ؛ نكتفى هنا بذكر أهمها . قفى 


الجزء الخاص بحركة المعارضة فى المجتمع . 


الإسلامى أبرزت طبيعتها القممية فى 
دور الإمام وتكلمت ( مكلا يخصرص 
طائفة الحشاشين الاسماعيلية ) عن عدم 
اشعراك القاعدة فى الاختبارات 
الأساسية " ص "0 " . وفى رأينا أن 
الكاتبة لم تدرك هنا بصورة كافية الدور 
الإيجابى للرأى العام فى الجتمع 
الشرقى . ومن الأحاديث الشريفة 
العروفة :"هن يرى منكم منكرا 
فليغيره بيده وإن لم يستطع فبلسانه 
وإن لم يستطع فيقليه وهلا أضعف 
الإيان " . وفى كثير من الأحيان جح 
الرأي العام وإن اتخذ شكلا سلبيا فى 
تقوية يعض الاتجاهات المعارضة بل 
ومساندتها فى تولى الحكم ٠‏ ويقدم 
التاريخ الصرى أمثلة عديدة لهذا , 
قرغم وجود تنظيم قاعدى وقنوات 
مرسومة لإيصال موقف الجماهير إلى 
القيادة ا معارضة إلا أن ذلك الرأى العام 
الهلامى مكن الفاطميين مثلا من قلب 
الحكم الإخشيدئ » ومحمد على من 
الاستقلال عن السيطرة العثمانية ٠‏ وحال 
دون انضمام' مصر إلى قيادة الشرق 
الأوسط » ودفع عيد الناصر إلى إسقاط 
البنود السلبية فى اتفاقية الججلاء 
(الارتباط بتركيا) من الناحية العدلية . 

وفى ص 88 قالت الكاتية " ورغم 
ما فى هذا من التناقض الغريب فهى 


قراءات رتعليقات 


النحل المخالفة التى وقفت هواقف متخلية 
إزاء العدل الاجتماعى الذى يبقى على 
العكس فى السنبة تطلعا قائما 
ومعروضا دائما باعتباره مكنا . " وى 
تقديرنا أن هنا الحكم غير دتيق ,فى 
عموميته ٠‏ وإذا اسقطنا من الحساب 
عديدا من الحركات الخارجية قى العراق 
والبحرين وا مغرب ومصر والأناضول 
( التى دعت إلى نوع من التسوية ) 
لأن طبيعتها الإسلامية مشكوك فبها ٠‏ 
يبقى أن نحلا ومذاهب شيعية حملت 
بوضوح راية العدل الاجتماعى ( ويكفى 
هنا أن نتذكر إخوان الصقا وشبكة 
الدعوة الفاطمية ) . 

وفى ص 0 تقول الكاتبة " لم 
يسجل التاريخ الإسلامى له وهذا واقع 
تجارب غيرت هيكل الدولة والسلطة 
تغييرا جوهريا عندما توصلت المعارضة 
ومحارلاتها امسلحة إلى هزية النظام الذى 
كانت تواجهه " . ولكن هذا بالقطع 
أيضا غير دقيق » وإن كان صحيحا فى 
أحيان كثيرة ٠‏ فعندما قلب الممالبك 
البحرية الحكم الأيربى تغير هيكل الدرلة 
والسلطة فى القاهرة ء يحيث حل محل 
الملكية المتوارثة لأحفاد صلاح الدين 
لأحرار بالمولد تسوع من الجمهورية 
يتولاها عبيد بالمولد » وتفيرت هياكل 
لدرلة والسلطة هرات أخرى مع 
الجراكسة والعغمانيين الخ . 

وأوضح مثال وأقريه هسو إستاط 
لملكية وتولى عبد الناصر عام ٠ ١5917‏ 

وأخيرا لسنا نوافق الكائية على 
اعتبار الحركات الإرهابية والتعصبية 
لتى ظهرت على المسرح الشرقى فى 
لعهرد الأخيرة ذات مصادر أدروبية نقط 
فعلارة على حركة الحشاشية فى 
الماضى البعيد ققد شاهد التاريخ المصرى 
( والعربى ) المفاصر حركات من نوعها 
منذ بداية القرن الحالى ٠.‏ وبعضها ربطت 
نقسها بمفاهيم قالت إنها الإسلامية » وان 
كانت هذه الدعرة تحتمل الكثير من 
النقاش . 1 


Koko 


YY 


* قراءات وتعليقات - 


الأقباط والقومية العربية 


( دراسة استطلاعية ) 


مركز دراسات الوحدة العربية  ٠۹۸۷‏ 


عرض : مجدى عبد الكريم 


x۴ 


هله الدراسة على عدة فرضيات هامة : 

ىم ان 
مسيحية » ومفهوم الأقلية أو الأغلبية عند الباحث لا يشير إلى أى 

دلالات سلالية أو إثنية . 1 


ومصر غير كثير من البلدان تتميز بدرجة عالية من الاتدماج والتكامل القومى 
والاجتماعى : ٠‏ 


الثانية : أن هذه الحالة من 
الاتدماج لم تخل يأى حال من الأحوال 
من الاحتكاك حينا. ومن الصراع حيناً 
آض . 


الثالئة ؛ لقد تأثرت علاقة 
التكامل بين المسلمين والقبط دائما 
بالعزاسل الاجتماعيسة والسياسية 
والاقتصادية ودرجة مشاركة القبط فى 
الحياة السياسية المصرية . 


وهناك نماذج الحروب الصليبية التى 
شكلت عند وقوعها عامل توتر فى 
العلاقة بين المسلمين والأقياط . وفى 
العصر الحديث فإن مشروعات الدولة 
الحديئة منذ محمد على مرورا بشاريع 
البرجوازية المصربة بحلقاتهسا الثلاث 
( عرابى ‏ 19515 ب ثورة يوليسو 
5 ) إا نجحت فى صياغة أكثر 
اتقدما فى العلاقة بين المسلمين والأقياط 
عما كانت عليه فى العصور الوسطى . 
4 


ولى : أن مصر تتكون من شعب واحد ٠‏ أغلبية مسلمة وأقلية 


الرابعة : إن إحراز أى تقدم 
ملموس فى صياغة النموذج الأمثل ى 
العلاقة بين السلمين والأقباط هر رهن 
بإحراز رؤية من منظور قومى وتقدمس 
وديموتراطى قادر على تصفية علاقات 
التخلف والتبعية . ويساهم فى إتاحة 
الفرصة للشعوب العربية المشاركة بشكل 
خلاق فى عملية التقدم البشرى . 


وقد اعتمد الكاتب على منهج 
التناول التاريخى لأهم الرقائع 
الملموسة واستفاد يدرجة كبيرة هن 
مغاهيم سسيولوجية حققت درجة عالية 
من الاتضباط العلمى فى ميادين 
الدراسات الاجتماعية مثل * التكامل 
الاجتماعى " " التكامل الثقاقى " 
" التماسك " .. إلخ .. 

ويؤصل الباحث قى القصل الأول 
كلمة " قبط " والروايات المتعددة حول 
هذا الاسم » وأيا كان الأمر فإنها تعنى 
فى النهاية المسيحيين من أهل البلاد 


ألذين تحولوا إلى الإسلام وظلوا هم على 
ديانتهم .. ويشير إلى قضية التوزيع 
الديرغرافى للقبط منذ عهد الحملة 
الفرنسية ومحمد على حتى انتظام 
الإحصاءات السكانية الرسمية من ٠۹.۷‏ 
وحتى تعداد ۱۹۷١‏ والشكوك التى 
تدرر حول تقرير نسبة القبط فى مصر 
( ما بين ۷ / إلى ١8‏ / ) ولا ينع 
هذا من الوصول إلى رقم تقريبى يترارج 
بين ( 5 / N:‏ / ) من جملة تعداد 
سكان مصر . ويلفت النظر إلى أن 
القبط لا يحوزون تكرينا طبقياً معينا 
ولكنهم شأن كل أبناء المجتمع يتوزعون 
على مختلفه الطبقات والنئات 
الاجتماعية . 


ويتبع القبط ثلاث طرائف 

الأرئوذكسية . الكاثوليكية والإنهلية 
( البروتستانية ) وأغلبهم تابعرن 
للكنيسة المصرية الأرثوذكسية الوطنية ٠‏ 
كنيسة القديس مرقص ٠‏ والتي تعرد 
إلى ما بين عامى £۸ ١‏ 54 ميلادية . 


وفى الفصل الثانى يهد الباحث 
للتغييرات الكبرى التى بدأت بعد الفتح 
العربى عظهرا السات الخاصة بالنسق 
المصرى الذى تفاعلت معه الهجرات 
العربية . 


وفي ذات الفصل لمحة خاصة عن 
تاريخ القبط تحت الحكم البيزنطى 
واستفحال التناقض بين الروم والمصريين 
وعجز الرومان عن حكم مصر وبالمقابل 
عجر القبط عن محقيق الانفصال عن 


و " تكوين مصر العربية " .. هو 
من أكثر الفصول ثراء من ناحية 
المعلومات والعفاصيل التاريخية » نظرا 
لوجود عدة أعتبارات جوهرية ۔ فى نظر 
الباحث ‏ إن هذه الفترة التاريخيسة 


٠.‏ خاصة القرون الخمسة الهجرية 


الأول ) لم يجر بعد كتابتها على 


أساس اجتماعى وعلمى سليم وإن وكانت 
تظل قضية خارج حدود الجهد الفردى . 
وأيضا كانت .تلك الفترة ولا تزال محل 
اجتزاء وانتقاء ٠‏ وضحية لمناهج ونظرات 
مثالية انتقائية أحيانا وانتفاعية أحيانا 
أغرى » لا تقرم على فهم أن تكوين 
مصر العربى هو بمثابة عملية تاريخية 
موضوعية مستقلة عن ثوايا البشر 
وإرادات الأفراد ولها جدلها الخاص . 


وأى محاولة لتجاهل أو إهمال تلك 
الأسس الموضوعية سيؤدى من الناحية 
العملية إلى إسقاط الركائز التاريخية 
ذات الأهمية الكبرى التى نشأت فى 
ظلها وإطازها عسلية التكامل بين 
المسلمين والقبط على أرض مصر . 


وهثاك عدد من المتغيرات الكبرى - 
لدى الباحث . التى ساعدت على تكوين 
مصر العربية خلال القرون الخسسة الأولى 
للهجرة وهى : 

أ .. هجرات القبائل العربية المتتابعة 
والمكثفة والممتدة إلى ما قبل الفتح 
الإسلامى بعدة قرون . 

ب .. دخول غالبية المصريين من 
القبط فى الدين الإسلامى . 

ج - تحول سكان مصر كلهم / قيط 
رمسلمين / من اللغة القبطية إلى اللغة 
العربية . 


وفى الفصل الرابع يتعرض الكتاب 
مسألة استمرار ارتباط القبط بالنسق 
الثقافى العام للمجتمع المصرى ٠‏ رغم 
هبوب عدد من المتغيرات مثل سقوط 
الدولة الفاطمية والتراجع العام للحضارة 
العربية الإسلامية وقيام حكم سلالات 
اجتماعية غريبة واندلاع مرجة الحروب 
الصليبية ٠‏ وفى ظل هذا كله ؛ تعرض 
القبط للشدائد ولكن لم يدقع يهم أبدا 
إلى التهميش أو الانعزال ٠‏ ديورد 
الكاتب ناذج من المواقف المختلفة لمقاومة 
الكنيسة المصرية منذ القرن الثائى عشر 
لكل المحاولات الأجنبية لتحويل ولاءات 


\4or 


القبط والمؤسسة ( الكليسة ) نحو 
كنائس غربية أو أجنبية . 


والنصل الخامس يتناول عملية 
التكامل فى إطار الدولة العصرية بين 
أوائل القرن التاسع عشر وثورة يوليو 
۲ . ففى هذه الفترة طرأت على 
المجتمع المصرى جملة من التغييرات 
السياسية والاجتماعية والاقتصادية التى 
عجات بهموم العديد من ا مؤسسات 
الاجتماعية ‏ وأعادت صياغة المجتمع 
فى تركيب طبقى جديد . كل هذا فى 
ظل عوامل نشأة دولة محمد على 
ومشروعه النهضوى وما آل إليه على 
أيدى أبتائه وأحفاده والاحتلال البريطانى 
۲ وما أحدثه من تنمية مشرهة 
وموجهة للخارج ونرضه حالة من 
التبعية . 


وكذلك فو الحركة الوطنيسة 
الديوقراطية وا مناهضة للاستعمار والحكم 
الأتوقراطى . ١‏ 


وقد حاول الاستعمار البريطانى 
تعميق خط .الانشقاق بين المسلمين 
والقبط ٠‏ ومحاولة عزل القبط عن خط 
الحركة الوطنية التاهضة . ولتفكيك 
المؤسسة الدينية ( الكنيسة الوطنية ) 
واحتوائها واختراقها ونقل قيادتها إلى 
الكنيسة ال مشيحّية المتحدة . 


ورغم أن التكامل القومى بلغ ذروته 
مع ثررة 1513 متجاوزا جراح العقد 
السابق ١‏ المؤقر القبطى ١51١‏ » المؤقر 
المصرى - الذى ضم أعيان المسلمين سئة 
١‏ أيضاً ) . طارحة منهومات 
جديدة ( الشعب الواحد ‏ الجامعة 
القوميسة ‏ المراطنة ) . إلا أن هناك 
بعض التغیرات بين عامى ۱۹۱۹ - 
هرت التوجهات السياسية 
والثقافية لدى المثقفين من أبناء الفئات 
الوسطى والصغيرة من الأقباط ٠‏ وأهم 
هذه المتغيرات : توظيف المعتقد الديتى 


قراءات رتعليقات 


كأحدى آلبات الحكم والسياسة من قبل 
السراى والأحرلر الدسترريين على وجه 
الخضوص ) . ومحاولة إضعاف الوند » 
الوعاء الذى ضم القرى الوطنية 


والشعبية » ومحاولة الملك إضفاء 
السلطان الشخصئ على الؤسسات 


الدينية إسلامية وغير إسلامية ومحاولت» 
فرض ذلك عند صياغة دستور ۱۹۲۲ . 


وأدى الانقسام الثقافى والتعليبى ‏ 
فى المجتمع : ثقافة ارستتراطية وثقافة 
العوام إلى تفاقم هذا الرضع . ومع 
ظهور تيارات الدعوة إلى الفرعونية - 
البحر متوسطية ‏ الأصولية الإسلامية )* 
فإن كثيراً من فكريات ۱۹۱۹ أهتزت 
لدى قطاعات عريضة من القبط بل 
والمسلمين أيضا . 5 


وكان لظهور الإخوان السلمين سنة 
۸ عامل إثارة الحذر والقلق داخل 
صفوف القبط حتى مع محاولات البنا 
طبأنة الكنيسة والمسيحيين . وكانت 
( شباب محمد ) وسلوكها المتشدد تجاه 
غير المسلمين لها نفس الأثر تقريباً . 


ويفرد الكاتب جز للصراع الداخلى 
بين المحافظة والتجديد داخل الكنيسة أو 
كما أسباه ( النزعة الأبرية المحانظة 
والنزعة الاسعورية ) ومحاولة أجيال 
العلمائيين من القبط مقرطة النظام 
الداخلى للكئيسة فيما يتعلق برعاية 
الطائفة فى الشثرون غير الروحية 
والأوقاف الخيرية . 


وفى الفصل السادس تحليل لذور 
ثورة يوليو فى تعميق التكامل القرمى 
على أساس من المبادىء التى أرستها 
ثورة يوليو وإتاحة الفرص أمام الجميع 
دون النظر إلى العقيدة ٠‏ والرؤيا 


التقدمية لعيد التاصر تجاه الدين 
ياعتباره عنصرا . للتقدم والتغيير 
الاجتماعى لا آلبة للصراع والتوظيف 
لياش 


۹ 


قضايا نكرية 

وفى المقايل . يزداد موقف الكنيسة 
المصرية وتتوحد مع الموقف القومى ضد 
الاستعمار والصهيرنية وتدعم وتسأند 


التحولات الاجتماعية ( القرارات 
الاشتراكية ) . 


ومع السبعيتيات بدأ مناخ الاحتقان 
ثم التوتر » خاصة بعد استدعاء السادات 
للتيار الإسلامى السياسى للدخول فى 
معاركه ضد خصومه السياسيين ومساندة 
تحرلاته بأتجاه اليمين والردة على يوليو 
الناصرية . 
ويبرز الكاتب دور الأزمة الاجتماعية 
٠‏ كمحرك لعرامل التوتر . ففى ظل الأزمة 
يحاول صاحب السلطة حرف اتجاهسات 
سخط الجماهير نحو جماعة اجتماعية 
تؤخل ككبش فداء . مؤكداً على عدد 
من التناتضسات الحادة داخل 
المجتمع 0 


التناقض بين الإطار الدستورى 


f. 


للنظام الاجتماعى والاقتصادى وبين 
السياسة الاقتصادية المنفذة فعسلا 
( الاتفتاح الاقتصادى ) - 


التناتض بين الشعار الدينى 
والأخلاقى المرفوع واستشراء قيم 
الاستهلاك والتبديد وانتشار الفساد 
والرشوة والسطو على الال العام متواكيا 
مع وصول الطفيلية إلى قمة السلطة 
بكل قدراتها على النهب والتبديد 
والإسراف دون إعتماد على عمل منتج . 


الخناقض بين الديموقراطية شعاراً , 
وقرانين قمعها وضريها خاصة بعد يناير 
١51/97‏ ؛ ومساهمة أطراف وظروف دولية 
فى تعميق الاستغلال السياسى للدين 
وإشاعة جو'التوتر ( الحرب الأهلية فى 
لبان - القفورة الإبرانيبية - 
دور السعودية فى دعسم الجهات 
الإسلاميسة . نفوذ اليمين الغربى ودور 


مجلس الكثائس العالمى ) . 


وفى الدهاية يطرح المؤلف مشررعا 
للبدائل القريبة والبعيدة . 


وعلى المدى القريب لا بد من إصلاح 
اجتماعى اقتصادى سياسى ثقافى عاجل 
يقوم على أكتاف القوى والطبقات 
الشعبية والوطنية . 


- وعلى المدى البعيد يظل الأمر ب 
كما أكد فى البناية .. رهن صياغة 
مشروع تقدمى قومى ودموقراطى يكسر 
حالة التبعية بكل أشكالها ويصفى 
التخلف بكل ألرائها . 


هذا. الكتاب هام لا يغنى 
عرضه عن قراءته > خاصة فى 
مجال الدراسات الخاصة بموضوع 
التكامل القومى 


٭ قراءات وتعليقات  ٤‏ * 


مكتبة الأنجلو المصرية - ۱۹۸۸ . 
تعليق. : عزيز العظمة 


د راسات فلسفية 


الدكتور حسنى حنفى يتبوأ منذ زمن ليس بقصير موضعاً مسيزا 
ما فتى ء | فى الفكر العربى المعاصر . فالدكتور حنفى يتمركز فى نقطة يلتقى 
فيها تياران أساسيان فى الفكر والمخيلة العربيين : تيار مراجعة 
التراث والقراءة 'التاريخية الفاحصة له » فى سبيل إقامة حاضر 
ومستقبل فى توافق مع متطليات العصر ٠‏ وثيار المخيلة شبه السلفية ٠‏ التى 
تتسلاق مفهوم الاستمرارية التاريخية علما عليها » والتى تدرج المراجعة التاريخية 
النقدية للتراث فى إطار الإصرار على الاستمرارية مع هذا التراث ؛ وقى حدود تضاد 
متخيل هو الآخر . بين الأنا أى الحضارة العربية أو العربية الإسلامية ؛ والآخر ‏ أى 


الغرب . 

وقى إطار كل من هذين التيارين ٠‏ 
تدم لنا الدكتور حتفى فى السنوات 
الماضية كتابات متميزة فى إخلاضها 
وأصالتها وعلمها ٠‏ وتثل المقالات 
المجموعة بين دفتى هذا الكتاب عينة 
وافية مما للدكتور حنفى . ينقسم 
الكتاب إلى قسمين : يعالج أرلهما 
بعض قضايا الفكر العربى العاصر , 
ويتناول الثانى مواضيع مختارة من 
الفلسفة الأوروبية الحديثة . من هذه 
ا مواضيع اثنين على جائب كيير من 
الأهبية بالنسبة لدراسة قضايا الفكر 
العربى المعاصر ؛ هما نقد فويرباح 
للمسيحية ؛ وتراث النقد التاريخى لمتون 
الكتب المقدسة المسيحية واليهودية . 
فيقدم لنا الدكتور حنفى عرضا وافياً 
لكتاب فويرياخ " جوهر المسيحية " ء 
الكعاب الذى يقوم على فكرة أساسية 


هى أن الدين المسيحى كما هو مدون فى 
الإنجيل يعبر عن الاغتراب الذى يقوم 
بموجبه الإنسان بتنصيب تسيج من 
مخيلته قيمًا عليه وعلى ذهنه . كما 
يكمل الدكتور ٠‏ حنفى هذه المعالجة 
التفصيلية بعرض واف للتناول التاريخى 
للانجيل على وجه الخصوص ؛ الذى 
نتجت عنه معطيات تاريخية فيد 
بالصورة الفعلية للتشكل التاريخى 
الحقيقى للنص والتى تناقض ما قامت 
عليه العادات الاعتقادية فى ترهم 
بالتشأة المكتملة للنص ٠‏ ومطابقة 
منطوقه للحقيقة التاريخية الفعلية . 


يحجم الدكتور حنفى عن الاستفادة 
من الدلالات العامة التى يكن 
استخراجها من نقد المسيحية وتاريخية 
النصوص ٠‏ بل التى تفرض نفسها عند 


. الكبرى فى يومنا هذا 


متابعة هذين الأمرين وتشعباتهما 

ويضى فى هذا الإحجام ء إذ هو يصر 
صراحة على أن آراء فريرياخ حول 
المسيحية لا تمس بأى وجه من الوجوه 
* ديننا الحنيف " » ولا يتناول بالتحليل 
التاريخى التراث القدسى الإسلامى . له 
يمكن الجزم فيما إذا كان فى هنا ا موقفه 
تقية » ولكن ما يكن بالتأكيد القطع به 
هو أن الدكتور حنفى إسلامي الترجه ٠‏ 
يرى فى الإسلام تراث أمتد وهو ومع أنه 
لا يرى فى الإسلام كلية هذا التراث , 
إلا أنه يرى فيه جماعة أو محصلته 
. وقد دفع هذا 
الأمر بالدكتور حنفى إلى أن يجزم يأن 
مقولة " القدس " هى " لب العراث » 


وأى تنمية لا تأخذ فى الاععبار هذا 


المركز ٠‏ وأى نهضة تحاول تجاوز هذه 
المقولة » لا تحدث أى تغيير فى العمق " 
( ص 66 ) . 


الدكتور حنفی إسلانی ‏ ولكثه كنا 
يسعفاد مما اتعيسثاه للثر . إسلامى 
يروم التنمية رالترقى والتحول . ونحن 


٠‏ نجد أن الأهداف التى يصبر إليها تتماثل 


مع الأهداف الواسعة لكل الحركات 
الوطنية التقدمية العربية : تحرير 
الأراضى ٠‏ التوزيع العادل للثروة ٠‏ 
الديموقراطية السياسية والحقوق الإنسانية 
والمشاركة الشعبية فى ”شثون الحكم . 
وتتشابه قراءته للراقع المحالسى 
۔ الاقتصادى والاجتماعى والسياسى 
والدولى ‏ العربى مع التشخيصات التى 
للحركات والتيارات الفكرية التقدمية ؛ 
خصوصا تلك ذات التوجه الثورى . فعا 
الذى ينعله الإسلام فى هذا الإطار ؟ , 


.يرى الدكتور حنفى أله لا تلمية 
دون الإسلام لأنه يعتقد بالاستمرار 
التاريخى . والملاحظ فى هذا الكتاب 
وفى أعمال المؤلف الأخرى أنه يفترض 
نصلاً صارماً يين " الذات " و" الآخر " 
بين العرب من جهة ٠‏ والغرب مان جهة 
أخرى . وتكون مقولة القصل هذه قاعدة 


فيان 


قضايا فكرية 


استصلاح الإسلام فى فكر الدكقور 
حنفى ‏ لا شك فى التطور التاريخى 
الخاص بالحضارات وفى قايزها عن بعضها 
البعض . ولكن الدكتور حنفى يجافى 
الواقع التاريخى فى وجوه عدة » فالواقع 
التاريخى يوضح أولاً أنه لا خصرصية 
فى أى شىء » إذ أن بين العموم المجرد 
والخصرصية المطلقة محطة لقاء هى 
التفرد الجامع بينهما ء ويصدق هذا الأمر 
بشكل خاص فى القرن العشرين الذى 
تبح فيه الغرب بفرض هيمنة ثقافية لا 
انفكاك عنها . وإن شاء الدكتور حنفى 
أم أبى ٠‏ فإن إطلاق عيارة " الغزو 
الثثانى " على عامية الثقانة لن يغير 


فى هذا الأمر : لااتفكاك عن جدل 
المحلية والعالمية .-ولا هروب من عالمية 
الثقافات العليا التى يشترك , فيها 


الدكتور حننى اشتراكاً متميزاً . ومن 
الوجوه الأخرى التى يجانب فيها الدكترر 
حننى الواقع افتراضه أن الرحدات 
الحضارية هى وحدات التاريخ الأساسية 
بدلا من النظر فى أطر أكبر 
كالاقتصاديات والثقافات والمجتمعات , 
والنظر لكل منها كفاعل غير مرتهن فى 
النهاية با يرى الدكترر حنفى أنسه 
" ذاتية ثقافية " محددة ومقررة . تؤدى 
هله النظرية العضوانية للتاريخ 
وللحضارات يمؤلف الكتاب موضع 
مناقشتنا إلى الوقوع فى خطأ تحليلى 
وسياسى كبير » وهو اعتبار الثقافة 
الذاتية ٠‏ والتراث ٠‏ على أنه فاعل 
متجانس : فهو يرى فى الثقانة كلا 
تشترك فيه الأمة . بحيث تتجانس 
العامة والناصة على صورة تهافى وقائع 
إلسياسة والمجتمع , 

عندنا أنه لا شك فى ضرورة نقد 
المركزية الأوروبية من نواس عدة ٠‏ ولكن 
انتراض الذاتية المطلقة ينبع من توجه 
قرمى مرهف إلى درجة الحساسية 
المرضية التى تتجاوز فى معظمها 
متطلبات العقل التاريخى . وتحن ترى 
فى الواقع فى مواضع عديدة من كاب 
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الدكتور حنفى الأخير توترا واضحا ٠‏ 
بين واقعية وتاريخية النظر إلى تفاصيل 
الواقع الثقافى والاجتماعى العربى ٠‏ 
وبين العناوبين الكبرى لتحليلات ا مؤلف 
التى ألمحنا إلى البعض من أسسها » 
وهو توتر تراه أيضا فى التعارض بين 
المعرفة التفصيلية 'للغرب وبين الأحكام 
العامة الإنشائية التى يطلقها عليه 
الدكتور حتف . كقيامه ( أى الغرب ) 
على " التعارضات المنتعلة " بين 
العتل والحس ولمادة والصورة 
والرأسمالية والاشتراكية . وفقداته " 
البواعث والأهداف القصوى * 


أما التراث العربى ‏ الإسلامى ؛ فإن 
الدكتور حنفى يخضعه لعاينة تاريخية 
القديسية عند 
السليين ٠‏ ولكنها تخضع البعض من 
عناويله الرئيسية لنقد واتعى 
فينترض الدكتور حنفى أنه عليسنا أن 
" نختار " من الماضى ما يوائم حاجات 
العصر . وكأننا إرادة مجردة فاعلة خارقة 
محتمة . ديري فى أسس علم الكلام 
الأشعرى صيغا نظرية لسلطة سياسية 
استبدادية ؛ كما یری فى القول بأن 
العقل لايستقل بنفسه دعوى أقيمت 
ليمكن عيرها تأويل النصرص لصالح 
السلطة دونا معيار عقلى واحد وشامل 
ومطرد . كما یری الدکتور حتفى فى 
علوم السيرة اعتمادا على بعض 
الأحاديث الضعيفة " وريا تحت تأثير 
أفاط دينية سابقة تتعلق بحياة الأنبياء 
مقل .. الصعود إلى السماء .. لقد 
درجت علوم السيرة على أن تقرأ الحاضر 
فى الماضى وتخلع على النبى ضروب 
البطولة ونچ الخيال ” اص 1 
يخضع الدكتور حنفى التراث لنقد 
عقلى و وتاريخى . ويستخلص منه أمورا 
يراها إيجابية لدى المعتزلة تتعلق 
بالحرية » وأمورا فقهية أساسية تختص 
بالمصالح الدنيوية . ويرى فى هذه الآمور 
وأشباعها عناوين التقدم ” وصياغخة 


تستثئنى أسسه ذات 


التراث بلغة العصر " 

أرئى التاريخ فى هذا كله ؟! . لا 
تاريخية إلا فى النظر للماضى : أما 
الحاضر ٠‏ قإن الدكتور حلفى يراه 
اسعمراراً لما مضى ٠‏ استمراراً مرسلا لا 
مال له . على ذلك ٠.فإن‏ الإسلاميين 
سيكوتون أول من سيخلل دمه لمساسه 
بأمور يرونها مقدسة . أما التقدميون 
على مشاربهم ٠.‏ فهم ولو توافقوا مع 
الدكتور حنفى فى تحديد الوسائل » إلا 
أنهم سيتحفظون على لا تاريخية نظرته 
للحاضر » وعلى محاولته " تجذيره " فى 
الماضى على أساس يعتمد التوايا ضرا 
أساسيا ١‏ بدلا من وقائع التاريغ . ليس 
من شك فى أن عقل الدكترر حنفى 
عتل عربى › ولكن هذا لا يتوائق مع 
مرجعيته الرمزيسة و«الاسميسة 
والاجتماعية » فهذه إسلامية . على 
ذلك ١‏ فإن فى رفض الدكتور حلفى 
الاعتراف بحتمية التغرب إن ابتغينا 
التقدم بتقد الحاضر والماضى بالاعتماد 
على المكتسيات العقلية للبشرية التى 
كان الغرييون روادها فى القرون 
الأخيرة ٠‏ شأن لايمت بصلة للرلاءات 
العقلية الفعلية التى لؤلفنا . بل هى 
تنيع من خارج . وها الخارج هو 
الناحية الاجتماعية . الثقافية الى 
يرونها وكأن مجتمعاتنا لم تتحول ٠‏ 
وكأننا أحرار فى أن نقتصر فى ما تأنخذه 
عن الغرب على ما يريده الدكتور حنفى 
المكاسب التقنية بالمعنى الأعم . ينسج 
الدكتور حنفى موتفه هذا على الصورة 
التى فعلها جمال الدين الأفغانى . ولكن 
الغريب أن الفحوى الفكرى لمساهمته 
يستعيد المحارلة إلاعلامية الإسلامبة 
للسيد سيد أحمد خان : وهو نفس 
السيد الذئ هاجمه جمال الدين الأثغانى 
بعنف بالغ بدعوى " النيتشريه " 


لا نری فى هذا كما یری الدكتور 
حنفى تجمعا بين تيارين ٠‏ بل محاولة 
الجمع بين متنافرين . 


٭ قراءات وتعليقات - 


٠‏ تأليف : عوض بن محمد القرنى 
تقديم : الشيخ عبد العزيز عبد الله بن باز ' 


الحداثة فى ميزان الإسلام 
( هجر للطباعة والنشرب مسر 19448) 


00 


عرض اح ٠‏ ج 


هذا الكتاب دهشة قارئه ؛ لكثرة ما استطاع أن يجمع من أسماء ٠‏ ¦ 
لمبدعين ومثقفين ومفكرين عرب وغير عرب ٠‏ وأن يضعهم فى سلة 
واحدة هائلة . هى سلة " 
قارئه ؛ لتلك الوصاية . 


الحداثة * . ويثير هذا الكتاب عجب 


الغريبة ‏ الى حاول واضع الكتاب أن 


يفرضها ليجعل من مجرد التعامل مع أعمال كل هؤلاء المبدعين وا مفكرين وا مثقفين 
جرية بشعة . ويثير هذا الكتاب ضيق - وريا أيضاً : غضب - قارئه ؛ لتهمة " الكفر 
. والإلحاد " التى يشهرها واضع الكتاب ٠‏ بسهرلة وبلا ترو » ضد كل من لم يلتزم 
بحدود فهمه هو للايان ؛ وبالكيفية التی يتبغى لهذا الإمان أن يتجلى بها كما یری 


- فى عمل إبداعى أو ثقاقى . 


وهذا الكتاب ‏ أولا ‏ باستهدافه 
البعيد ٠‏ يحاول أن يستعيد عصور 
محاكم التفتيش ١‏ الأوروبية ٠‏ على 
ساحة القرن العشرين فى الوطن 
العربى . وهذا الكتاب ‏ ثانياً ‏ بمنهجه 
المدخبط ٠‏ يقدم صورة للكيفية التى 
يفكر بها بعض المتعصبين ٠‏ لفهم معين 
للإسلام » فى قضايا الإبداع والثقافة ؛ 
فيسيئون للإبداع وللثقافة وللإسلام 
. وهذا الكتاب . العا 
بأحكامه وتعبيراته غير الأخلاقية › 
أحيانا ٠‏ ( والتى لن نترقف عندها فى 
هذا العرض ) يشعى إلى أن بشق 
طريقاً نحو حمى من المهاترات والسباب 
والسباب المتيادل ٠ ٠‏ يستحيل أن يقام 
معها أى تقاش دينى أو ثقافى . وهذا 
الكتاب رايع وأخيراً ب بتراجعه عن 
الإنجازات الثقافية والنقدية التى توصل 
إلينها كثير من المقفين والنقاد العرب 


1 


القدامى ؛ منذ العصرين الأموى 
والعياسى ٠‏ ( وقد كانوا مسلمين ! ) ؛ 
فضلاً عن المثقفين والنقاد العرب فى 
القرن العشرين ٠‏ يفضح كيف يكن 
للتعصب أن يطيح بكل شىء ٠‏ وألا 
یری أى شىء ٠‏ سوى ما يتعصب له وما 
يتعصب ضده . 
و« 

ولا :ينهم واضع هذا الكتاب ‏ الذى 
يعرض " للحداثة فى ميزان الإسلام " - 
مصطلح " الحداثة " بشكل مغلوط ( إذ 
يضع المتينين له جنب إلى جنب مع 
المهاجمين له ) فحسب .. وإغا أيضا 
يعتمد ميزاته ب هو الخاص للإاسلام ٠‏ 
فلا يرى ما تنطوى عليه قيم الإسلام من 
سماحة ٠‏ ومن حث على طلب المعرفة 
والعلم ٠‏ ومن الالتزام الأخلاقى فى 
محاورة الآخرين والأمانة فى تأويل 
كلامهم ۰ ویکتفی ب فى هذا الميزان - 


بمجرد استخدام بعض الايات الغرآئية فى 
حديثه اللى يجعل فيه كل المثقنيسن 
"حداثيين *. وكل الحداثيين " أغيارا * , 
وكل الأغيار " كفرة رملاحدة " أو - 
على الأتل ‏ مروجين للكفر والإلحاد . 
KK‏ 

ويصعب ٠‏ قى الحقيقة . تجاهل هذا 
الكتاب لعدة اعتيارات : فيجائب أنه 
يكشف عن الكيفية التى يفكر بها 
بعض المتعصبين » بتطرف ٠‏ للإسلام ٠‏ 
وبجانب أنه يتعرض ٠‏ بمحارلة الهدم , 
لعظم الإنجازات الإبداعبة والثقافبة 
المعاصرة فى الوطن العربى .. فإنه ٠‏ 
ضا ۰ يتجاوز مجرد كوته کتاباً قد طبع 
ضمن كتب أخرى تطبع ور ,دون أن 
ينتبه إليها أحد . فهناك تسجيلات 
صوتية ؛ فى شريطين ٠‏ وتتضمن معظم 
ما ورد بهذا الكتاب ١‏ يتم ترويجها - 
سرا » وعن طريق البريد غاليا ب داخل 
المملكة العربية السعودية ٠ )١(‏ هما 
يشير إلى أن رسالة الكتاب تتجاوز ٠‏ 
إعلامياً » عدد الدين يكن أن يتلقوء 
عن طريق القراعة . 
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ولسنا ‏ هنا ؛ بمعرض مناقشة هذا 
الكتاب ٠‏ الذى لايدع لتارثه - فى 
الحقيتة - أية فرصة حتيقية لأية 
مناقشة حقيقية .. وإفا يمكن أن نكتفى 
بالإشارة إلى أن ال منهج الذى اعتمده 
واضع الكتاب فى الترصل إلى كفر 
والحاد كل من يتهمهم يذلك ؛ هو منهج 
يتجاهل كل القوانين والبديهيات التى 
ترتبط بأى نقاش لعمل إبداعى : فمن 
التعامل الجزئى مع بمض الأبيات 
الشعرية وعيارات النصوص الأخرى 
وإغفال السياق الذى وردت فيه ٠‏ إلى 
الاعتماد الأساسى على أخبار وأقاويل 
وتقولات حول المبدح أو المثقف لا علاقة 
لها بالعمل الإبداعى أو الثقافسى 
ولاييكن التأكد من مصدرها ١‏ إلى عدم 
التمييز بين صوت الشاعر والصوت 
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قضايا فكرية 


الشعرى فى قصيدة ها . بل وعدم 
التمييز بين صوت الشاعر وصوت 
شخصية مسرحية ما فى عمل مسرحى 
شعرى .. إلخ ‏ ولیس بإمكائنا هتا - 
فى هذا احير وفى هذا المجال - أن نقدم 
تصوصا أخرى - لنفس " المتهنين * 
بالکتاب ۔ یکن أن تكون ماوئه 
لاجتزاءات النصوص التى بثى عليها 
واضع الكتاب استنتاجاتة أو حكمه » 
بكفر والحاد كل هؤلاء .. ونكتفى هنا 
بعرض الكتاب الذى صدر بتقديلم 
ل " سماحة الشيخ عبد العزيز عبد الله 
بن باز الرئيس العام لإدارة البحوث 
الملمية والإفتاء والدعرة والإرشاد " 
بالمملكة العربية السعودية . 
عع 

فى بداية الكتاب يشير واضعه إلى 
أن. من الأفكار التى ابتليت بها هذه 
الأمة مذهب جديد يسعى لهدم' كل 
موروث » والقضاء على کل قديم ٠‏ 
والتمرد على الأخلاق والقيسم 
والمعتقدات ..وأن هذا المذهب " أطلق 
عليه كهّانة وسدنة أصنامه أسم الحدائة " 

ويعرض واضع الكتاب للأسباب التى 
دعته إلى الكتابة فى هذا الموضوع , 
فيشير إلى أنه بكتابه هذا إما 
يدائع عن الإسلام ٠‏ ويحول دون تدمير 
قيمه ٠‏ ويؤكد على أن الصراع مع 
الحداثة . أولة وأخيرة ‏ صراع عقائدى 
بحت ٠‏ وعلى أنه لاينطلق فى 
كتابه من منطلق الحوار مع الحداثة 
حواراآ أدبيآ ؛ بل من منطلق الخلاف مع 
الحداثيين على مستوى 
الفكرية العقائدية والمعانى التى يدافعون 
عنها وبدعون إليها ٠‏ وأخير1 يؤكد على 
أنه سوف يحاسبهم إلى الذين ٠‏ وإلى 
إلدين فقط ٠‏ فهو وحده مرجعه وميزاته 
ومعياره . وأخيرا يشير واضع الكتاب 
إلى أنه سوف يناقش ٠‏ بالدرجة الأرلى ٠‏ 
" الحداثة المحلية  *‏ داخل السعودية . 
ولن يتناول ما هو خارجها إلا ببايحقق 
هدفا ما متعلقا 'بتناول هذه الحداثة 
المحلية . 3 


r 


النطلقات ` 


٠‏ الجذور التاريخيسة 
للحدائة " 

تحت هذا العنوان يؤكد واضع الكعاب 
على الآصل الغربى لنشأة الحداثة ٠‏ ثم 
انتقالها " إلى بلاد المسلمين " ٠‏ ويقول 
إن الحداثيين العرب حاولوا أن بجدوا 
للحدائة جذورا من التاريخ الإسلامسى ٠‏ 
* فما أسعفهم إلا من كان على شاكلتهم 
من كل ملحد أو فاسق أو ماجن مثل : 
الاج + واين: ران وتشار .وآ 


نواس وابن الراوتدى ٠‏ وا معرى ٠١‏ 


والقرامطة ٠‏ وثورة الزنج " ٠‏ وإن 


الحدائيين العرب هم مجرد نقلة لفكر 
أعمدة الحداثئة فى الغرب مغل : 
إليوت ٠‏ وياوند ١‏ وريلكة , ولوركا » 


ونيرودا ٠‏ يارت ٠‏ وماركيز : " إلى 
آخر القائمة الخبييثة القنسى اضطرنا 
حداثيونا إلى قراءة سير أهلها الفاسدة ٠‏ 
وإنتاجها الذى حوى حثالة ما وصل إليه 
فكر البشر " ١‏ كنا ) . ويقدم واضع 
الكتاب بعض الاقتطاعات الاستشهادية 
من نصوص كل من الدكتور غالى 
شكرى ء وجبر! ابراهیم جبرا ٠‏ والدكتور 
محمد برادة ‏ للتأكيد على العلاقة بين 
الحداثة العربية والحداثة الغربية . 


" لمحة موجزة عن تاريخ 
الحداثة فى الغرب " 

وبر واضع الكتاب على تاريخ 
الحداثة الغربية منذ أراخر القرن التاسع 
عشر المبلادى على يدى يودلير ٠‏ ویج 
إلى أن الحداثة هى إفراز للفكر الغربى 
والمانية الغربية التى قطعت صلتها 
بالدين منذ بداية القرن الخامس. عشر 
اميلادى . كما ير على بعض المذاهب 
الفكرية فى الغرب ٠‏ مغل الكلاسيكية » 
والرومانسية ٠‏ وا ملهب اليرئاسي ٠'‏ ثم 
الراقعية التى تطورت ‏ كما يقول - 
إلى الرمزية التى كانت الخطوة الأخيرة 
قبل الحدائة . ويتوقف عند بعض 
الأسماء الشهيرة فى بعض" هذه 
المدارس ٠‏ وخصوصا يودلير ٠‏ قاصراً 


وقفته عند بعض الجوانب المتعلقة بسيرة 
حياته » مرددأ الأقوال حول أنه " شيطان 
من طراز خاص " ٠‏ ثم مستعرضاً 
يعض الأسماء . بعد بودلير ٠‏ مثل 
مالارميه وبول فالیری » و " الأمريكى 
اليهودى عزرا باوند " ٠‏ والإنجليزى 
توماس اليرت ٠‏ ويقول إن غؤلاء تأثرت 
بهم الموجات الأولسى من الحدائيسين 
المرب ء مثل : السياب ٠‏ وتازك 
الملائكة » وحاوى ٠‏ وأدوتيس ٠‏ ثم يقول 
إن الحداثة واصلت رحلتها عندما " قادها 
مجموعة من الشيوعيين مثل : نيرودا و 
لوركا ٠‏ وأراجون ٠‏ وناظم حكمت » 
ويفتشتكو ١‏ أو من الوجوديين مثل : 
سارتر » وعشيقته البغى ١‏ كتا ) 
سيمون دی بوفوار » وألبير كامر " . 


ويستشهد واضع الكتاب بنص 
لادوتيش حول أن " ميدأ الحدائة هو 
الصراح بين النظام القائم على السلفية ٠‏ 
والرغبة العاملة لتفيير هذا النظام " , 
ويدون مناسبة أو علاقة حقيقية بسياق 
الحديث يهاجم " الداروينية " التى صاخ 
نظرياتها " دارون اليهردئ ربيب المحافل 
الماسوتية وابن الصهبوتية والمثلرجيا 
المدكرة للوحى وكل ما يترتب عليه من 


' أديان وشرائع " . 


ويعرض واضع الكتاب لانتقال " وباء 
الحداثة إلى ديار العرب على أيدى 
المنهزمين فكريا " ٠‏ فيشير إلى مرحلة 
أولى فى الحداثة العربية يدأت بالنيل 
من بعض مفاهيم الدين والتشكيك في 
مصادره ( يشير هنا إلى أسباء : طه 
حسين . وسلامة موسى ٠‏ ولطفى 
السيد ٠‏ وعلى عبد الرازق ٠‏ ولطفى 
الخولى ١‏ كذا ) ؛ وساطع الحصرى ٠‏ 
وشيلى شميل ٠‏ وجورجى زيدان » 
وقسطنطين زريق ) ؛ كما يشير 
إلى مرحلة ثانية سميت بالأدب 
الواقعى الاشتراكى أو الشيوعى وبدأت 
فى الخمسينيات الميلاديسة " سلامة 
مرسى ( كذا ) ٠.ولويس‏ عوض ٠‏ 


وأنور المعدارى ٠‏ ومحمود أمين العالم ٠‏ 
وحسين مروة 2 وغائب طعمة ؛ وبدر 
شاكر السياب ٠‏ وعبد الوهاب البياتى » 
وبلئد الحيدرى ٠‏ وجبرا ابراهيم جيرا , 
ومحمود درویش » ومعين بسيسو . 
وسميح القاسم ٠‏ توفيق زياد . وأدرئيس 
- الذى يسميه ب " الشيطان الأكير ") , 
ويقول إنه قد رافق هذا العيار الاشتراكى: 
تيار يأخذ بالفكر الوجودى ( يوسف 
الخال » خليل حارى ) ٠‏ وإن هناك 
الكثير من الأسماء الى كانت تجرى فى 
أحد مضمارى الحداثة : سعيد عقل , 
عبد الرحمن الشرقاوى ٠‏ محمد عفيقى 
مطر . أحمد عبد المعطى حجازى , 
صلاح عبد الصبور . وقد انتشر 
التلاميذ لهؤلاء وأولئك . كما يؤكد 
واضع الكتاب " حتى وصل صحافعنا ل 
يقصد الصحائة السعودية ‏ الوياء 
الفكرى . أو التلوث الفكرى " . وهكذا 
يخنتم واضع الكتاب حديثه عما يسميه 
ب ” جذور الحدائة التاريخية والمياة العفدة 
التى سقت بذرتها الخبيثة " . 

" الغسوض فى أدب 
الحداثة والغاية منه ” 

ويعرض واضع هذا الكتاب لظاهرة 
الغموض فى كتابات بعض البدعين 
السعوديين . مثل عبد الله الصيخان ٠‏ 
وعلى الدمينى , وهاشم الجحدلى , 
ومحمد الثبيتى ؛ ورجاء العالم ؛ ومحمد 
الحخربى ٠‏ وخديجة العمرى . وبستشهد 
بأقوال لسعيد السريحى حول هذه 
الظاهرة . وفى هذا العرض يشير واضع 
الكتاب إلى بعض عناوين لقصائد 
رقصص ؛ ومقاطع منها ٠‏ مؤكدا على 
غموض هذه العناوين والمقاطع ؛ وتأثرها 
بالرموز الوثنيسة ( يستشهد هنا بذكر 
٠‏ شمشون ٠‏ وبلقيس ٠‏ وشهرزاد 1 ) 
وعلى أن من أهداف هذا الغموض كس 
الإطار العام للغة العربية ومحاولة 
تحطيمها " من أجل إبعاد الأمة عما نزل 
بهذه اللغة من وحى " و " إنشاء وإيجاد 
واقع فكرى جديد ٠‏ منفصل ومقطوع 


عن واقع الأمة الفكرى . وماضيها 
العلمى والعقلى والأدبى ٠‏ بالإضافة إلى 
أن غموضهم فيه من الرموز الرثتية 
والإشارات الإلحادية ما يفك طلاسم تلك 
الرموز أمام الياحث . ويحدد له وجهة 
أهلها وغايتهم فى الحياة * 


' الحدائة منهج فكرى 
يسعى لتغيير الحياة " 

تحت هذا العنوان يبحث واضع 
الكتاب فى أمرين : 

الأول : ما يسميه بدعوی أهل 
الحداثة أن الأدب يجب أن ينظر إليه من 
الناحية الشكلية والفنية فقط » بغض 
النظر عما يدعو إليه ذلك الأدب من 
أفكار . ١‏ 

والثانى : أن هنه الدعوى ليست 
صحيحة » " بل إنهم أصحاب فكر 
تغيبرى - كما يقول ب يسعى لتغيير 
الحياة وفق أسس محددة ومناهج منضبطة 
٠‏ وموقفها من الإسلام محده سلفا * . 

هى الأمر الأول - يستشهد 

واضع الكتاب ياستشهادات من عبد الله 
الغذامسى ( من كتابسه " الخطيئة 
والتكفير " ) تركز على أهمية تناول 
النصوص الأدبية نفسها ٠‏ ويخرج من 
هذه الاستشهادات بأن " هذه دعرى 
يدعيها كثير من الحداثيين " وأنها * 
مرفوضة عقيدة وديا * . 

وفى الأمر الثانى : - يستشهد 


واضع الكتاب بتحقيق صحفى منشور ٠‏ 


عن ندوة " الحداثة والعجربة الشعرية فى 
الخليج " التى شارك قيها مبدعون 
وهبدعات من السعودية . وكان من 
الآراء التى طرحت فى تلك الندوة ما 
يشير لعلاقة الأدب بالتغيير والصدام مع 
رموز التخلف ( هنا ٠‏ وقى مواضع 
أخرى عديدة بالكتاب ٠‏ يتحسر واضعه 
على أن الشاعرة فوزية أبو خالد - ثم 
خديجة العمرى .. قد نشرت لها صورة 
وهی تلقی قصائدها بدون أن ترتدى 
الحجاب ؛ ) . كما يستشهد واضع 


قراعات وتعليقات 


الكتاب بأقرال أخرى وردت فى مقايلات 
صحفية مع كتاب وأدباء سعوديين حول 
دور الأدب ‏ يخلص منها جميعا إلى ما 
يل 1 

١‏ - أن الحداثيين يسيرون فى خط 
معاكس ومغاير ومناقض لا فى مجتمعتا 
من قيم إسلامية وقيم إيمانية . 

۲ . أنهم فى حيرة من أمرهم : 
كيف يكنهم تغيير هذه القيم الأساسية 
فى المجتمع وتجاوزها وتخطيها إلى ما 
يرويدونه من قيم أخرى 1 

- أنهم لا يسعون لتجاوز بعض 
الأمور الهامشية ٠‏ بل إنها حقائق 
ومسلمات لدى المجتيع المسلم . 

٤‏ د أن للحداثيين أحلاس 
وتطلعات ٠‏ إلى' أن يأتى اليرم الذى 
ينادون فيه بكل أنكارهم علنسا 
وصراحة . 5 

وفى ' هذا السياق يعرض راضع 
الكتاب لاقتطاعات ونصوص من كل 
من : أحمد عائل الفقيه ٠‏ إبراهيم 
غلوم ؛ سعيد السريحى ٠‏ فهد العتيق ؛ 
على الدميئى ٠‏ عبد العزيز المقالح ؛ 
المنصف المرغنى ٠‏ خالل المحاميد ؛ عبد 
الرؤرف الغزال » ماجد يوسف . نهاد 
الحائك ١‏ سعاد الصباح ٠‏ محمد العلى . 
سعد البازعى ٠‏ عالى القرشى ٠‏ عثمان 
الصينى ٠‏ عبد الله الصيخان ٠‏ فايز 
أبا . الدكتور أحمد الشريخات . 

بعض مراقف الحدائيين 

لدينا من الإسلام وقيمه " 
ويعرض راضع الكتاب لما يراه من 
مواقف عديد من المثقفين السعوديين من 
الإسلام ٠‏ ويقول إن فى أقوال هزلاء 
وكتاباتهم " من الحرب لدين الله 
الكثير " ٠‏ ونشير إلى قصيدة لمحمد 
الثبيتى ٠‏ وأخرى محمد جبر الحربي , 
وإلى نص لمحد العلى ٠‏ وآخر لسعد 
الصويان ؛ وثالث لعبد الله الزيد ؛ ورايع 
لسعيد السريحى ؛ وخامس لفوزية أبى 
خالد . وهو ب فى كل هذه الإشارات - 
يحاسب القصائد والنصوص محاسسة 
تغفل ٠‏ مسن ناحية ٠‏ منطق الكتابة 


fo 


قضايا فكرية 


الشعرية ٠‏ وتغقل ‏ من ناحية أخرى - 
السياق المتكامل الذى وردت فيه 
النصوص ٠‏ كما أنه ٠‏ من جاتب آخر , 
يري فى الدعوة لدراسة الأدب الشعبى 
دراسة علمية والاهتمام يه نوعاً من 


محارية الإسلام ! 

 "‏ بعض رمو الحداثة 
العربية اوارتباط الداثة 
المحلية بهم " 


يتوقف واضع الكتاب ٠‏ تحت ها 
العنوان ٠‏ عند من يزى أنهم رموز وقدوة 
وأسوة للحداثيين السعوديين ٠‏ فيشير 
إلى بعض الأسماء العربية التي تمت 
الإشارة إليها ‏ فى الصحف والمجلات 
السعودية بإشارات من الثناء 
والتبجيل » من أستكتابهم ٠‏ إلى نشر 
أخبار إنتاجهم ٠‏ إلى نشر الدراسات 
عنهم . ومن هؤلاء الشاعر عبد العزيز 
ا مقالع » والشاعر عبد الوهاب البياتى » 
والشاعر محبود درويش ٠‏ والشاعر 
والناقد على أحمد سعيد ( أدوئيس ) . 
والشاعر صلاح عبد الصبور . وهو - 
هنا مع إشاراته السريعة لبعض أبيات 
متفرقة ١‏ ومنتزعة من سياتها ٠‏ من بين 
قصائد هؤلاء الشعراء ٠‏ مركز على ما 
' يراه فى هله الأبياث من خروج عن 
الإسلام ٠‏ يكاد يقتصر ‏ أيضا - على 
ود أخبار هؤلاء الشعراء فى الصحف 
والمجلات السعردية ؛ متصوراً أن قارئه 
متفق معه على بديهية أن المسئولين عن 
ا هذه الأخبار هم كفرة أو اقلون 
. وأيضا . فى هذا السياق , 
م و 
أسماء عربية أخرى » مثل الشاعسرٌ 


)١( .‏ نشرت مجلة ( الناقد ) تفريغا 
كاملا لهذين الشريطين . وهما , 
تقرييا ؛ يشكلان ها يكاد يكرن صورة 
صوتية تصية للكتاب ؛ فيما عدا مقدمة 
ذات طابع دينى ؛ وجزء قصير يتناول 


لفيف 


سعدى يوسف » وال مفكر حسين مروة ٠‏ 
والمفكر عبد الله العروى ؛ وال مفكر محمد 
عابد الجايرى ٠‏ وأيضا المفكر الدكتور 
فؤاد زكريا الذى يسميه واضع 
الكتاب " فيلسوف العلمائية فى 
مصر " . بل إن واضع الكتاب ٠‏ فى 
حمى رصد الأسماء المتهمة بالكفر لديه ٠‏ 
يشير إشارة اتهام إلى صحيفة " عكاظ 
" لأنها نشرت حديئآ تضمن إشادة 
بالشاعر الهندئ طاغور ! . 


كذلك تشمل الأخبار المتهمة لدى 
واضع الكتاب أسماء مغل : صثع الله 
ابراهيم » جمال الغيطانى ؛ عبد الرحمن 
منيف ٠‏ يوسف القعيد ؛ عبد الرحمن 
الرييعى ؛ حلا مينا » محمد الماغوط ٠‏ 
عبد العزيز المشرى » غسان كنفانى ٠‏ 
غادة السمان , أمل دنقل : " وغيرهم 
من شياطين الحدائة والإلحاد.* ١‏ 


” أساليب الحداثيين فى 
لشر أفكارهم . 


تحت هذا العنوان يحصر واضع 
الكتاب وسائل وأساليب الحدائيين - 
داخل السعودية ‏ من أجل أن يوجدوا 
لهم تیار خاصا , فى تسع وسائل : 

١‏ . السيطرة على الملاحق الأدبية 
والفقافية قى أغلب الصحف » وتوجيهها 
لخدمة فكرمي ومناوأة.ومحارية غيرهم . 

التغلغل فى الأندية الأدبية 

8 توجيه نشاطها لخدمة الحداثة 
وأهداقها . 

, إفراد صفحات لكتابة القراء‎ ٣ 
ومن خلالهسا يتم‎ ٠ خاصة الشباب‎ 


* البنيوية " كوجه من وجوه * الحدائة 
الملحدة " ؛ وبعض إحصاءات بعدد المرات 
التسى ورد بها ذكر بعض 
* الحداثيين " فى الصحف ولمجلات 
السعودية . وإضافة أسماء أخرى 


اكتشاف أصحاب الميول الحدائية 

4 نشر ” الإرهاب الفكرى ضد 
مخالفيه, واتهامهم يشتى التبم 
والنعوت " . 

ه . إقامة التدوات والأمسيات 
الشعرية والقصصية والنقدية والمسرحية 
فى طول ألبلاد وعرضها . 

- الدقع برموزهم للمشاركة فى 
المهرجانات الدولية ٠‏ مثل مهرجسان 
" جرش " بالأردن » و " المريد " 
بالعراق ٠‏ و " أصيلة " بالمقرب . 

اسشكتاب رموزهم الفكرية من 
خارج البلاد » واستقدامهم للمشاركة فى 
الأمسيات . 

۸ - " التغرير بالشباب " الواقع تحت 
ضغط الهجوم الضارى من أعداء الأمة 
فى شتى المبادين ٠‏ والتدح فى أذهان 
الشباب بأن أدبهم وفكرهم هر المثقذ من 


لأسن 

4 2 المرحلية فى الإعلان عن 
أقكارهم . بحيث يبدأون ہا لا يثير 
الناس عليهم . 


" مما قيل فى الحداثة " 

وتحت هذا العئوان ٠‏ الأخير ٠‏ يعرض 
واضع الكتاب بعض أقوال من " وقفوا 
في وجه الحدائة " ؛ مثل محمد 
المنرجى ؛ وصالح العوض ٠‏ وشاكر 
شكورى ؛ وعبد الله الجفرى » وعيد الله 
سلمان : " التائب من ضلالة الحدائة " ؛ 
وسهيلة زين العابدين :وعبد السسه بن 
خميس ؛ والأميسر عبد الله الفيصل , 
وعيسى خليل .. إلخ . ويكتفى واضع 
الكتاب بعرض أقوال هؤلاء دون تعليق 
عليها ؛ وإن كان يشيد بدلا , 
بالطيع | . 


للملاحدة "ومقغرفى القذارات " منها : 
توفيق الحكيم ورفاعة الطهطاوى " ! . 

راجع نصوص الشريطين فى مجلة 
( الناقد  )‏ العدد الأول . قوز 
(يرلير ) ۱۹۸۸ . 


* قراءات وتعليقات _ " * 


. كتاب الحرية ‏ العدد ١4‏ ۱۹۸۸ . 
تأليف : نعمة الله جنينه 
عرض وتعليق : جمال الشرقاوى 


مصر . هذا " البديل * 


تنظيم الجهاد 


هل هو البديل الإسلامى فى مصر 


كانت هسى سنوات الذروة بالنسبة لفكرة " البديل " 
ل " الذى اسم 
من " الاقتحامية " أسلربا لتأكيد ذاته ؛ وتحقيق أهدافه . 


الإسلامى فى 
بأقصى درجات " الحركية " واتخذ 


وقد انخرطت فى تيار البديل الإسلامى مجموعة من الجماعات : 


الإخوان المسلمون ٠‏ التكفير والهجرة ٠‏ القنية العسكرية ٠‏ ثم تنظيم الجهاد . 


ولأن الباحثة اعتبرت تنظيم " الجهاد * 


هو ” البديل الأكثر جدية وثموا " من بين 


الجماعات التى تدخرط فى التيار الإسلامى .. فقد عنيت بدراسته : فكزا وتنظيما » 


وأسلوب عمل . 


وهكذا تمضى الأستاذة نعمة الله 
جنيئة فى دراسة تنظيم الجهاد » مقدمة 
لهذه الدراسة بعرض خبرتها الذاتية فى 
الاحتكاك بعناصر هذا التنظيم ٠‏ من 
خلال الاتصال ببعض قياداته ٠‏ وحضور 
لقاءات خاصة " للأخوات * عضوات 


القنظيم واو اللائى يجرى إعدادهن . 


لكى يصبحن عضرات . وقد قدمت 
الباحثة فى الصفحات التى تناولت فيها 
هذه التجرية الكثير من المعلومات ذات 
الدلالة الهامة فى مجال دراسة أساليب 
عمل هذا التنظيم ٠‏ وأيضا الونائن | ألتى 
لا تخلو من طرافة . 
00000 

: جوهر فكر تنظيم الجهاد ‏ كما بس 
الباحئة ل هو قضية " الجهاد " , 
والأهمية الخاصة التى تحتلها هذه القضية 


. فى فهمهم للدين والتدين . فالجهاد ليس , 


مجرد واجب قد يقع عيؤه على اللسلم 
فى هذا الظرف أو ذاك .. ولكنه فريضة 
أساسية من فرائض الإسلام ٠‏ شأنه شأن 
الفرائض الخمس . ومن ثم فهر الفريضة 
السادسة . ولأتها ليست واردة بهذه القرة 
فى حياة المسلمين الآن » فهى الفريضة 
الغائبة . 


ومن هنا كان كتيب " الفريضة 
الغائبة " , لمحمد عبد السلام فرج , 


مؤسس تنظيم الجهاد : هو دستور هذا - 


التنظيم. والأساس الفكرى الذى ينطلق 


هنهد . 


وهدف " الجهاد " الواجب التحقيق . 
والذى يتعين على كل مسلم أن يعمل 
من أجله ؛ هو إقامة نظام اجتماعى 
سياسى حق > قائم على الشريعة 


الإسلامية ‏ أر حكم اللسه فى الأرض 
( الحاكمية ) . وكما يقول محمد عبد 


. السلام فرج فى الفريضة القائبة » " فلقد 


أجمع السلمون على فرضية إقامة 
الخلانة الإسلامية . وإعلان الحلافة 
بععمد على وجرد الثراة وهي الدولة 
الإسلامية . ومن مات وليس فى عنقه 
بيعة مات ميتة. الجاهلية . فعلى كل 
مسلم السعى لإعادة الخلاقة بجد لكيلا 
يقع تحت طائلة الحديث . والمقصود 
بالبيعة ببعة الخلائة " . 


وهم يرون أن " الأحكام العى تعلى 
السلمين اليوم هى أحكام الكفر ٠‏ بل 
ھی توانین وضعها كفار وسيروا عليها 
السلمين . ويقول الله سبحاته وتعالى 
فى سورة المائدة : ( ومن لم يحكم ها 
أنزل الله فأولئك هم الكافرون ) . فبعد 
ذهاب الخلاقة نهائيا عام 1١١174‏ , 
واقتلاع أحكام الإسلام كلها راستبدالها 
بأحكام وضعها الكفار ٠‏ أصبحت حالتهم 
هي نفس حالة التتار كما ثبت فى 
تفسير ابن كثير لقوله سبحائه. وتعالی 


في سررة الائدة : ١‏ أنحكم الجاهلية ٠‏ 
يبغون ومن أحسن من الله حكما لقوم . 
يوقنون ) . 


هذه الرؤية يشترك بها تنظيم 
الجهاد ؛ مع جماعة التكثير والهجرة ؛ 
ومجموعة الفنية العسكرية .. فهم 
جميعا يتفقون قى أن المجتمعات 
الإسلامية القائمة هى دار كفر وليست 
دار إسلام .. لكن الجهاد يختلف عن , 
الجماعتين الأخريين ء فى أنه .بينما 
ينسحب الحكم بالكفر عند * التكفير 
والهجرة " و " الفنية العسكرية " على 
المجتمع ككل .. فإن الجهاد يكتفى 
بتكفير الحكام وحدهم . يقول محمد عبد 


ا فرج فى تحقيقاث النياية إن دانعه 


لتشكيل التنظيم هو " تغيير ممتمع 
سا فيه الفساد والسرقة والاختلاس 


والرشوة وتبرج النساء * .. وإن"" هذا 


ry 


قضايا فكرية 


الوضع ناشئ عن ال مثل السئ للشعب 
الذى شل فى حكامهم وصفوة معينة فى 
المجتمع . إن الناس فى مصر بسطاء 
ويحيون العيش بصورة طيبة » ومن هنا 
يلجأون إلى تقليد حكامهم والرجال 
المحيطين بهم . هل يكن أن تلرمهم ؟ 
أليس الأوفق أن نتعامل مع جذور 
المشكلة وهى الطيقة الحاكسسة 
الفاسدة ؟ " 


ويقول محمد عبد السلام فرج فسى 
" الفريضة الغائية " : " إن بعض حكام 
هذا العصر فى ردة عن الإسلام ؛ تربوا 
على موائد الاستعمار سواء الصليبيين 
أو الشيوعية أو الصهيونية . فهم 
لايحملون من الإسلام إلا الأسماء ( وإن 
صلی وصام وادعی أنه مسلم ) .. * 


ويستطرد مؤسس ثنظيم الجهاد فى 
إرساء قواعد حركته ٠‏ وتبرير أساليب 
تنظيمه .. فيقول : " وقد استقرت 
السنة يأن عقرية المرئد أعظم من عقرية 
الكافر الأصلى من وجوه متعددة » منها 
أن المرتد يقتل بكل حال ٠‏ وتضرب عليه 
جزية ولا تعقد له ذمة 'بخلاف الكافر 
الأصلى ٠‏ ومنها أن الرتد يقعل وإن كان 
عاجزا عن القتالى بخلاف الكاقر الأصلى 
الذى ليس هو من أهل القتال فإنه لا 
يقعل عند أكثر العلماء .. والمرتد لا 
يرث ولا يناكح ولا تکل ذبيحته بخلاف 
الكافر الأصلى .. فالردة عن أصل الدين 
أعظم من الكفر بأصل الدين .. : 


ومن كل هذه المتطلقات الحدية , 
يندفع مفكر الجهاد نحو جرهر معتقده : 
" فإن الجهاد فى سبيل الله بالرغم من 
أهميته القصوى وخطورته العظبى على 
مستقبل هنا الدين ققد أهيله علماء 
العصر وتجاهلوه .بالرغم من علمهم بأنه 
السبيل الوحيد لعودة ورفع صرح الإسلام 


من جديد .. " 


FA 


.. عند 


لكن ما الذى يعنيه الجهاد 
مفكر تنظيم الجهاد ؟ 


يقول محمد عيد السلام فرج فی 
الفريضة الغائبة : * والذى لاشك فيه أن 
طواغيت هذه الأرض لن تزول إلا بقوة 
السيف .. * 


.أى أن الجهاد لديهم له معثى واحدا 
وحيداً ؛ هو القعال .. 

وإذا كان الجهاد ‏ أى القتال - 
ضرورة ٠‏ وفريضة ؛ فى مواجهة الحكام » 
فإن الباحثة تسجل أن أعضاء تنظيم 
الجهاد " لايطيقون اليهود على 
الإطلاق ٠‏ ويعتبرونهم الأعداء الآثمين 
للأمة الإسلامية . وقد تم تنحية فكرة 
أن اليهود من أهل الكتاب جاتبا ٠‏ ذلك 
أن المجتمع والأمة فى مناخ أزمة ؛ فسى 
* دار حرب " ., 


* وأما المسيحيون فينظر إليهم 
باعتبارهم امتدادا للمؤامرة الصليبية 
التاريخية على الإسلام " .. 


” وأما الأزهر والمؤسسات الدينية 
الأخرى فقد فقدت الفعالية بسيب سيطرة 
الحكومة عليه وعلى تلك 
المؤسسسات " .. وأصبح العلماء الكبار 
" قلوبهم منكوسة غير قابلة للحق " .. 


يا ليا ليا 


على ضوء ذلك يحدد تنظيم الجهاد 


استراتيجيته . 


تقول الاستاذة نعمة الله جئيئة : 
كانت الاستراتيجية العامة لتنظيم الجهاد 
تتمثل فى تدريب عدد من الأفراد على 
فنون القعال حتى يكونوا مستعدين 
عندما يحين ألوقت للسيطرة على أ مواقع 
الاستراتيجية واغتيال الرئيس وأعضاء 
معينين من العاملين معد وشخصيات 


كما تم تصليع بعضها 


عامة أخرى ٠‏ وبالتالى إعطاء إشارة 
اليدء للثورة الشعبية الآتية . ومن 
الشخصيات العامة التى اهتمت الياحثة 
بذكر أسباب اهتمام تنظيم الجهاد 
باغتيالها ؛ خالد محيى الدين الأمين 
العام لحزب التجمع الوطنى التقدمى 
الوحدوى " لآن في استطاعته ‏ كما جاء 
بأقوال عبود الزمر واضع الاستراتيجية .- 
فى اللحظة الحاسمة . استخدام تفوذه 
وقدراته التنظيمية لاعتراض خطة 
التنظيم لإشعال ثورة إسلامية " . 


وكانت خاقة المطاف بالنسبة للخطة , 
كما استخلصت الباحثة من ملفات 
القضية : إنشاء مجلس العلماء من رجال 
الدين ٠‏ ومجلس استشارى ( مجلس 
شورى ) يتولى مهمة قيادة البلاد . 
وتضيف : وليس هناك ما يدل ٠‏ رهم 
كل ذلك » على أن التنظيم كان لديه 
برنامج معين لتطبيقه فى حالة وصوله 
ألى السلطة . : 


ولتنفيل الخطة كلف عيود الزمر 
العديد من الأعضاء بمهمة جمع المعلرمات 
عن أماكن وجود وعادات الأهداف 
المقصود اغتيالها . وقد تم العثور على 
خريطة لبنى الإذاعة والتليفزيون مع 
التنظيم ؛ وكان مقررا أن يناع من 
المينى بيان قيام " الثورة الإسلامية " . 


ولأن . العنف جرء لا يتجزأ من 
أسلوب عمل التنظيم ؛ فقد ثم + 
أنواع مختلفة من الأسلحة «المفرقعات ؛ 
٠‏ وتم تدريب 
الأعضاء على استخدام السلاح وكيفية 
الاستيلاء على المواقع الاستراتيجية 
والسيطرة عليها . كما جرى تدريبهم 
على طرق الهجوم وتضب الكمائن ؛ فطلا 
عن قيادة السيارات والدراجات 
البخارية , 


واعتمد التنظيم فى تمويل نشاطه فى 


البداية علي التبرعات وعائدات 
مشروعات التى أقامها أو ساهم 
فيها .. وعندما تزايدت أحتياجاته 


لمادية » لجأ إلى مهاجمة محال المجوهرات 


وقبيل السادس من أكتوير 154١‏ , 
جتمع مجلس التنظيم فى منزل عبد 
لحميد عبد السلام عبد العال واتفق 
.على الاستراتيجية المقدمة إليه من عبود 
الزمر . وكانث الخطة أنه فى الوقت الذى 
يتم فيه اغتيال الرئيس ٠‏ يتم حصار 
المواقع الاستراتيجية مثل مبنى الإذاعة 
والتليفزيون ٠‏ ومبنى هيئة المواصلات 
السلكية واللاسلكية ٠‏ وغرفة العمليات 
بالقوات المسلحة '. ومقر قوات الأمن 
المركزى . وأيضا .. عند سماع أصرات 
الطلقات وتوقف الإذاعة ؛ تتحرك 
تشكيلات الصعيد بعد إحكام سيطرتها 
على أسيوط إلى شمال البلاد ؛ وهكذا 
يتم ضمان المسيرة الآمنة للثورة 
الإسلامية .. 


وتعلق الباحثة على ذلك قائلة : 
كانت المطة مفرطة فى بساطتها ٠‏ إن لم 
يكن فى سذاجتها . ركما اتضح ٠‏ فإن 
الخطة لم تسر وفق توقعات الذين 
وضعرها قاما . صحيح تم اغتيال 
الرئيس ٠‏ ولكن قوات. استطاعت 
السيطرة على الموقف . وبالتالى . 
أجهضت خطط التنظيم لإقامة الخلافة 
الإسلامية . 

HK Kok 

وتعرض الأستاذة نعمة الله جلينة 
أساليب التنظيم والقيادة والتجنيد التى 
أتبعها تنظيم الجهاد .. 


أسس محمد هيد السلام فرج تنظيم 
الجهاد أرائل عام ۱۹۷١‏ » لكثه لم 
يصبح له نشاط منظم إلا فى عام 
٠‏ ؛ وخلال تلك السئة التقى قرج 
بطارق عبد الموجود الزمر » الذى قدمه 


إلى زوج شقيقته عبود عيد اللطيف 
الزمر ٠‏ وكان فى الثلاثين من عمره , 
ويحمل زتية رائد فى المخابرات الحربية ء 
والذى أصبح المخطط الاستراتيجى 


لتنظيم الجهاد 5 


ومع تنامى العضوية ٠‏ تشكلت 
هيئات التنظيم القيادية : مجلس 
الشورى الذى يعد القيادة العليا 
للتنظيم ٠‏ وتتفرع عنه ثلاث لجان : 
لجنة الإعداد ‏ لجنة الدعوة ‏ اللجنة 
الاقتصادية . ورأس كل لجلة من هذه 
اللجان أحد أعضاء مجلس الشورى . 


وأصبح لتنظيم الجهاد تشكيلات 
بعدد من المحافظات . ولكل تشكيل 
أمير . وصار محمد عيد السلام فرج 
أميرا للقاهرة والجيزة ٠‏ بينما عين ۸ 
أمراء آخرون على ٤‏ محافظات أخرى . 
واستأثر الصعيد بعدد أكبر من الأمراء ٠‏ 
فكان للمنيا أميران » وكذلك لقنا . أما 
أسيوط فكان نصيبها ثلاثة أمراء . وهو 
ما يعكس تركز العضوية والنشاط فى 
محانظات الصهيد المذكورة ., 


واعتمد تنظيم الجهاد فى تجثيد 
أعضائه على ذات الأساليب التى اتبعتها 
جماعة التكفير والهجرة ومجموعة الفنية 


العسكرية :.القرابة ‏ الصداقة ‏ أماكن 
العيادة . وكان شرط العضوية عموما أن 


يكون امرش " أخا مسلا صالحا 
وملتزما * . أما اهام الخاصة فكانت من 
اختصاص الأعضاء الذين تم اختيارهم 
فكريا بدقة » ونالوا تدريها خاصا .. 


وكان لأعضاء تنظيم الجهاد أسماء 
حركية ٠‏ كإجراء احتياطى فى مراجهة 


متابعات أجهزة الأمن . 
KK #‏ 5 
أجرت الباحثة دراسة تشريحية للحالة 


الاجتماعية لعضوية تنظيم الجهاد , 
واستنتجت عن خلال دراسة أوضاع ۴.۲ 


قراءات وتعليقات 
ضمهم قرار الاتهام فى قضية | العنظيم َ 


* أن الطلاب كانوا أكبر النئات 
عدديا ٠‏ وأن أقل عدد من الأمخباء كان 
من الفلاحين . 

* أن غالبية العضرية من الشياب 
الذين تتراوح أعمارهم بين .؟ و ٠١‏ 
سنه . 

+ ومن حيث الانتماء الطبقى .فقد 
كانوا ينتمون أساسا للطبقة الوسطى 
الدنيا ( البرجوازية الصغيرة ) . 
ومعظمهم من الريف.أو المدن الصغيرة ؛ 
والمناطق التى تعانى أكثر من غيرها من 
آثار التمدن المثيرة لعدم الاستقرار » 
وفى وحدات سكنية أقل من المستوى 
المتعارف عليه .. وفي الجداول التى 
ألحتتها الباحثة سانيا تذكر بعض 
التفاصيل .. فتوزيع أعضاء. التنظيم 
طبقا للمهنة يشير إلى أن ههرغ» /[ 
طلبة ۔ ۷۵ر٤۲‏ / أصحاب مهن - 
۵ر٤۱‏ / عمال ٤۹ر‏ / أصحاب 
مكتبات ۔ ٦۹ر۴‏ / شرطة وجيش ‏ 


4ر / للاحون ل ٩۹ر۳‏ ⁄7 
عاطلون, . 
وحسب العمر : ا۸ر / تحت 


العشرین ۔ 4شراء / بين .۲ و١٠‏ 
ت ۵٣ر٤۳‏ / بین ۲۵ و ۲۹ سنة 
- ۸۵ر٤۱‏ / ٣.‏ سلة فأكثر . 
للد لين 

في النهاية تسجل 0 نعمة الله 
جنينة أن حركة الجهاد سجلت تراجعا 
عاما فى الستوات العالية لعام 1521 
لكنها تؤكد فى نفس الوقت أن التيار 
الإسلامى بشكل عام جزه من حركة 
الاعتراض فى المجتمع المصرى .. ومن 
ثم " فإته من الهم أن يكون واضحا 
لكل من يردد مقولة وقف التيار المؤيد 
لبديل إسلامى فى مصر أن هذا التيار 
هو جره من عملية تغيير اجتماعى ٠‏ 
يمكن: أنظريا تحويل ساره ولكن من 
الصعب إيقافه . وإضافة إلى ذلك فإنه' 


ع 


قضايا فكرية 


لا يمكن تحريل مسار هذه الحركة إلا إذا 
استطاع النظام الذئ أدى إلى ظهور هذا 
العيار إيجاد القرى المضادة الضرورية 
التى تقوم بعملية التحويل المطلوية " .. 


وتستعرض الباحثة الحل الجذرى 
على لسان الدكتور سعد الدين ابراهيم » 
والذى يتسثل فى " التغلب على 
الشكلات ٠.‏ الاجتماعية والسياسية 
والإحساس بعدم الأمان " الذى نشأ مع 
سياسة الانفتاح خلال السيعينيات .. ثم 
تعلق بأن المشكلة فى هذا الحل أنه 
, يتطلب إمكانيات زمنية ومادية ليست 
متوفرة للنظام .. وبالتالى فإن " الحل 
الإسعافى " يكمن فى التزام النظام 
ا مصرى بالديقراطية لكى يتسنى وضع 


أسس مشروع قومى يساهم فيه الشباب 

ويتسم بتخطيط يهدف إلى سد حاجات 

القطاع الشعبى الأقل حظا الآن . 
000 


هذه العجالة تقدم الادة المعلوماتية 
الأساسية فى دراسة الأستاذة نعمة الله 
جنينة ٠‏ لكنها بالتأكيد لا تسترعب كل 
ماجاء بالكتاب من مأدة غنية . ففضلا 
عن المقدمة البالغة الأهمية التى استهل 
بها الدكتور سعد الدين ابراهيم 
الكتاب . فقد تناولت فصوله ‏ ' 
عميقة حول رواند التيار الإس.لامى ء 
والإسلام بين مفكرى الغرب والشرق » 
والإسلام بين المد والجزر ٠‏ ثم استعراضاً 
تاويخيا يعالج النقلة بين الأفغانى 


ف 


والاسلاميولى - 


كما ضم الكتاب ملاحق وثائقينسة 
أساسية , مغل أقوال المتهمين فى 
تحقيقات قضية الجهاد » ونص كتيب 
الفريضة الغائية ٠‏ وتقرير الشيخ جاد 
احق على جاد الحق شيخ الأزعر ومفتى 
الجمهورية عندئذ فى الرد على ماجاء 
بالفريضة الغائية . 


: والكتاب فى مجمله جهد علمى 
يتسم بالموضوعية والرصانة ..يعرض 
الموضوع الذى يتناوله بأمانة ٠‏ ويقف 
على أرضية وطنية ديقرإطية واضحة » 
تؤكد على الوحدة الوطنية » وتستشرف 
لبلادئا مستقبلا أكثر إشراقا . 


ينا 
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